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RESUMO 

 

 
O debate ético nos últimos tempos tem despertado um grande interesse em muitos 

pensadores, tais como Ernest Thungendart, Jürgen Habbermas, Jacques Derrida, os 

quais procuram recolocá-lo na ordem do dia, ao lado de novas tendências filosóficas 

como Filosofia da Linguagem, Lógica, Teoria do Conhecimento e Filosofia Política. 

Dentre estes, tem-se especificamente em Emmanuel Lévinas, uma nova proposta 

ética. O presente trabalho tem por finalidade, apresentar de forma sucinta, esta nova 

proposta ética, que a seu modo rompe com as anteriores, na medida em que parte 

de um outro ponto de referência para pensar a própria ética, isto é, o outro. Para 

Lévinas, o ponto referencial da ética não reside num transcendentalismo do “eu 

devo”, mas na relação do face-a-face que se estabelece com a proximidade do 

outro. É desta forma que Lévinas supera as outras modalidades éticas, por aquelas 

permanecerem ainda num horizonte ontológico. Concomitantemente a esta primeira 

finalidade, tem-se como ponto principal da pesquisa, averiguar o conceito do Amor 

neste novo cenário ético proposto por Lévinas. Para tal, investigar-se-á: seu 

contexto vivencial, através de seu itinerário-existencial-filosófico, em que se percebe 

fortemente a influência do judaísmo em sua formação intelectual; a interlocução com 

nomes próprios da filosofia que influenciaram diretamente seu pensamento; para 

num último momento, averiguar, naquilo que traz de genuíno em sua filosofia, o 

lugar do Amor, como constituinte de sua Ética da Alteridade; propondo assim uma 

mudança de horizonte da própria filosofia, isto é, de uma amor à sabedoria, para 

uma Sabedoria do amor. 

 

Palavras-chave: ética, alteridade, ontologia, judaísmo, amor, santidade, bondade, 

justiça, desejo infinito, assimetria, Sabedoria de amar. 
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ABSTRACT 

 
 
 
The ethic discussion in the last time has roused a great interest in many thinkers 

such as Ernest Thungendart, Jurgen Habbermas, Jacques Derrida, Rosmini, 

Bonhoefer, Guardini, Mancini. They try to put out this discussion at the present day, 

beside  the new philisophic tendencies as: Language Philosophy, Knowledge Theory 

and Politic Philosophy. Among these thinkers, it has specifically  in “Emmanuel 

Levinás”, a new proposal for  ethic. The present paper intends to present this new 

proposal clearly, that in its own way break up with those others, at the same time that 

it goes to another point of reference to think about the real ethic, that comes from   

another one. According to Levinás, the reference point of ethic is not in a 

transcendentalism of “I must”, but it is in the relationship of face to face that happens 

when the other person is next to. This is the way how Lévinas excels the other types 

of ethic, because they  are still  in an ontologic horizon. At the same time, with this 

finality, it has as a main point in research,  investigate the concept of Love in this new 

ethic scenery that Lévinas proposes. Check up about: the context, through Lévinas’ 

itinerary existential-philosophic, where it can be noted in a strong way the influence 

of Judaism in his intellectual formation;  the dialogue with names that belong to 

philosophy and that influenced  his thought directly.  Finally, it is going to investigate 

what he brought of genuine in his Philosophy, the place of Love, as a member of his 

Ethic of Alterity, proposing  a change  in the  philosophy view, that is, love for 

knowledge, to a   Knowledge of Love. 

 

 

Key-words: ethic, alterity, ontology, Judaism, love, Holiness, goodness, Justice, 

infinity desire, asymmetry, Knowledge to Love.  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Generated by Foxit PDF Creator © Foxit Software
http://www.foxitsoftware.com   For evaluation only.



INTRODUÇÃO 

 

 

Existir ou continuar existindo é talvez a principal preocupação do gênero 

humano. Nessas últimas décadas, em meio a tantos acontecimentos adversos, tais 

como epidemias, violências, ameaças nucleares e bélicas, aquecimento global etc., 

esta preocupação se torna ainda maior. Os avanços bio-tecnológicos representam 

um grito desesperado para reverter todos esses eventos, mas mesmo assim correm 

o risco de se tornarem os protagonistas deste Apocalipse.  

A questão de fundo a que chegam todas as ciências é: O que significa tudo 

isso? Ou: O que está acontecendo com o mundo e com as pessoas? E as respostas 

vão sendo dadas de acordo com as possibilidades e alcance de cada ciência. No 

entanto, a pergunta pelo “o que é, o que está”, por mais que nos leve a uma 

reflexão, corre o risco de permanecer mera teoria, pois é ainda uma pergunta 

ontológica, uma pergunta pelo ser.  

Para que uma solução eficaz possa ser encontrada, é preciso mudar o 

tônus da pergunta, isto é, aliado ao “o que é”, é preciso perguntar pelo “o quê e 

como fazer”, o que denota uma ação. Instaura-se, portanto, o Reino da Ética.  

A partir dessa mudança de questão, percebemos que a maioria dos males 

advém da própria crise ética que atravessou estes últimos séculos e perpassa os 

dias atuais. Crise esta que se configura, primeiramente, pela falta de respeito ao 

outro, meu próximo; conseqüentemente aos outros, à sociedade; ao outro, ao meio-

ambiente, ao mundo da vida; e ao Outro, Deus. Não fazemos aqui, alusão a um 

panteísmo, nem mesmo a um humanismo religioso ou ateu, mas apenas aventamos 

novas questões para se pensar a atitude do homem perante o outro (homem, 

sociedade, mundo, Deus). 

Em Lévinas veremos, em uma nova concepção da Ética, alicerçada pela 

preocupação primeira para com o outro, alteridade absoluta, uma solução viável 

para tais questões, porque destrona a preocupação existencial pelo “o que é ser”, e 

recoloca 
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a questão do “o quê e como fazer”, propondo a anterioridade da ética em detrimento 

da ontologia.  

A partir dessa nova postura ética, o eu é eleito e convocado a sair de seu 

egoísmo e a assumir sua responsabilidade pelo outro, através da relação do face-a-

face. Responsabilidade ética que atravessa o espaço e o tempo, pela sua 

desmesura e assimetria espaço-temporal. Desta maneira, os conflitos que 

acontecem no Iraque e a violência cometida contra um menino indefeso e que tem 

um nome – João Hélio – por exemplo, atravessam o meu eu incondicionalmente. 

Como entender então, essa responsabilidade desmedida e des-inter-essada para 

com aqueles que não conhecemos? Como assumi-la sem que esta se torne uma 

dura lex, ou um jugo pesado?  

Antes mesmo de responder a tais questionamentos, que certamente brotam 

desta nova postura ética, apenas nos antecipamos em dizer, sem ufanismo, que 

entre nós e João Hélio, há um outro nome próprio: Emmanuel Lévinas. 

A partir da apresentação da vida, pensamento e obra desse filósofo, 

acreditamos que essas questões serão indiretamente deslindadas. 

Nosso intuito, portanto, nesse trabalho dissertativo, tem por finalidade, além 

de apresentar sumariamente a proposta ética de Emmanuel Lévinas para as 

reflexões filosóficas da contemporaneidade, encontrar ali o conceito próprio do Amor 

que move essa ética. 

Nos três capítulos do trabalho, procuraremos demonstrar seu itinerário 

existencial filosófico, as influências recebidas e sua proposta inovadora. 

No 1º capítulo, denominado – O itinerário existencial-filosófico – 

trabalharemos de forma panorâmica a vida e a obra de Lévinas, visando demonstrar 

que o seu pensamento se forma a partir de sua raiz étnica e religiosa como judeu, 

tendo assimilado desde a mais tenra idade a tradição do judaísmo ético e o 

aprendizado da língua hebraica, possibilitando o gosto pela leitura da Torah e de 

seus comentários, o Talmude. 

No 2º Capítulo, intitulado – Nomes Próprios e Interlocuções – buscaremos 

demonstrar sua aventura filosófica, através do diálogo entre seus principais 

interlocutores, tais como: Husserl, Heidegger e Rosenzweig; colhendo, a partir daí, 

influências recebidas, aproximações e distanciamentos para com esses Nomes 

Próprios. 
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Por fim, no 3º Capítulo – Sabedoria de Amar – ponto fulcral de nossa 

pesquisa, apresentaremos de forma sucinta, os principais elementos de sua filosofia, 

bem como uma análise sobre o conceito do Amor no âmbito dessa relação ética da 

alteridade. 

A problemática inicial e que se tornou justificativa para a constituição desse 

trabalho dissertativo é a seguinte: se, no imperativo ético por excelência, para 

Lévinas, “não matarás”, que brota do encontro com o rosto do outro, podemos ler um 

vocativo positivo “me amarás”? Pensamos ser esta a pedra de toque de nossa 

pesquisa e uma via possível de esclarecer o conceito de Amor em sua teoria. 

Para tal, nos debruçaremos, nas páginas que seguem, sobre estas 

questões, a fim de ver dirimida também aquela primeira indagação: qual a nossa 

relação e responsabilidade para com aqueles aos quais não conhecemos, senão 

pelas vozes silenciosas que brotam de seus rostos?  

Esperamos, a partir de nosso estudo, contribuir com uma resposta positiva 

às questões propostas e, ao mesmo tempo, colaborar para a  divulgação do 

pensamento de Lévinas, tanto no meio acadêmico, como em outras esferas da 

sociedade. 
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CAPÍTULO I 

 

1 – ITINERÁRIO EXISTENCIAL-FILOSÓFICO 

 

1.1 APRESENTAÇÃO 

 

Ao percorrer o itinerário existencial-filosófico de Emmanuel Lévinas, por 

meio de seus escritos e obras, nos deparamos com uma situação inusitada, uma vez 

acostumados a pensar de “maneira ocidental” a própria filosofia, isto é, dissociada 

dos horizontes da religião e da teologia. Mesmo quando a filosofia se propõe a tal 

empresa, ora o faz de maneira alérgica e hostil, ora de maneira equivocada e 

confusa. A tônica do pensamento moderno é preservar a filosofia de todo contato 

com a religião, impossibilitando uma possível aproximação entre fé e razão, matizes 

alérgicos instaurados pela ojeriza do “Século das Luzes” contra o pensamento 

medieval, quando este circunscreveu toda forma de pensamento, inclusive o 

científico e filosófico, sob os auspícios da Igreja.  

O contato prematuro com os textos de Emmanuel Lévinas poderia num 

primeiro momento levar-nos a incluí-lo no conjunto daqueles filósofos que trataram 

filosofia e religião de maneira idiossincrática. O objetivo deste texto, então, é tentar 

mostrar, como se dá o inusitado em Lévinas nessa relação, e em que medida o seu 

pensamento é entrecruzado pela sua experiência religiosa. Adiantamos, que a 

leitura assídua e acurada de seus textos e de seus críticos, nos revela um novo 

modo de filosofar, sem, contudo fazer uma miscelânea entre filosofia e religião, o 

que se dissipará, na medida em que formos conhecendo sua história pessoal, seu 

método investigativo, seu contexto, pretexto e textos em direção à superação do 

pensamento clássico ocidental. Antes de conclusões apressadas, precisamos 

“mergulhar em águas, por vezes límpidas e serenas e, por vezes turvas e agitadas” 

(SA 22)1 de sua vida e de seu pensamento, mediante uma breve recensão temática, 

                                            
1 Cf. RIBEIRO JÚNIOR, Nilo, Sabedoria de amar: a ética no itinerário de Emmanuel Lévinas – Tomo I, 
São Paulo, Loyola, 2005. A presente obra nos proporciona uma excelente introdução ao pensamento 
de Emmanuel Lévinas, uma vez que opta pela periodização do pensamento do filósofo, articulando 
vida e obras de maneira crítica e na medida do possível, sistemática. Tal periodização é por sua vez 
assumida a partir de Ulpiano Vázquez Moro, que entende esta divisão em três períodos distintos: 
ontológico, metafísico e ético, respectivamente. Acrescentando algo mais, a referida obra, analisa 
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em que no primeiro momento, tentaremos elucidar como o judaísmo se plasma 

como condição da própria construção do pensamento levinasiano, uma vez que o 

seu pensar está imbuído de signos culturais próprios; num segundo momento, 

apresentaremos o profetismo messiânico como forma de apresentar o inusitado do 

seu pensamento, isto é, fazer dialogar filosofia e religião, de forma crítica e 

irredutível uma à outra; no terceiro momento, abordaremos o entrecruzamento 

fenomenológico-talmúdico como método investigativo-filosófico, para viabilizar seu 

projeto filosófico em detrimento do pensamento clássico ocidental; para num quarto 

momento, apresentarmos as justificativas levinasianas daquilo que se mostra de 

mais genuíno em seu pensamento, a proposição fundamental de que a filosofia 

primeira é a ética2. 

Percorrer seu itinerário existencial-filosófico, nesta primeira parte, se faz 

necessário para entendermos todo construto filosófico em torno do que queremos 

realizar em nosso trabalho, ou seja, demonstrar como se pode entender o conceito 

do amor no pensamento de Emmanuel Lévinas. Certamente, sua condição judaica 

será determinante nessa empreitada.  

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                        
ainda outros textos menos conhecidos do autor intercalando-os com aqueles mais citados, tecendo 
assim uma “malha tri-lógica”, que se distinguem em “escritos sobre os filósofos”, “escritos filosóficos 
pessoais” e “escritos sobre o judaísmo”. (Cf. opus cit; p. 22, nota 29). Utilizaremos para a referida 
obra citada a sigla “SA” – de Sabedoria de Amar. 
2 No entanto, não é Lévinas o inaugurador do pensamento de que a ética deve preceder a ontologia. 
Kant já abordara isto em sua Crítica da Razão Prática. Assim escreve: “O uso da razão pura, se for 
provado que ela existe, é só imanente; ao contrário, o uso empiricamente condicionado, que se 
arroga a supremacia exclusiva, é transcendente e se manifesta em exigências e mandamentos que 
exorbitam totalmente do seu domínio; o que é precisamente o inverso do que se pôde dizer da razão 
pura em seu uso especulativo” (p. 31, da ed. orig.; trad. Picavet, p. 14).  Mesmo próximo da moral 
kantiana, o que difere Lévinas do filósofo de Koenigsberg, é que ele não fundamenta um 
transcendentalismo do eu para suportar o dever, isto é, uma autonomia, mas seu transcendentalismo, 
se assim podemos dizer, parte de uma heteronomia, isto é, da relação com o outro. Desta maneira, 
ao promulgar a ética como filosofia primeira, pensa radicalmente em uma ética heterônoma, enfim, 
numa Alteridade Ética. E é nessa direção que entendemos a proposta de Lévinas. 
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1.2 O JUDAÍSMO COMO CONDIÇÃO 

“Tantôt je pense et tantôt je suis” (Paul Valéry) 3 

 

Em Lévinas ser e pensamento estão intimamente ligados, e o calor de sua 

verve judaica encontra-se irradiado na construção do seu pensamento filosófico. 

Desta maneira, podemos vislumbrar nas entrelinhas de seus escritos, uma 

referência à sua maneira de pensar como judeu. 

Uma excelente e sucinta observação sobre a pessoa de Emmanuel Lévinas, 

encontramos em um excerto de Eliseu Cintra: 

 

Emmanuel Lévinas é ainda pouco conhecido do público acadêmico no 
Brasil. É um pensador judeu-lituano-francês. Judeu, porque nascido desse 
povo. Lituano, porque nasceu em Kaunas, na Lituânia. Francês, porque 
adotou a cidadania francesa. Diz que tem três solos lingüísticos: o 
hebraico, por sua origem judaica; o russo, falado na Lituânia, e o francês, 
porque escreve nessa língua. Então também diz que pensa nesses três 
idiomas. Por certo, isso oferece desafio adicional na leitura de suas 
obras”.4 

 

Ao situá-lo nesses três solos lingüísticos, é preciso que façamos um esforço 

de tentar compreendê-lo em seus devidos contextos, pois o seu pensamento será 

perpassado por esta tríplice realidade. 

Aos 30 de janeiro de 1905, em Kaunas (Lituânia), nasce Emmanuel Lévinas. 

Kaunas era uma cidadezinha da Lituânia formada por uma cidade velha e uma 

cidade nova. Sua parte antiga era habitada, na maior parte, por judeus, que eram 

mais antigos cidadãos dali. Kaunas, assim como toda Lituânia, era considerada uma 

das partes da Europa Oriental onde o judaísmo atingiu o auge de seu 

desenvolvimento espiritual. Nos históricos mais recentes, podemos averiguar que 

até o século XV a Lituânia fora preservada do cristianismo. No século posterior 

tornou-se possessão da Polônia e no fim do século XVIII, passa ao domínio czarista 

russo. 

                                            
3 Tradução literal: “Às vezes eu penso, às vezes eu sou”. Cf. ARENDT, Hannah. A Vida do Espírito. 
Trad. Antônio Abranches et ali. 5ª ed. Rio de Janeiro: Relume Dumará, 2002, p.149. 
4 CINTRA, Benedito Eliseu. Emmanuel Lévinas e a Idéia de Infinito. São Paulo: Margem Nº 16; pp. 
107-117; dez/2002. 
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Não só na família dos Lévinas, como na maioria da população daquele país 

do leste europeu, a prática do estudo do Talmud e a vivência de seus ensinamentos 

faziam parte da vida e da rotina deste povo. Emmanuel Lévinas estuda a Bíblia. Seu 

pai lhe permite, desde os seis anos de idade, aprender o hebraico bíblico como 

língua moderna. Sobre o judaísmo praticado em Kaunas e o judaísmo praticado em 

outros lugares, como na Polônia e na Ucrânia, cabe aqui uma distinção: em Kaunas, 

o judaísmo era de vertente “mitnagdin” (ADV 183)5, em oposição ao judaísmo de 

vertente “hassidin”, cujo misticismo era colocado acima do ritual e do estudo do 

Talmud (HS 19). “O judaísmo que se praticava em Kaunas não era um judaísmo 

místico, (...) ao contrário, ele se liga à dialética do pensamento rabínico, através dos 

comentários dos comentários que se desenvolvem em torno do Talmud e no 

Talmud” (QEV 64). 

Dentro desse universo Lévinas é criado, aprendendo e absorvendo, desde a 

mais tenra idade, o pensamento e a cultura judaica de cunho mais ortodoxo, que 

serão determinantes na formulação de seu espírito crítico, tanto no interior do 

judaísmo, como no interior da própria filosofia clássica. Essa experiência primeira 

com o judaísmo mitnagdin trouxe a Lévinas a preocupação ulterior de manter o 

próprio judaísmo distante das novas e equivocadas interpretações da Torah, 

influenciadas pelo cristianismo moderno do ocidente e pelo judaísmo de matriz 

interpretativa mais liberal e mística. Podemos salientar que o teor de suas análises 

em Difícil Liberdade (1963), desemboca numa pesada crítica ao Cristianismo como 

tal e também ao Judaísmo assimilado. “A palavra de Deus, não pode ser escutada 

senão no estudo” (DL 175) e esse estudo exige mestres que a ensinem, pois ela é 

uma palavra que permanece palavra e “’não se faz carne’, como no cristianismo” (DL 

176); e em Quando as palavras voltam do exílio (QME)6 assim redige: 

 

[as palavras] saíram de nossa boca, e caíram no vazio de uma história 
interrompida [e assim] só retornavam a nós como ecos fracos e 
desfigurados. Fora, cantavam-se nossos salmos, citavam-se nossos 
profetas e invocavam-se nosso Deus. Que falso era este canto! E nós, com 
nossa pronúncia correta, retirados de nossa história, sem presente, não 
conseguimos torná-las atuais (QME 4). 

                                            
5 Cf. SA p. 28. 
6 No original francês: Quand les mots reviennent de l’exil, redigido em 1949, em um de seus Ensaios 
sobre o Judaísmo, Lévinas tem a preocupação em resgatar a “identidade judaica” pós Holocausto, a 
partir da criação do Estado e Israel em 15 de maio de 1948. 

Generated by Foxit PDF Creator © Foxit Software
http://www.foxitsoftware.com   For evaluation only.



 

 

18 

 

Em outro colóquio, proferido na Escola Normal Israelita Oriental, Lévinas ao 

apresentar sua primeira lição talmúdica, intitulada Temps Messianiques et Temps 

biblique7, tem como finalidade propor o Talmud a uma assembléia de não-

talmudistas, de judeus assimilados ou desjudaizados. Esse afinco em resguardar a 

verdadeira tradição judaica tem suas raízes, além do mitnagdin, em Gaon de Vilna, 

talmudista que influenciara a Lituânia do século XVIII e considerado por Lévinas 

como o “último grande talmudista”8, “cujo prestígio fora abalado pelas formas 

intelectuais mais abertas à cultura geral e à civilização moderna que já se 

impunham”9 e mais tarde, em Chouchani10. 

De sua experiência pessoal, como judeu, é que seu “trabalhar em filosofia” 

se torna inusitado, pois lhe proporcionará redescobrir novos horizontes da ética, da 

metafísica, da filosofia e da teologia. De per si o próprio Lévinas declara: 

 

Minha filosofia repousa sobre uma experiência pré-filosófica, sobre um 
terreno do qual não procede somente a filosofia. (...) Eu encontrei, no 
pensamento judeu, o fato que a ética não é simplesmente uma região do 
ser. O encontro com o outro oferece-nos o primeiro sentido, e nesse 
prolongamento encontram-se todos os outros. A ética é uma experiência 
decisiva11. 

 

Nutrido dessa experiência, o contato com a Bíblia lhe servirá de inspiração 

filosófica, na qual o Livro não se limitaria apenas à revelação divina, nem estaria 

circunscrito à esfera religiosa pura e simplesmente, mas que nele estaria contido, 

um ethos filosófico, como bem descreve Suzin: 

 
A inspiração bíblico-talmúdica dos escritos filosóficos de Lévinas define a 
filosofia mesma como uma responsabilidade e um serviço a quem inspira e 
chama a filosofar. (...) a tradução em linguagem filosófico-grega, deste 
espírito hebraico, se trata da tradição oral e escrita, do modus vivendi 
intrinsecamente ligado ao Livro, à Lei, à transcendência do “Nome”, 
traduzindo-se para o não-hebreu em metafísica, intersubjetividade e ética, 
mas que Lévinas procura traduzir fazendo ponte com a linguagem grega, 

                                            
7 Cf. SA p. 127, nota 21. 
8 POINCARÉ, F. Emmanuel Lévinas, Qui êtes-vous?, 1987, p. 32. 
9 POINCARÉ, p. 64. 
10 Chouchani é um notável talmudista moderno, do qual Lévinas se aproxima. Nele, o filósofo 
reconhece um judeu mais racionalista, mais sábio que Gaon de Vilna, um talmudista de uma audácia 
sem precedente. “Chouchani tornou impossível para sempre o acesso dogmático, puramente fideísta 
ou mesmo teológico do Talmud” (QLT 22). Cf. SA 38. 
11 Entretien reçu par Chr. Descamps, Entretiens avec Le Monde, Paris, La Découverte et Journal Le 
Monde, 1984, 140-143; Cf. SA, p. 27. 
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apesar da confrontação com o pensamento grego e com a inspiração – 
atitude pré-filosófica – que move o pensamento grego12. 

 
 

Além do contato com a Bíblia, que seria para ele “o Livro por excelência” (EI 

16), a aproximação com os escritores russos – como Pouchkin, Gogol, Dostoiéviski e 

Tolstói, os quais lera assiduamente durante a infância e a adolescência, e que 

marcaram indelevelmente sua alma – lhe suscitará uma grande inquietude mediante 

as questões centrais que a filosofia tenta responder.  

 

Livros atravessados pela inquietude, pelo essencial, a inquietude religiosa, 
mas que podiam ser lidos como busca do sentido da vida (...). Nos liceus 
na Lituânia, conforme a tradição russa, não [havia] filosofia, mas havia 
abundância de inquietude metafísica. E, no meu caso específico, solicitação 
dos textos judeus, que desde minhas primeiras leituras de filósofo, 
apresentando-se a meu pensamento, pareciam me conduzir ao que chamo 
filosofia (QEV 69)13. 

 

O semita e o grego co-habitam em Lévinas de maneira intrigante, 

conferindo-lhe assim um “Nome Próprio”14, como ele mesmo definira: referir-se a um 

“nome próprio” significa ouvir o autor da obra em “primeira pessoa”, sem rodeios 

nem mediações. E ouvi-lo em “prima persona” significa acolhê-lo como um mistério 

inviolável, por meio de sua linguagem que nasce na relação com seu Rosto. Essa 

maneira de dialogar com um “nome próprio” é a impossibilidade de uma tematização 

e de um não pré-julgamento, propiciando o surgimento de uma nova inteligibilidade 

capaz de “romper as identidades invariáveis que se integram à identidade auto-

suficiente de um ser ou de um sistema perfeito englobando as diferenças” (EN 9). 

É, partindo desse pressuposto, sobre o “Nome Próprio”, que antecipamos, 

em sua defesa, em relação às críticas que recebera a despeito de sua obra.  

 
Considerar-me como um pensador judeu é uma coisa que em si mesma 
não me choca, sou judeu e, certamente, tenho as leituras, os contatos e as 
tradições especificamente judias que não renego. Mas protesto contra essa 

                                            
12 Cf. SUZIN, p. 18. 
13 Cf. SA, p. 27. 
14 Fazemos aqui uma referência incidental à sua obra, já no segundo período de sua produção, 
intitulada Noms Propres, de 1976. Ali Lévinas estabelece um diálogo com diversos interlocutores, uns 
mais próximos e outros mais distantes, tais como M. Proust, M. Leiris, B. Spinoza, S. Kierkergard, F. 
Rosenzweig, M. Buber, J. Wahl e M. Blanchot (este último, Lévinas o homenageará à parte, em uma 
coletânea de artigos publicados entre 1956 e 1975, sob o título de Sur Maurice Blancht, 1975). O 
interesse pelo contato e pela escuta desses pensadores lhe servirá como experiência de um filosofar 
em que se prova a consistência de um pensamento aberto e dialogal. 
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expressão quando ela quer significar alguém que tenha a ousadia de fazer 
aproximações de conceitos baseados unicamente na tradição e nos textos 
religiosos, sem o esforço de passá-los pela crítica filosófica.15 

 
 
Vale também a crítica de Cintra, em defesa de Emmanuel Lévinas: “Por 

preconceito, ou ignorância, alguns dizem que Lévinas não é filósofo, mas teólogo. 

Certamente não leram do filósofo, ‘De Dieu qui vient à l’ideé’”16. Sem dúvida alguma, 

todas essas reivindicações e justificativas são válidas, uma vez que o seu “solo 

lingüístico judaico” constitui parte determinante de sua filosofia. 

Contudo, Lévinas não esconde o peso de carregar a “estrela de Davi”, como 

marca indelével, numa Europa já alimentada pelo anti-semitismo. Já depois de ter 

iniciado seus primeiros estudos no ginásio russo de Kaunas, sua família se viu 

obrigada a imigrar para a Ucrânia, por causa da I Guerra Mundial, em 1914. Aos 12 

anos de idade, Lévinas conhece os primeiros embates da Revolução Russa em 

terras estrangeiras, a ponto de mais tarde relatar: “esta foi para mim a primeira 

experiência inesquecível do que significa ser judeu”17, pois, já instalados em Karkov, 

à espera do fim da guerra, teve que concorrer a uma das poucas vagas reservadas 

para judeus no ginásio russo. Sua admissão ao colégio foi comemorada como um 

“doutorado” entre os Lévinas, tamanho o contentamento da família, uma vez que o 

“estudo era um valor extremamente apreciado pela sua família burguesa” (QEV 68). 

Após esse período, em julho de 1920, aproveitando a primeira oportunidade para 

deixar a Rússia, os Lévinas voltam à Lituânia e fixam-se novamente em Kaunas. 

Emmanuel Lévinas ingressa no ginásio judeu do Dr. Schwabe, onde prepara o curso 

secundário praticando intensamente a língua hebraica e os costumes judaicos18. 

Como todo bom judeu, Lévinas traz em si a experiência do êxodo, este, pelos 

caminhos da Europa Ocidental. Essa experiência será decisiva para sua vida 

intelectual: “Viver em dois mundos para um judeu significa, por um lado, ver o 

descortinar-se da vida intelectual do ocidente e, por outro, carregar o peso da 

condição judaica diante do anti-semitismo já enraizado na mesma cultura ocidental” 

(DL 238). Dessa forma, terminados os estudos secundários em 1923, passando por 

Berlim, mas deslumbrado com a cultura francesa, opta pela cidade alsaciana de 

                                            
15 POIRÉ, François. Emmanuel Lévinas. Paris, Manufacture, 1992, p. 68. 
16 CINTRA, Benedito Eliseu Leite. In: Éticas em Diálogo; Ternura. Pp. 195-221. 
17 Entretiens avec Le Monde, 139. 
18 Cf. SA, p. 28. 
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Estrasburgo. Uma estratégia para continuar próximo à terra natal. Assim relata em 

entrevista a François Poirié, após ser perguntado pelo motivo de ter escolhido a 

França: 

 
Por que é a Europa! Escolhemos a França pelo prestígio do francês. 
Escolhemos, na França, a cidade mais próxima da Lituânia, Estrasburgo. E 
Eu fui a Estrasburgo – não porque a cidade foi reconquistada por sua pátria 
– mas porque era a cidade mais próxima. E nessa época [1923] já devia 
haver algo de antipático na Alemanha, talvez a desordem da inflação e de 
suas ameaças, onde a desordem era previsível, talvez pressentimentos19. 

 
 

É em Estrasburgo que Lévinas inicia seus primeiros passos na vida 

acadêmica e faz os primeiros contatos com as leituras filosóficas e os filósofos, 

propriamente ditos. 

Já temos, por certo, nestas primeiras linhas de nosso trabalho, o perfil deste 

pensador, ao qual atribuímos a epígrafe de “filósofo judeu” em detrimento ao “judeu 

filósofo”, uma vez que o próprio Lévinas apresentara uma clara distinção entre estes 

dois conceitos. Para ele, o único “filósofo moderno judeu é Franz Rosenzweig”20, 

não obstante o apreço e a admiração que devotara aos outros judeus filósofos. 

A respeito de Filosofia e do Judaísmo em Lévinas, diz Ulpiano Vázquez: 

Na geografia simbólica da nossa cultura, desabrochará um pensamento 
que ao mesmo tempo foi filosófico e judeu, ou como Lévinas diria a 
propósito de F. Rosenzweig, um pensamento elaborado não apenas por 
judeus filósofos, mas por filósofos judeus ("Filosofia e Judaísmo"). 
Certamente Emmanuel Lévinas é filósofo judeu.21 

 

Para nós, Lévinas assume esse adjetivo na medida em que inaugura um 

novo modo de filosofar, a partir de uma ética e de um messianismo profético. 

 
 
 
 

                                            
19 In: Cadernos de Subjetividade. Núcleo de Estudo e Pesquisas da Subjetividade; Programa de 
Estudos Pós-Graduados em Psicologia Clínica da PUC-SP. coord. Suely Rolnik. V. 5; n 1; 1º 
sem/1997; pp. 11-12. 
20 O contato com a filosofia de F. Rosenzweig será decisivo para Lévinas, no que tange a elaboração 
de uma filosofia como religião ou ética, caracterizado pelo anti-hegelianismo e pela correção do 
imperativo categórico kantiano. Essa influência é notada a tal ponto que o próprio Lévinas admitirá 
em Totalité et Infini: que são tantas as referências ao seu pensamento que se torna impossível citá-
las. Cf. SA, p. 34. 
21 Cf. Texto de Benedito Eliseu Cintra, Bíblia e Filosofia. p. 1. 
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1.3 O PROFETISMO MESSIÂNICO COMO FORMA 

 

O profetismo messiânico como forma filosofante, modus filosofante. Lévinas 

é profeta e messias do outro homem, na medida em que seu pensamento inova e 

inverte, mais uma vez, os caminhos e descaminhos da filosofia contemporânea, 

presa ainda ao Mito de Prometeu, acorrentada à solidez do Mesmo. Diferentemente 

do ditirambismo nietzscheano em proclamar um novo “profeta”, Zaratustra, e com ele 

a “morte de Deus” e do “homem”, Lévinas promove um novo tipo de profetismo. 

Profetismo que resgata a idéia de Deus de um “silêncio sobre Deus” promovido 

pelas filosofias modernas e pós-modernas da “morte de Deus” e até mesmo de uma 

onto-teologia idolátrica, mágica e utópica alimentada pela crença do cristianismo no 

temor e no tremor pelo Sagrado, um Deus Absoluto e distante dos homens. Um 

messianismo que ultrapassa a idéia do profetismo e messianismo cristãos, que só 

pode ser pensado na medida em que o “homem se torna responsável pelo outro 

homem” e “redentor do outro homem”, sem a necessária mediação de Deus. 

“Quando introduzo a noção de profetismo, não me interesso por sua noção de 

oráculo. Ela me parece filosoficamente interessante enquanto significa heteronomia 

– e o traumatismo – da inspiração pela qual defino o espírito contra todas as 

concepções imanentistas.” (DQVI 135). Somente aí a filosofia pode dizer-se religião, 

e a religião, uma ética. A relação dialógica entre fé e razão se dá, dessa maneira, 

em termos da ética, e mais especificamente, em termos da ética judaica. 

É nessa intriga, que Lévinas nos propõe uma nova antropologia 

indissociável da ética e uma nova teologia distinta da onto-teologia e metafísica 

clássicas, o que “acaba por ser uma das genialidades do seu pensamento”22. 

Sua antropologia emerge da concepção criatural do homem e da 

responsabilidade desse homem para com os outros homens, a partir de sua 

“condição judaica”, que é elevada a uma “categoria ontológica”23: “O homem judeu 

descobre o homem antes de descobrir as paisagens e as cidades. Ele está em casa 

quando numa sociedade, antes de estar numa habitação. Ele compreende o mundo 

a partir do outro antes que o conjunto do ser em função da terra. Em certo sentido, 

                                            
22 RIBEIRO JÚNIOR, p. 20. 
23 FABRI, Marcelo. Ética e Dessacralização: A Questão da Subjetividade em Emmanuel Lévinas. 
UNICAMP; Setembro/2005; p. 179. 
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ele está exilado sobre a terra, como diz o salmista; ele encontra um sentido para a 

terra a partir de uma sociedade humana” (DL 40)24. 

Em Lévinas o homem é “messias do outro homem” e o seu messianismo 

profético está intimamente ligado à sua responsabilidade pelo Rosto do outro que 

pede justiça. O profeta é aquele que fala às claras, que se apresenta diante do rei, 

para denunciar as injustiças e propor mudanças. O profetismo é, então, entendido 

como algo que vai além do “dom, do talento ou da vocação, particulares dos 

profetas” (EI 107). É antes de tudo uma eleição e “um momento da própria condição 

humana” (Ibidem). É nessa perspectiva que seus escritos vão sendo delineados, a 

partir de uma investigação “de uma nova base antropológica pelo método 

fenomenológico e pela reapropriação da hermenêutica talmúdica”25.  

Essa “nova base antropológica” será melhor elucidada, nos ensaios sobre o 

judaísmo, no primeiro período, denominado ontológico (1929-1951), que se 

constituem como condição sine qua non para compreender esta relação entre o 

antropológico e o metafísico do pensamento levinasiano. Esses ensaios revelam “o 

esforço do filósofo por apresentar uma antropologia universal do judaísmo, isto é, a 

concepção ética do homem bíblico” (Ibidem 55). Nesse contexto, a idéia 

fundamental da revelação do próprio Deus, é mediada e antecipada pela 

responsabilidade por outrem:  

 
Há profetismo, há inspiração no homem que responde por outrem, 
paradoxalmente, mesmo antes de saber o que, concretamente, se exige 
dele. Esta responsabilidade anterior à Lei é revelação de Deus. Há um 
texto do profeta Amós que diz: ‘Deus falou: quem não profetizará?’ em 
que a profecia parece apresentar-se como o fato fundamental da 
humanidade do homem (EI 107).  
 

 

Por conseguinte, o “Deus” levinasiano pode ser desvelado filosoficamente a 

partir de seu “vestígio”. Moro, ao discorrer sobre a questão de Deus no pensamento 

levinasiano, percebe esse “outro modo” de recolocar Deus no discurso filosófico, 

sem que este se torne um discurso apologético, e assim escreve: 

 
A questão de Deus é, para Lévinas, inseparável da filosofia, mas, na 
filosofia, a questão de Deus não poderá aparecer como tal, ao menos em 
princípio. Não se trata de uma questão de estratégia apologética, senão da 
natureza mesma da investigação sobre Deus. Se Deus pudesse entrar 

                                            
24 Ibidem. 
25 RIBEIRO JÚNIOR, p. 111. 
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diretamente como tema do discurso filosófico, não seria Infinito. Porém, se 
Deus não pudesse ser dito filosoficamente de “outro modo” que como 
denominação ou evocação religiosas, também não seria Infinito, isto é, não 
seria encontrável pela racionalidade humana. Caso a primeira hipótese se 
confirmasse, Deus não seria Deus e, por isso, não valeria a pena procurá-
lo; na outra hipótese, o homem não seria humano e não poderia encontrá-
lo. Portanto, toda a investigação de Lévinas se interpretará a si mesma 
como um intento de dizer o sentido do “vestígio” de Deus no homem, sem 
que um tal intento possa confundir-se com a teologia, nem mesmo com a 
linguagem homilética26. 

 
 

Por isso mesmo, este a-Deus levinasiano necessita de uma nova 

formulação antropológica, uma vez que o seu vestígio se plasma no Rosto desse 

topos e desses tropói éticos. A antropologia levinasiana é construída então, a partir 

de uma “concepção ética do judaísmo como humanismo do homem”27 e de uma 

filosofia como “filosofia de outro homem”28. Nessa direção é que Lévinas, ao se 

pronunciar à Sociedade Francesa de Filosofia, em 1962, assim dissera: “[é 

necessário] contestar que a humanidade do homem resida na sua posição do eu. O 

homem por excelência – a fonte da humanidade – é talvez o Outro” (TH 93) 29. Sua 

antropologia reivindica uma nova subjetividade, não mais alicerçada nos paradigmas 

clássicos, encapsulada pela estrutura do “eu-penso” hegemônico. No discurso 

levinasiano, essa subjetividade é esfacelada pela relação de alteridade, única capaz 

de um desencapsulamento dessas estruturas. A subjetividade, ao se despertar, se 

encontra originalmente comprometida com o bem, antes mesmo de escolher entre o 

bem e o mal, ela já é bem e esse bem já é responsabilidade por outrem. 

As questões antropológica e metafísica aparecem, portanto, como 

indissociáveis de sua ética, mas ao mesmo tempo recortadas pela subjetividade 

criatural e pela idéia do Infinito. É isso que faz com que a concepção antropológica 

bíblica se torne razoavelmente justificável ou pertinente no contexto da linguagem 

filosófica grega. Em Totalité et Infini (1961), já no secundo período de sua produção 

(período metafísico – 1952-1964), Lévinas refere-se pela primeira vez explicitamente 

à relevância filosófica da Bíblia, quando escreve sobre a “significação sem contexto, 

como algo próprio da escatologia profética da paz messiânica” (TI 6). Esse 

entrecruzar da hermenêutica bíblico-talmúdica com a filosofia grega se tornará – 

                                            
26 MORO, Ulpiano V. El Discurso sobre Dios en la obra de E. Levinas. Madrid: UPCM, 1982, p. 15. 
27 RIBEIRO JÚNIOR, p. 111. 
28 Cf.: LÉVINAS, Emmanuel. Humanismo Do Outro Homem, 1972. Doravante (HH). 
29 LÉVINAS, Emmanuel. Transcendance et Hauteur, 1962. 

Generated by Foxit PDF Creator © Foxit Software
http://www.foxitsoftware.com   For evaluation only.



 

 

25 

ainda com mais força nesse segundo período – o meio pelo qual Lévinas pretende 

ultrapassar a “ética-metafísica” e “pós-metafísica”. 

Seu messianismo profético denuncia a “crise do monoteísmo”, a “perda do 

sentido da linguagem”30 e o “esquecimento do outro”; e salvaguarda a “divindade”, a 

“subjetividade” e a “alteridade” – comprometidas por esta crise – na redenção “do” e 

“no” Rosto do outro, situação ética original, que a idéia de Deus á colocada na 

proximidade do outro homem, destinado a redimir o outro. A ética levinasiana se 

articula em torno de uma antropologia que se realiza no “re-ligamento” (re-ligare) do 

homem ao outro homem, portanto, religião redentora do próprio homem. Contudo, a 

redenção para Lévinas difere daquela dada pelo cristianismo, pois para este, a 

redenção está ligada à substituição da dignidade da palavra reveladora, pela idéia 

da encarnação. Em seu ensaio Le lieu et utopie (1950), Lévinas resgata esse 

conceito como determinante da verdade da relação com o Deus bíblico, de modo 

que só assim sua revelação própria apareceria com sentido, isto é, num âmbito 

ético. “Somente quando o homem se faz redentor do outro, tarefa que não compete 

propriamente a Deus, então a palavra de Deus emerge com sentido” (Cf. SA 110). 

Inspiração bíblico-talmúdica e escritos filosóficos! Pintor-Ramos, ao 

prefaciar a tradução para o espanhol da obra De otro modo que ser, ou más allá de 

la esencia, exclama: “A voz do profeta se põe ao lado da do filósofo!”31. E conclui:  

 
a linguagem da totalidade e da ontologia converteu Deus em um ente, o 
contaminou na imanência e o transformou em um ídolo feito à medida do 
homem, nas diversas ontologias discursivas. Lévinas quer romper com 
tudo isso e faz um longo deserto a-teu, na tentativa de superar todas as 
linguagens, que fizeram silenciar o Deus bíblico e que, por isso, também 
silenciaram a voz impetuosa dos rostos questionadores de todos o impérios 
erguidos, para que esta voz do profetismo pudesse ser ouvida na pureza 
incontaminada. Porém, este profetismo não é tanto uma revelação de 
Deus, quanto do homem, de sua subjetividade criatural ferida e padecente 
pelo outro, que se me impõe numa responsabilidade, que não permite dela 
o eu se afugentar. Portanto, a questão mesma é a ética como 

                                            
30 O problema da Linguagem em Lévinas paira sobre a questão da compreensão como categoria 
central da ontologia e da percepção que descobre e atinge o outro como conceito, ou “pré-conceito”. 
Contra esta posição é que Lévinas vai denunciar a perda do sentido da Linguagem, pois “a relação 
com o outro humano não se reduz jamais ao conceito” (EN 17); ainda “compreender uma pessoa e 
falar-lhe” (ibdem). Aqui Lévinas se coloca radicalmente contra a compreensão ontológica da 
linguagem em Heidegger, uma vez que este, enquanto associa o ente à abertura do ser, confere-lhe 
uma significação a partir do mesmo. Não “invoca” o Outro, mas apenas o “nomeia” (EN 20) e exerce 
sobre ele uma “violência” e uma negação (ibdem). Para Lévinas, então, a “relação original na 
Linguagem” com o Outro enquanto “próximo” (ibdem) estabelece a distinção entre a significação 
ontológica e a significação ética da relação com o Outro. Cf.: também SA 82. 
31 Cf. PINTOR-RAMOS, Introdução a Levinas, DOMQS, 1987,  p. 35. (Na tradução para o espanhol). 
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responsabilidade, que se dá entre os humanos, cujos rostos são vestígios 
do Bem, do Infinito, de Deus32. 

 

É desse seu profetismo messiânico que sua filosofia emerge, “não sobre 

uma ciência, mas sobre uma sabedoria; não sobre um desvelamento, mas sobre 

uma revelação, não sobre uma visão, mas sobre uma escuta!”33 em que o 

entrecruzar espiral-fenomenológico-talmúdico aparece como chave e método de 

leitura deste seu novo filosofar. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
32 Ibidem. 
33 Cf. RIBEIRO JÚNIOR, p. 111. 
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1.4 O ENTRECRUZAMENTO FENOMENOLÓGICO-TALMÚDICO COMO 

MÉTODO 

 

Se anteriormente escrevemos que não há em Lévinas uma dissociação e 

nem uma confusão entre filosofia e religião, é porque em seu pensamento o liame 

de compreensão entre estas duas realidades se dá em termos de uma “intriga”. 

Intriga que salvaguarda seus escritos de uma sistematização. Nessa ótica, podemos 

compreender o entrecruzamento da filosofia e da religião numa perspectiva ético-

teológica. 

A perspicácia do método levinasiano está em construir seus escritos sob 

essa “intriga espiral-fenomenológico-talmúdica”, na qual transparece a genuinidade 

e agudeza do seu pensamento. Metodologia que favorece uma homogeneidade 

formal entre filosofia e religião. Religião pensada a partir da relação com o outro, e 

Filosofia, como sabedoria da responsabilidade para com o outro, ambas irredutíveis 

ao pensamento teorético. Somente sob esse prisma é que podemos avançar nas 

leituras dos escritos levinasianos, sem, contudo cair em um engodo epistemológico. 

Esse posicionamento levinasiano em estabelecer um método espiral, tem 

seu fundamento na oposição radical ao método dialético e ao pensamento 

hegeliano, do Espírito absoluto de um lado e, do outro, na própria forma do 

pensamento judeu34. A oposição à filosofia hegeliana é colocada por Lévinas a partir 

da perspectiva crítica oferecida pela filosofia do judeu filósofo Franz Rosenzweig, 

que identifica o idealismo hegeliano ao “pensamento da totalidade”35. O filosofar em 

espiral de Lévinas nos remete a uma filosofia que não busca tematizações de 

conceitos, e que não volta jamais às formas iniciais. Aproxima-se em termos, da 

forma ensaística de escrita defendida por Theodor W. Adorno no “O Ensaio como 

Forma”36.  

                                            
34 Lévinas mostra que o pensamento judeu moderno é uma “espiral” que embora retome sempre o 
curso do pensamento, nunca volta ao mesmo ponto. Isso lhe permite dizer, opondo-se ao 
pensamento hegeliano, que o “fariseu nunca se confunde com a fonte na qual ele bebe”. Cf. SA 124, 
nota 13. Ver também, DL 47. 
35 RIBEIRO JÚNIOR, p. 119. 
36 Nesta obra, Adorno defende a idéia de uma forma ensaística de se escrever, possibilitando uma 
experimentação de idéias, deixando assim o texto aberto para uma releitura ulterior e até mesmo 
tomadas de posições diferentes ao texto inicial. Foi também uma postura crítica assumida pela 
Escola de Frankfurt, contra a forma academicista de elaboração textual, sobretudo na Alemanha da 
“entre-guerras”, onde a filosofia hegeliana imperava nas academias. Cf. ADORNO, Theodor 
Wiesengrund. In: “O Ensaio como Forma”. Salvaguardada as diferenças entre o nosso filósofo e este 
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De forma figurativa, o método levinasiano busca, na história de Abraão a 

justificativa para tal. O contraponto entre a filosofia grega e o pensamento judaico se 

dá na distinção entre a epopéia de Ulisses e o êxodo de Abraão. Para Lévinas, a 

filosofia grega encontra sua arché e seu telos na aventura de Ulisses, que retorna 

sempre a Ítaca. “O itinerário da filosofia permanece aquele de Ulisses cuja aventura 

no mundo não é senão um retorno a sua ilha natal – uma complacência no Mesmo, 

uma indiferença ao Outro” (HH 43). Uma filosofia sinônimo da imanência, incapaz de 

sair de si mesma, preocupada com seu próprio destino, sucumbindo nas amarras do 

Mesmo e da Totalidade. Ao contrário, a história de Abraão é um convite à 

transcendência e à alteridade, uma vez que ao abandonar para sempre sua casa 

este é impedido de voltar. “Abraão, que ao abandonar para sempre sua pátria para ir 

a uma terra ainda desconhecida, proíbe também seu servo de reconduzir seu filho a 

esse ponto de partida” (DEHH 191). 

Dessa maneira, os escritos de Emmanuel Lévinas, os mais e os menos 

conhecidos do público, se articulam entre “escritos sobre os filósofos”, “escritos 

filosóficos pessoais” e “escritos sobre o judaísmo” – como bem descreve Nilo Ribeiro 

Júnior37 – de maneira a possibilitar uma alteridade textual entre eles. 

No entanto, o contato com o pensamento e o método de Lévinas, pela 

leitura de seus textos, suscita posturas interpretativas diferenciadas.  

Poderíamos fazer uma leitura temática de sua obra, na medida em que esta 

se limitaria a apontar aqueles temas mais genuínos de sua filosofia, a saber: a 

fenomenologia do Rosto, a Alteridade, a primazia da ética sobre a ontologia etc; o 

que nos levaria a uma redução de todo arcabouço teórico nesses temas, 

empobrecendo a compreensão de conjunto do seu pensamento. 

Há ainda uma postura segundo a ótica do cristianismo, adotada, sobretudo 

pelos teólogos contemporâneos, que tendem a uma aplicação do Rosto à ética 

cristã, transformando assim, Lévinas, numa espécie de cristão moral38. 

                                                                                                                                        
(Adorno), queremos apenas demonstrar que Lévinas não está sozinho nesta empreitada, contra os 
totalitarismos filosóficos. 
37 Cf. SA. 18-21, 26, 119-120. 
38 Cf. SA 19. Aqui, Nilo faz uma crítica a esta abordagem escrevendo que [o pensamento levinasiano] 
se opõe à passagem da “ética secular” à “ética teológica”, como se o elemento unificador entre 
ambas fosse a analogia entre a estrutura da experiência moral e a estrutura da experiência da fé. 
Além disso, é comum encontrar em algumas correntes da teologia moral católica contemporânea, 
ainda muito marcadas pela estrutura da filosofia transcendental, uma aproximação do pensamento 
levinasiano como se ele, devido ao fato de centrar sua investigação ética sobre a relação com o 
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A terceira postura é aquela que propõe uma maneira sistemática de 

interpretar a obra do autor, pois nos possibilita uma visão panorâmica desse tríplice 

entrecruzar de textos, fazendo emergir a fecundidade de seu pensamento. 

Destarte, a ossatura filosófica levinasiana é toda ela erigida sobre esse 

“diálogo/visita” entre o pensamento judeu e a filosofia grega, no qual o fulcro se 

encontra na intriga e na interlocução entre textos e nomes próprios, em que se 

ressaltam o linguajar hiperbólico próprio da hermenêutica talmúdica, e a análise 

fenomenológica da intencionalidade, das estruturas subjetivas e do mundo da vida39, 

próprios da filosofia husserliana. 

Ao findarmos esta seção sobre o método levinasiano, citamos uma vez 

mais, das brilhantes análises de Nilo Ribeiro Júnior, o seguinte excerto: 

 
No início da década de 1950, quando na França se dava a assimilação das 
idéias heideggerianas, Lévinas vai dedicar-se simultaneamente a 
aprofundar Ser e Tempo e a estudar o Talmud da tradição judaica. O 
encontro entre as idéias heideggerianas e a tradição judaica permitirá a 
Lévinas filosofar a partir de uma exigência de fazê-lo por meio da intriga 
ético-teológica em que se evita a todo custo reduzir o pensamento à 
síntese ou à sinopse. Igualmente, a vida marcada pela experiência pré-
filosófica da Escritura hebraica e nutrida pelos contatos com o talmudista 
Chouchani, é o terreno a partir do qual a sua vocação filosófica, já 
influenciada pela fenomenologia, vai ganhar novos matizes na medida em 
que, além de dedicar-se às instituições de ensino da tradição judaica, 
intensifica seu contato e diálogo com os intelectuais judeus de Paris. (SA 
125) 

 

Somente na cercania dessa verve judaico-filosófica é que podemos 

compreender sua proposição original de que a “ética é a filosofia primeira”.  

 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                        
Rosto, pudesse ser reduzido a um pensamento personalista e como se a estrutura da moralidade 
fosse decidida na relação eu-tu ou na responsabilidade do sujeito, já constituído como liberdade, pelo 
Outro. Eles se esquecem que a ética levinasiana é uma ética hermenêutica marcada pela 
racionalidade talmúdico-prescritiva. (...) O sujeito moral me Lévinas é sempre pensado em função de 
sua socialidade original na relação com o Outro e com o ethos da responsabilidade e da substituição. 
39 Reservamos este tema sobre a fenomenologia em Lévinas, para o segundo capítulo desta 
dissertação, onde o aprofundaremos ao tratar de sua interlocução com Husserl. 

Generated by Foxit PDF Creator © Foxit Software
http://www.foxitsoftware.com   For evaluation only.



 

 

30 

1.5 A ÉTICA COMO FILOSOFIA PRIMEIRA 

“A relação ética, oposta à filosofia primeira da identificação da liberdade e 
do poder, não é contra a verdade, dirige-se ao ser na sua exterioridade absoluta e 

cumpre a própria intenção que anima a caminhada para a verdade”. (TI 34) 
 

Em Lévinas encontramos uma nova intuição acerca da tarefa e da finalidade 

da filosofia. É no pensamento de Franz Rosenzweig, que ele estabelece uma nova 

possibilidade para o telos filosófico, no momento em que é proposto o “fim da 

filosofia”40. Para Lévinas, o discurso sobre o fim da filosofia corresponde ao fim da 

religião da razão impessoal e sistêmica, no qual a singularidade e a dignidade do 

homem são comprometidas. Como “filósofo-profeta”, Lévinas conceberá a filosofia 

como “religião-da-relação-do-homem-ao-homem”, uma ética-antropológica irredutível 

ao anonimato da linguagem da razão. O judaísmo como comunidade ética lhe 

possibilitará essa abordagem filosófica, na medida em que pensa o próprio 

judaísmo, como extra-histórico e extra temporal, vocacionado à responsabilidade 

pela humanidade e “na responsabilidade pelo homem a partir de sua Eleição” (DL 

268). Aqui se introduz a categoria de eleição41 como determinação do próprio agir 

humano, antes mesmo da liberdade. A liberdade não é negada, mas anterior a ela o 

eu já é eleito, escolhido, chamado à responsabilidade para com outrem. Chamado 

(eleito) a partir de um novo modo de transcendência, isto é, de uma transcendência 

desvinculada de toda onto-teologia, metafísica e pós-metafísica clássicas que 

acabaram por reduzir essa transcendência ao discurso do Mesmo. Ao contrário, a 

preocupação levinasiana está em dizer a “transcendência sem englobá-la” (DL 47), 

propondo assim uma filosofia a serviço desta transcendência Irredutível do Outro, da 

qual o Rosto é o seu vestígio original. 

Ao romper com a forma tradicional de pensar, Lévinas o faz por já estar 

compromissado com a questão do outro, e desta forma, a filosofia para ele não teria 

                                            
40 “A filosofia teve um fim (...) precisamente porque ela já desceu aos acontecimentos da rua e, desde 
Hegel, a humanidade já o sabe”. Cf. Débats sur la conférence de E. Lévinas Entre deux mondes: La 
conscience Juive. Donnés et débats (Textos dos três primeiros Colóquios dos Intelectuais Judeus de 
língua francesa organizados pela Seção francesa do Congresso Judeu Mundial), Paris, PUF, 1963, 
148. In: SA. 122. 
41 O conceito de eleição está atrelado à determinação de Israel como povo eleito. Para Lévinas, o 
preceito “Tu amarás teu próximo como a ti mesmo”, sublinha a eleição de Israel como responsável 
pela humanidade. Ele coloca resolutamente Israel fora da história e da geografia, e essa 
intemporalidade e esse não-lugar são condição mesma da significação universal de seu destino. Cf. 
SA, p. 124, nota 12. 
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outro sentido que não o de uma ética e uma necessária passagem de um “amor-à-

sabedoria” para uma “sabedoria-do-amor”. A crítica e a ruptura com o pensamento 

ocidental ganha novos contornos a partir do segundo período de sua produção – 

denominado metafísico – e atingirá seu clímax no terceiro período – ético-metafísico 

(1964-1995) – com Autrement qu’être (1974). 

Se no primeiro período, considerado período ontológico, sua produção se 

caracteriza pelas reflexões acerca do “ser” e da “evasão do ser”, cuja ética aparece 

apenas como situação do face-a-face com o Outro e a antropologia criacional 

aparece como essencial em detrimento da ontologia pluralista, nesse segundo 

período, considerado metafísico, é que acontece, de modo evidente, a ruptura com o 

pensamento clássico e com a ontologia, por meio da relação ética com o Rosto do 

Outro, batizada por Lévinas como Metafísica. Nesse segundo período intensifica-se 

o diálogo com os “Nomes Próprios” e, ao mesmo tempo, um debate crítico e fecundo 

em relação às idéias husserlianas levantadas no primeiro período. Como salienta 

Ribeiro Júnior:  

Essa novidade aparece especialmente em En Decouvrant l’existence avec 
Husserl e Heidegger. Se em sua primeira versão, de 1949, essa obra 
reagrupa uma série de artigos publicados em diversas revistas 
correspondentes ao primeiro período da investigação filosófica levinasiana, 
ao ser reeditada no segundo período surge praticamente uma nova obra 
em 1967 (...) onde foram acrescentados uma série de novos comentários 
filosóficos. Todos eles profundamente marcados pelos traços da 
fenomenologia husserliana. Destacam-se, sobretudo, os raccoursis ou 
atalhos que manifestam um avanço importante na própria investigação 
filosófica do autor. Eles antecedem e preparam a publicação de Totalité et 
Infini. (SA 129). 

 

É característica desse segundo período, por um lado uma gradual 

diminuição da distinção entre “escritos sobre os filósofos” e “escritos filosóficos 

pessoais”, uma vez que o autor, mediante um aprofundamento e amadurecimento, 

começa a traçar suas próprias impressões filosóficas; e de outro lado, intensifica 

ainda mais o diálogo com talmudistas, fazendo uso da hermenêutica talmúdica para 

dizer filosoficamente a religião judaica. Aparece nesse momento também, as 

primeiras lições talmúdicas. 

Completando a ambiência desse segundo período, há uma última tentativa 

de sistematizar o seu pensamento, iniciada em De l’Évasion (1935), com a 
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publicação de Totalité et Infini (1961), em que a questão da subjetividade se constitui 

como “pedra de toque” e as interlocuções com Husserl e Heidegger ganham 

contornos de uma aproximação e de distanciamentos, por meio da admiração e da 

crítica. 

Em relação ao pensamento heideggeriano em Ser e Tempo, Lévinas 

assume uma postura mais crítica. Temos de observar que ele não faz menção direta 

a esse filósofo e quando o faz, é apenas para demonstrar seus limites. Contudo, o 

seu embate com Heidegger se torna cada vez mais grave. A preocupação com a 

verdade do ser, durante toda a história da filosofia, culminando com a analítica 

existencial de Heidegger, o que não fez senão “corrigir” o equívoco ontológico da 

tradição clássica, não passou de uma egologia, isto é, um saber totalitário, um saber 

que não faz mais que transitar entre a subjugação de Outrem pelo Mesmo. “A 

ontologia heideggeriana que subordina a relação com Outrem à relação com o ser 

em geral (...) mantém-se na obediência do anônimo e leva fatalmente a um outro 

poder, à dominação imperialista, à tirania”. (TI 34). 

É preciso, portanto, sair desta premissa, inverter os termos, lançar outros 

olhares, abrir novos horizontes e novas possibilidades. A Ética é a Filosofia Primeira! 

(EI 69) Exclama Lévinas. Esse grande esforço da filosofia levinasiana é endossado 

pela sua magna obra Totalité et Infini (1961): “O esforço deste livro vai no sentido de 

captar no discurso uma relação não alérgica com a alteridade, descobrir nele o 

Desejo – onde o poder, por essência assassino do Outro, se torna, em face do Outro 

e ‘contra todo bom senso’, impossibilidade do assassínio, consideração do Outro ou 

justiça”. (TI 34) 

A Filosofia Primeira como Ética não é um empobrecimento da própria 

filosofia como tal, não está desprovida da busca pela verdade e nem marcada pelo 

esquecimento do ser, mas tudo isso está imbricado no interior dela. “A relação ética, 

oposta à filosofia primeira da identificação da liberdade e do poder, não é contra a 

verdade, dirige-se ao ser na sua exterioridade absoluta e cumpre a própria intenção 

que anima a caminhada para a verdade”. (TI 34) 

Chegado ao fim desse primeiro texto, após demonstrar o itinerário 

existencial-filosófico de Lévinas, em que o judaísmo como condição existencial 

possibilitou um novo “modus filosofante”, e por isso mesmo uma nova antropologia 
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em que o “homem é messias do outro homem”, estabelecendo assim uma 

reaproximação entre religião e filosofia, aquela como relação a outrem, e esta como 

sabedoria dessa responsabilidade por outrem e que, por conseguinte, transmutada 

em “sabedoria do amor”, faz emergir uma nova metafísica, entendida como a 

situação original da relação ética com o outro, a partir do seu Rosto e uma nova 

teologia, cuja revelação só é possível nesta relação, sendo o Rosto do outro o 

próprio vestígio da Transcendência e do Infinito; acreditamos ter edificado um firme 

alicerce para dar um próximo passo em direção aos diálogos filosóficos mais 

significantes e intrigantes para a construção do seu pensamento, que de certa 

maneira se deram com Husserl, Heidegger e Rosenzweig, mas que foram também 

permeados pelas interlocuções com Platão, Hegel, Buber, Cohen e outros. 

Nossa tarefa, no próximo passo, é estabelecer as aproximações e 

distanciamentos para com esses “Nomes Próprios”. 
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CAPÍTULO II 

 

2 – NOMES PRÓPRIOS E INTERLOCUÇÕES 

 2.1 APRESENTAÇÃO 

Se na última seção do capítulo anterior, acenamos prematuramente para a 

Ética como Filosofia Primeira, o fizemos com o intuito de delinear os horizontes 

próprios do pensamento levinasiano, através da ruptura com o pensamento clássico 

ocidental, embasado na Ontologia e na Totalidade; do resgate da Exterioridade42 e do 

Outro; do discurso sobre o vestígio de Deus e da idéia do Infinito nas reflexões 

filosóficas; elementos estruturantes do seu pensamento, e que apontam para um novo 

modo de filosofar, qual seja, a necessidade de se colocar a ética como preocupação 

primeira da filosofia.  

Caminharemos, dessa maneira, a contra-pêlo do seu itinerário, voltando, neste 

capítulo, às origens do seu pensamento, demonstrando influências recebidas e 

impressões pessoais próprias acerca dessas influências. Tal esforço se constituirá a 

partir da visita de seus “textos sobre filósofos” e “textos filosóficos pessoais”, em que 

nosso pensador estabelece um diálogo fecundo com outros pensadores, os quais 

denominamos “Nomes Próprios”. 

Na primeira seção, abordaremos os primeiros contatos com a filosofia 

propriamente dita, a partir das investigações pessoais sobre a Fenomenologia de 

Husserl, no que tange o conceito de “Intencionalidade” e de “Mundo Vivido”. Na 

segunda seção, mostraremos as impressões levinasianas acerca da obra 

heideggeriana Ser e Tempo, e que se operam em duas polaridades, isto é, num 

primeiro momento o reconhecimento da importância dessa obra monumental para a 

                                            
42 A obra de Lévinas pode ser compreendida como uma tentativa de recepção dessa exterioridade 
desprezada. Situado em um ponto de difícil descrição, na fronteira perigosa, pesada e enevoada da 
Filosofia, objetiva perceber o dentro e o fora da Filosofia, em uma aventura experiencial onde a 
“experiência” nega seu sentido tradicional. Essa obsessão pelo “surplus tourjour extérieur à la totalité” 
caracteriza a obra do pensador, de forma ímpar e desemboca no encontro sui generis com eticidade feita 
infinito, o Infinito ético. (Cf. R. T. SOUZA. Sujeito, ética e história: Lévinas, o traumatismo infinito e a 
crítica da filosofia ocidental. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1999, p. 55). 
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história da filosofia, e num segundo momento, a crítica levinasiana à ontologia de 

Heidegger. 

Na terceira seção, apresentaremos a síntese do pensamento de Franz 

Rosenzweig, considerado por Lévinas o “filósofo judeu”, e que influenciará de maneira 

positiva e profunda o seu pensamento, no tocante à ruptura com o hegelianismo e à 

idéia da totalidade, como ele mesmo escreverá no prefácio à sua magna obra, 

Totalidade e Infinito (1961): “A oposição à idéia de totalidade impressionou-nos no 

Stern der Erlösung de Franz Rosenzweig, demasiadas vezes presente neste livro para 

ser citado” (TI 15)43. 

Na última seção, buscaremos nos “textos filosóficos pessoais”, a síntese desta 

primeira fase de seu itinerário, em que se justificará a anteposição da ética em 

detrimento da ontologia, na reflexão filosófica. 

A apresentação deste capítulo, se constituirá então, pela visita dos textos 

pessoais de Lévinas: Descobrindo a Existência com Husserl e Heidegger (1949); Da 

Existência ao Existente (1947)44; Da Evasão (1935); É fundamental a Ontologia? 

(1951); O eu e a totalidade (1957); Totalidade e Infinito (1961); e de outros textos, tais 

como: Problemas do conceito de mundo vivido (1990) e Algumas considerações sobre 

o método fenomenológico de “Ser e Tempo” (1971), ambos de Ernildo Stein, in Revista 

Brasileira de Filosofia; De Paul Ricoeur, o texto: Nas fronteiras da filosofia (1992); e de 

Julius Guttmann: A Filosofia do Judaísmo (2003); os quais serão devidamente citados 

ao longo do desenvolvimento deste capítulo. 

  

 

 

 

                                            
43 Cf. também: SA, p. 34. 
44 O conjunto dessas pesquisas iniciou-se antes da guerra e prosseguiu no cativeiro, onde foi redigida 
sua maior parte. O stalag não é evocado aqui como uma garantia de profundidade nem como um direito 
à indulgência, mas como uma explicação para a ausência de toda tomada de posição com relação às 
obras filosóficas publicadas, com tanto brilho, entre 1940 e 1945. cf. DEE 9. 
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2.2 INTERLOCUÇÃO HUSSERL 

2.2.1 FENOMENOLOGIA 

 É inegável a contribuição da fenomenologia para a história da filosofia como 

tal. O primeiro trabalho de Lévinas em filosofia, foi dedicado ao estudo do pensamento 

husserliano em sua tese de doutoramento sobre A Teoria da Intuição na 

Fenomenologia de Husserl (1930, 19703)45. Com esse trabalho Lévinas inicia sua 

aventura pela filosofia. Já na Advertência à 2ª Edição de Descobrindo a Existência com 

Husserl e Heidegger (1967)46, assim escreve:  

Os estudos reunidos sob o título ‘Descobrindo a existência com Husserl e 
Heidegger’ refletem – como dizíamos em 1949 – o primeiro encontro com a 
fenomenologia e testemunham as esperanças das primeiras descobertas. (...) 
Eles traduzem uma reflexão que volta freqüente à obra husserliana para aí 
procurar inspirações, mesmo quando dela se separa. As noções husserlianas 
de intencionalidade e de sensibilidade – de forma alguma simples, nem 
sequer desprovidas de equívoco, nem mesmo de mistério, susceptíveis de 
propagar a idéia de uma intencionalidade sem tematização – parecem-nos 

oferecer possibilidades ainda por realizar (DEHH 9).  

De fato, a fenomenologia ainda estava por proporcionar uma reviravolta no 

pensamento francês, de tal forma a influenciar trabalhos posteriores de alguns filósofos 

europeus como, Eugene Fink, Ludwig Landgrebe, Max Scheler, Martin Heidegger e o 

próprio Lévinas. 

 Husserl influenciava todos à sua volta, não só pela sua intelectualidade, o que 

de fato fascinava muitos de seus discípulos, como escreve o próprio Lévinas: “as 

minhas recordações remontam a uma juventude em que Husserl aparecia já como um 

mito” (DEHH 151), mas pela sua proximidade e afabilidade para com todos.  

Este homem de aspecto bastante grave, mas afável, de apresentação 
impecável, mas esquecido do mundo que o rodeia, distante, mas não altivo, e 
como que um pouco inseguro das suas certezas, sublinhava a fisionomia da 
sua obra apaixonada pelo rigor e, não obstante, aberta, audaciosa e 
incessantemente recomeçada, como uma revolução permanente, assumindo 
formas que, na época, se pretenderiam menos clássicas, menos didáticas e 
uma linguagem que se preferiria mais dramática e até menos monótona. 
(Idem, 152). 

                                            
45 Este seu primeiro trabalho sobre a Fenomenologia husserliana se torna referência na França, e 
continua sendo, até os dias atuais. 
46 LÉVINAS, Emmanuel. Descobrindo a Existência com Husserl e Heidegger. Trad. Fernanda Oliveira. 2. 
ed. Paris: J. Vrin, 1967. 
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 A empatia com o mestre favoreceu a propedêutica e o amadurecimento de 

Lévinas na filosofia e, sobretudo na fenomenologia husserliana. Escrevia ainda Lévinas 

“... apesar da relativa simplicidade do seu acolhimento e da simpatia activa que se 

podia encontrar em sua casa, encontrávamos sempre em Husserl a Fenomenologia” 

(DEHH 151).  

Os estudos de Lévinas sobre o pensamento de Husserl foram também 

responsáveis pela disseminação da fenomenologia na França. Em contrapartida, a 

filosofia levinasiana jamais tomaria outros contornos sem antes ter mergulhado nessa 

inovação no modo de filosofar inaugurado pela fenomenologia. 

É Husserl, sem dúvida, que está na origem dos meus escritos. É a ele que 
devo o conceito de intencionalidade que anima a consciência e, sobretudo, a 
idéia dos horizontes de sentido que se esbatem, quando o pensamento é 
absorvido no pensado, o qual sempre tem a significação do ser. (EN 165). 

A Fenomenologia então, passa a ser um novo modo de filosofar. 

Primeiramente, porque nos exige uma nova atitude, isto é, a saída da atitude natural 

para uma atitude fenomenológica. Somos entrecortados a todo instante pelas coisas no 

mundo e pela própria crença neste mundo como configuração última para nós mesmos 

e para todas as coisas que experienciamos47 (escrever um texto, apreciar a paisagem, 

conversar com pessoas, tomar um café, etc.), e mesmo aquelas que intencionamos 

(que tomamos por reais, ainda que de modo vazio ou cheio, como por exemplo: 

experienciar a vitória do time antes mesmo da partida começar e atestar o mesmo após 

o término; sentir o prazer de uma xícara de chocolate quente, num dia frio de inverno, 

sem mesmo tê-la ainda sorvido, etc.), o nosso eu é também uma experiência singular e 

importante que fazemos interiormente, pois cada um de nós é um si mesmo que, 

paradoxalmente ao mundo amplo, é o centro em volta do qual esse mundo e todas as 

coisas, se dão e são organizadas. Tudo isso está na nossa atitude natural, e constitui 

um dos modos pelo qual percebemos o mundo e as coisas. 

No entanto, temos que “suspender” todas essas nossas intencionalidades e 

experiências do mundo natural, passando assim para uma atitude fenomenológica. 

Segundo Sokolowski, “passar para a atitude fenomenológica não é tornar-se um 

                                            
47 Cf. SOKOLOWSKI, Robert. Introdução à Fenomenologia. Trad. Alfredo de Oliveira Moraes. São Paulo: 
Loyola, 2004. 
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especialista em uma forma de conhecimento ou outro, mas tornar-se filósofo”48. A 

atitude fenomenológica, agora como principal tarefa da filosofia, consiste em , através 

da reflexão, colocar em suspensão todos os “alvos naturais”, todas as intenções 

particularizadas e posse intencional deste mundo de coisas. Fazer a suspensão, então, 

não significa abandonar tais dados ou conceitos, ou mesmo perdê-los, mas neutralizá-

los, congelá-los, para que não possam atrapalhar nossa análise fenomenológica. A 

esse modo de proceder, Husserl chamou de epoché49 e à atitude fenomenológica, de 

redução fenomenológica50. Colocamos então, as coisas “entre parênteses”, para que 

fiquem melhor esclarecidas. 

Assim, quando colocamos entre parênteses o mundo ou algum objeto em 
particular, não o votamos a mera aparência, uma ilusão, mera idéia ou 
qualquer outro tipo de impressão meramente subjetiva. Mais propriamente, 
agora o consideramos precisamente como ele é intencionado por uma 
intencionalidade na atitude natural. Nós o consideramos como correlato com 
qualquer intencionalidade que o tem como alvo. Se ele é um objeto 
percebido, nós o examinamos como percebido; se ele é um objeto recordado, 
agora nós o examinamos como recordado; se ele é uma entidade 
matemática, nós o consideramos como correlato com uma intenção 
matemática51. 

É a partir daí que podemos entender o “voltar às coisas mesmas” da qual se 

fala em fenomenologia, isto é, não restringir o foco apenas para o lado subjetivo da 

consciência em suas intencionalidades, mas também, focalizar os objetos e o mundo 

conforme aparecem a nós em nossa atitude natural. 

Para que fique melhor ainda esclarecida a Fenomenologia, apontamos de 

modo sumário suas estruturas formais52. 

 

                                            
48 SOKOLOWSKI, p. 56. 
49 Termo grego que significa a retenção que devemos ter com respeito a nossos juízos sobre as coisas. 
Termo, que diga-se de passagem, Husserl tomou emprestado dos céticos gregos, muito embora em 
Husserl esse termo assuma outras características, tais como uma simples neutralização ou suspensão. 
50 “A redução é um ato pelo qual o filósofo reflete sobre si próprio e, por assim dizer, neutraliza o homem 
que está vivendo num mundo, o homem que está considerando esse mundo como existente, o homem 
que está fazendo escolhas nesse mundo. A redução consiste em olhar-se viver” (Lévinas, in: COSTA, 
Márcio Luís. Lévinas: uma introdução. Trad. J. Thomaz Filho. Petrópolis: Vozes, 2000, pp. 65-66.) 
51 SOKOLOWSKI, pp. 58-59. 
52 Esta obra de Sokolowski, a qual vimos citando, apresenta uma noção bastante clara e sucinta acerca 
deste tema. Por esse motivo, não abrimos mão em apresentá-la, ainda que de forma resumida, afim de 
que possamos melhor entendê-la. Cf. SOKOLOWSKI, pp. 32-50. 
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A) Todos e Partes 

Dois temas resgatados desde a tradição filosófica, aqui é abordado de maneira 

diferenciada. Podemos então partir de um pressuposto, que a totalidade pode ser 

dividida em partes, que se denominam pedaços e momentos. Quando falamos em 

pedaços, dizemos que podem subsistir separadas do todo, sendo independentes e 

podendo vir a ser um todo. Como exemplo do que acabamos de afirmar temos as 

folhas, que podem ser separadas da árvore, ou a semente, da fruta, e ao se 

separarem, tornam-se o todo em si mesmas, não sendo mais partes. Quando falamos 

em momentos, pensamos exatamente o contrário, ou seja, aquilo que não pode 

subsistir separado do todo, e por isso são não-independentes. Alguns exemplos: as 

cores, que não podem existir separadas de alguma superfície ou espacialidade, os tons 

musicais, o odor das flores e perfumes, etc. todos esses momentos necessitam do todo 

para existir. 

O todo também recebe um aprofundamento terminológico, passando a ser 

entendido como concretum, ou seja, algo que pode existir e ser experienciado como 

um indivíduo concreto. Vimos que pedaços podem vir a ser concretum; o mesmo não 

vale para momento. Contudo, podemos pensar o momento em si mesmo, como por 

exemplo, podemos falar e pensar em tons musicais, sem nos referir a som; podemos 

pensar em visão, sem que esta esteja ligada ao olho; e por conta disso, corremos o 

risco de confundir pedaços com momentos. Quando isso ocorre, gera um problema 

“filosófico artificial”¸o qual chamamos de abstractum, o que acontece com a mente e 

seus objetos. 

Deste modo, as distinções de todo, pedaços e momentos são muito 

importantes na análise fenomenológica. 

 B) Identidade e Multiplicidades 

Apesar de fazermos parte deste mundo de coisas, e inclusive de reconhecer 

meu mundo interior como uma subjetividade, só podemos percebê-los como 

multiplicidade, quando os identificamos. Em outras palavras, podemos experienciar 

uma multiplicidade de coisas e suas intencionalidades, mas só podemos percebê-las 

em partes ou momentos singulares identificados em nossa consciência. Assim, quando 
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fazemos experiência de um “cubo geométrico e real”, olhando-o de vários ângulos, e 

portanto, percebendo seus lados, aspectos (cada um dos modos nos quais o lado é 

dado) e por fim, perfis (sucessão de aparecimentos momentâneos de um aspecto), 

formamos a imagem completa do cubo, porque a percepção o envolve em camadas de 

sínteses e camadas da forma como ele se apresenta a nós. Isto não significa dizer que 

o cubo seria a soma de todos os seus lados, aspectos e perfis, pois as diferentes 

camadas que experienciamos são postas contra uma identidade que é dada 

continuamente em e por meio delas. O mesmo se aplica a todas e quaisquer realidades 

ou idealidades que possamos experienciar. Quando também dizemos “está chovendo”, 

ou simplesmente “chove”, ou “it rains”, utilizamos três expressões diferentes, mas que 

expressam o mesmo sentido, que são experienciadas da mesma forma. São desses 

fenômenos experienciais, verbais, ideais, que trata a Fenomenologia. Mas ainda 

faltam-nos uma última estrutura... 

C) Presença e Ausência 

Não conseguiríamos entender a Fenomenologia sem que abordássemos esta 

estrutura. Tudo aquilo que existe e aparece a nós, podemos captá-lo, apesar de 

múltiplo, em partes. O que às vezes não percebemos é que, quando algo aparece a 

nós, há imbricado na sua “presença”, uma “ausência” que ajuda a constituir esse algo 

que aparece. É bem verdade que, a filosofia de modo geral, não se preocupou tanto 

com essa “ausência”; por isso, a Fenomenologia vem justamente “suspender” a própria 

filosofia como tal, para deslindar o que fora esquecido ou deixado de lado. Ao tratarmos 

das estruturas anteriores, “todos e partes” e “multiplicidades e identidade”, 

indiretamente tratamos dessa questão de “presença e ausência”. Vejamos... Quando 

observamos um cubo, de algum ângulo qualquer e em um instante qualquer, 

percebemos que não conseguimos ver todos os seus lados, mas sabemos que estão 

lá; da mesma forma quando dizemos alguma expressão, não conseguimos apreender 

todo o sentido, pois alguma coisa escapa, e dessa maneira muitas outras experiência 

que fazemos são permeadas por esta díade “presença e ausência”. Posto que, 

fenomenologicamente falando, nossas experiências estão carregadas de intenções, a 

experiência da presença e da ausência são respectivamente representadas por 

intenções cheias e intenções vazias. Clareando um pouco mais estas noções, 

buscaremos um exemplo do nosso dia a dia, o que aliás, a fenomenologia veio 
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resgatar, isto é, dar importância ao mundo da vida53. Quando falamos acima, da 

experiência de uma antecipação da vitória de nosso time, por exemplo, temos a 

intuição do jogo, e por conseguinte, participamos de uma intenção vazia, uma vez que 

o jogo ainda não ocorreu e portanto está ausente, mesmo se esta intuição esteja 

alicerçada na certeza da vitória, pois temos os melhores jogadores, as melhores 

táticas, enfim, a melhor equipe. No entanto, somente quando o jogo for realizado e 

estivermos presenciando (via rádio, televisão ou mesmo in loco), nossa intenção se 

tornará cheia, pois agora o jogo está presente. Terminado o jogo e tendo experienciado 

a sensação de vitória, o jogo se torna ausente novamente, e agora o reportamos não 

mais pela expectativa e pela intuição, mas pela memória e pela lembrança dele. Da 

mesma maneira, esta estrutura se aplica a todos e aos mesmos estados intencionais, 

dos quais fazemos experiência. Contudo, a presença parece mais forte que a ausência, 

quando não nos atemos a estes dados fenomenológicos. Lévinas, como fenomenólogo 

percebe isso. Desta maneira, ao começar sua magna obra Totalité et Infini (1961) 

assim escreve: “A verdadeira vida está ausente”. Mas nós estamos no mundo (TI 21). 

Concluindo, na base de todas estas experiências e estruturas está a 

intencionalidade e é a partir desse conceito no pensamento de Husserl, que Lévinas 

inicia sua aventura. 

 

2.2.2 A INTENCIONALIDADE  

Da Fenomenologia, o que interessou a Lévinas propriamente dito, foi a 

compreensão do conceito de Intencionalidade, contido nas Logische Untersuchungen e 

de modo geral, em toda filosofia husserliana, da qual constitui o seu núcleo mais 

próprio. Para ele, categoricamente a fenomenologia é a intencionalidade, e surge como 

a mais incisiva crítica ao psicologismo e ao naturalismo insistentes da época54,  no 

                                            
53 Sobre este assunto trataremos nas próximas seções. 
54 A razão profunda pela qual Husserl se volta contra o psicologismo, razão que explica todas as outras, 
é que o psicologismo pressupõe uma teoria do ser. Sem sabê-lo, talvez, o próprio psicologismo está 
fundado sobre uma filosofia mais geral, sobre uma filosofia que interpreta de uma determinada maneira a 
estrutura do ser; resumindo, está fundada sobre uma ontologia, e esta ontologia é naturalismo. Ou de 
uma outra maneira, o psicologismo, ao pretender elaborar as últimas estruturas constitutivas e 
explicativas do conhecimento humano, tomando como base a pretensa relação gnoseológica entre 
sujeito e objeto, o que na verdade consegue, é pôr a descoberto que tal pretensão não se sustenta 
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momento em que considera a vida do espírito como dotada de pensamento” (DEHH 

20), isto é, distinguir entre aquilo que é vivido daquilo que é pensado. É dessa noção 

de espírito que parte o essencial da compreensão fenomenológica, na medida em que 

é determinado pela dialética de interioridade e exterioridade, pois as noções de tender 

e de visar são tomadas do pensamento que, enquanto pensamento, tem um sentido, 

isto é, pensa alguma coisa. A exterioridade desse alguma coisa é comandada pela 

interioridade do sentido (DEHH 20). Conforme salienta Sayão,  

a fenomenologia, enquanto estilo de pensar que se atém ao fato de que por 
de trás de toda conjuntura de acontecimentos tradicionalmente 
desconsiderados pela lógica da tradição, encontram-se novas possibilidades 
de significados a serem explorados, apresenta em sua estrutura basilar o 
projeto de ultrapassar os termos próprios de uma razão que desconhece em 

suas fraquezas a abertura de novas fontes de sentido (SAYÃO 65)55. 

Segundo Lévinas, foi por meio do pensamento de Husserl que a noção de 

consciência, considerada pura e simples, toma outras proporções a partir da noção de 

intencionalidade. Era essa a orientação do primeiro volume das Logische 

Untersuchungen, com vistas a “uma teoria da consciência determinada pela noção de 

intencionalidade, pois a consciência não poderia ser considerada como uma realidade 

pura e simples” (DEHH 20). 

 Em seus estudos, Lévinas percebe o seguinte: “o essencial reside na 

intenção” (DEHH 26), e a partir da célebre afirmação “toda consciência é consciência 

de alguma coisa” conclui: “que a intencionalidade caracteriza essencialmente a 

consciência e resume a teoria husserliana da vida espiritual” (DEHH 28)56, e o modo 

pelo qual entendemos o seu movimento é a palavra: “Compreender o fato da palavra 

                                                                                                                                             
porque tal relação não é fundante do conhecimento humano, e sim está fundada num nível mais 
originário, que constitui o sujeito, o objeto e a relação com realidades pretensamente naturais. Cf. 
COSTA, Márcio Luís. Lévinas: uma introdução. Trad. J. Thomaz Filho. Petrópolis: Vozes, 2000, pp. 61-
62. 
55 SAYÃO, Sandro Costa. O sentido do humano em Emmanuel Lévinas. Tese de Mestrado. Porto Alegre: 
PUCRS, julho de 2001. 
56 Aí está uma característica fundamental da intencionalidade: ao visar diretamente o objeto, ela resume 
uma obra espiritual considerável que é preciso revelar em todas as suas ramificações para descobrir o 
verdadeiro sentido desse objeto. Trata-se de repor no conjunto da vida espiritual, em “todos os seus 
horizontes”, sem os quais ele não passa de uma pálida abstração, freqüentemente inexata. Afirmar a 
existência do objeto não poderia marcar o termo da investigação filosófica. A existência “admite e exige 
uma análise fenomenológica ulterior”. A fenomenologia é chamada a esclarecer o sentido em que essa 
transcendência é entendida e aquilo que ela significa, em última análise. A intencionalidade é, pois, bem 
mais profunda do que a “relação entre sujeito e objeto” que aí encontra o seu lugar. A interioridade do 
pensamento e a exterioridade do objeto são abstrações tiradas do jato da espiritualidade que o sentido 
constitui. (DEHH 34). 
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significar qualquer coisa é apreender o próprio movimento da intencionalidade. 

Também o fenômeno do significado da palavra permanecerá a chave desta noção” 

(DEHH 29), e “não é por acaso que a teoria da intencionalidade é desenvolvida a partir 

de significados verbais. A consciência teorética é, pois, em Husserl, simultaneamente 

universal e primeira” (DEHH 31). Na seqüência, o sentido é caracterizado pelo 

fenômeno de identificação, processo em que o objeto se constitui. “A identificação de 

uma unidade através da multiplicidade representa o êxito fundamental de todo 

pensamento. Pensar é para Husserl, identificar” (DEHH 30). Em outro momento 

Lévinas afirma:  

Tocamos aqui num dos pontos mais característicos da filosofia husserliana, 
naquele que dá à sua obra uma fisionomia própria, mesmo no seio do 
movimento fenomenológico saído dele. A primazia dá à noção do sentido 
relativamente à noção do objeto para caracterizar o pensamento. A intenção 
de um desejo, de um sentimento – enquanto desejo ou sentimento – contêm 
um sentido original que não é objetivo no sentido estrito do termo. Foi 
Husserl que introduziu na filosofia essa idéia de que o pensamento pode ter 
um sentido, visar qualquer coisa, mesmo quando essa qualquer coisa é 

absolutamente indeterminada, uma quase ausência de objeto. (DEHH 32).  

Para Husserl, a intencionalidade constitutiva da consciência é Sinngebung – 

doação de sentido – e fundamenta a objetividade. Nessa perspectiva, a tarefa da 

filosofia é a de buscar uma doutrina da subjetividade, uma teoria do Ego, uma 

Egologia. Nela estarão fundamentadas as operações constituintes da subjetividade e, 

como não poderia deixar de ser, de toda possível objetividade, a ponto de conformar a 

totalidade dos sentidos. É no sujeito que a consciência será formada e dele dependerá, 

e dela emanará todo o sentido. A vivência da consciência é o único irredutível. Mas 

esta vivência é vivida por um sujeito ao qual se referem os objetos do mundo real ou 

ideal e de onde adquirem significações. Esse sujeito constitui-se continuamente e a 

fenomenologia torna-se “exegese de si própria”, ciência do eu ou “egologia”¸ segundo 

Zilles57.  E como aponta Casalone58, a consciência de si “confirma-se como Eu que 

encontra sua identidade, através de todas as ‘diferenças’, como senhor de si e do 

universo e capaz de iluminar todos os ângulos escuros nos quais o seu domínio seja 

contestado”. 

                                            
57 ZILLES. Introdução a Husserl. Paris: CHEF, 1996, p. 32. 
58 CASALONE, Carlo. Lévinas: Ética e Filosofia no Pensamento Pós-Moderno. In: Síntese Nova Fase; v. 
20, nº 62, 1993, pp. 341-354. 
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Um outro elemento desenvolvido por Lévinas, para reafirmar ainda mais o 

conceito de Intencionalidade, é a noção de Desejo. Aliás, esta noção será também 

importante para fundamentar seu pensamento ulterior, no tocante aquele Desejo-

Infinito-pelo-Outro. Desta maneira prossegue: 

a preocupação em existir – esse prolongamento em ontologia – está ausente 
da intenção. Desejando, não me preocupo em ser, mas estou absorvido pelo 
desejável, por um objeto que amortecerá totalmente meu desejo”. (DEE 41-
42), e “com certeza, não vivemos para comer, mas não é exato dizer que 
comemos para viver. Comemos porque estamos com fome. O desejo é sem 
segundas intenções semelhantes aos pensamentos. É uma boa vontade. (...) 
O desejável é termo, o desejável é fim”. (DEE 42). 

Lévinas aponta para o “ato de comer” como a forma mais pura do desejo, isso 

que ele denomina “sem segundas intenções”. Na alimentação não busco apenas a 

química dos alimentos, seus nutrientes, seus aspectos calóricos, enfim sua 

materialidade ou substancialidade, como também não busco sensações pura e simples 

do ato de comer, ao contrário, é na “mordedura”, no prazer de consumir e consumar 

que está aquilo que se procura, está o excedente que compõe a realidade do alimento, 

que é o conteúdo da vida e que motiva a ação. “A mordedura nas coisas que, por 

excelência, o ato de comer comporta – regula o excedente que não é quantitativo, mas 

que é a maneira como o eu, começo absoluto, se encontra suspenso no não-eu” (TI 

113). 

Concluindo, a doutrina nuclear em fenomenologia é o ensinamento de que 

cada ato de consciência que nós realizamos, cada experiência que temos, é 

intencional, isto é, visa algo: é essencialmente “consciência de”, “experiência de” algo 

ou de outrem. Cuidamos, porém, em não confundir este sentido de intencionalidade 

com o propósito que temos em mente quando praticamos alguma ação (como por 

exemplo: vou ao mercado comprar frutas com a intenção de mais tarde fazer uma 

vitamina). Esta é uma intencionalidade no sentido prático. A intencionalidade 

fenomenológica aplica-se primariamente à teoria do conhecimento e não à teoria da 

ação humana. Por isso o uso fenomenológico desse conceito causa um certo 

embaraço, pois vai contra o senso comum ao colocar em discussão o sentido da 

intenção prática como um implicação59.  

                                            
59 Cf. SOKOLOWSKI, p. 17. 
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 2.2.3 O MUNDO-VIVIDO60 

 A) Considerações Preliminares do Conceito de Mundo-Vivido  

Heidegger escreve o seguinte: “Tratando-se do pensar, quanto maior for o 

trabalho feito – que não coincide de modo algum com a extensão e o número dos 

escritos – mais rico é o impensado nele, isto é, aquilo que, através dele e somente por 

ele, volta-se para nós como o-jamais-pensado-ainda”61. 

Corroborando este pré-texto heideggeriano, Merleau-Ponty também escreve: 

“Quando Husserl termina sua vida, há um impensado de Husserl, que é muito seu e 

que, no entanto, abre para uma outra coisa. Pensar não é possuir objetos de 

pensamentos, é circunscrever, graças a eles, um domínio para pensar que, portanto, 

ainda não foi pensado”62. 

A fecundidade de um pensamento, na maioria das vezes, não está na razão 

direta a que se propôs, mas nos interstícios que deixa pelo caminho. Husserl, ao propor 

uma nova forma de pensar, em que pretende um rigor epistemológico para a filosofia, 

deixa atrás de si algumas “brechas”, e são justamente estas brechas que manterão 

vivo o seu pensamento. Heidegger, Merleau-Ponty, Lévinas e outros percebem muito 

bem tal mecanismo, aquilo que eles denominam de “o impensado”.  

Encontramos, então, no conceito de “mundo vivido” de Husserl o impensado 

que abre para uma outra coisa, que se desgarra do próprio pensamento husserliano 

com uma “alteridade” própria, e que por esse motivo, se torna insolúvel do ponto de 
                                            
60 Optamos pela tradução de Ernildo Stein, de Lebenswelt, “Mundo Vivido”, ao invés de  “Mundo da Vida” 
e outros correlatos assumidos pela maioria de leitores e tradutores de Husserl para o português porque, 
por esse viés, percebemos uma aproximação semântica maior com o original alemão. Como observa 
Stein na abertura do seu artigo/conferência: “Há, ainda, outras maneira de referirmos essa coisa que um 
dia Husserl chamou de Lebenswelt. É curioso que tenha surgido justamente nesse filósofo que tinha um 
projeto de uma filosofia absoluta, que tinha um projeto de redução transcendental, isto é, de exclusão do 
mundo, na sua realidade, na sua existência. É curioso que justamente nesse filósofo tenha surgido uma 
dupla de palavras – mundo e vida – que são precisamente aquilo que não cabe nas tarefas que ele se 
propunha como filósofo. Prefiro falar, ao invés de mundo-da-vida, em mundo-vivido, porque o que 
interessa mais, aqui, é a palavra mundo, isto é, não o adjetivo, mas o substantivo. No vivido nós 
podemos colocar elementos a nível de consciência que podem ser descritos. Ao contrário, o que está 
referido com a questão mundo-vivido é anterior, pré-categorial, ante-predicativo, ante-conceitual”. (Cf. 
STEIN, Ernildo. Problemas do Conceito de Mundo Vivido em Husserl. In: Revista Brasileira de Filosofia. 
Vol. XXXIX; Fasc. 157. São Paulo: IBF Janeiro/Fevereiro/Março 1990; pp. 18-34. [Conferência 
apresentada na Universidade de Caxias do Sul – RS, na SEMANA HUSSERL, julho de 1988]). 
61 HEIDEGGER, Martin. Dersatz Vom Grund, pp. 123-124. 
62 MERLEAU- PONTY. In: Os Pensadores. Trad. Marilena Chauí. São Paulo: Abril Cultural, 1980, p. 241. 
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vista puramente racional. “Ao aproximar-se do mundo da vida, a razão não pode 

realizar a adequação entre o sujeito da reflexão e o refletido, como pretendia 

Husserl”63. Sua apreensão não nos dá um pensamento claro, pois, ao mesmo tempo 

em que nos dirigimos reflexivamente para ele, permanecemos tão próximos como 

afastados dele, numa espécie de horizonte que sempre se afasta à menor tentativa de 

aproximação. 

O certo é que o mundo-vivido se constitui principalmente como aquele lugar 

em que as coisas e as ciências, sobretudo as exatas, são aninhadas, e desta maneira 

se coloca em contraste com a ciência moderna64. Através de um rápido histórico, 

aventamos o problema que o termo trouxe para o pensamento filosófico. 

 O termo Lebenswelt, criado por Husserl, em 1924, quando este dirigia um 

discurso para festejar o bicentenário do nascimento de Kant, e que ficara margeado na 

redação desse mesmo discurso65, pois Husserl intencionava contrapô-lo ao 

Weltanschauung – campo inalcançável de nossa experiência - continua então, uma 

ferida aberta no seio da fenomenologia. Com efeito, tal conceito, trazido à tona por 

Husserl, se tornou a “pedra de toque” de seus críticos, e, ao mesmo tempo, funcionou 

como uma outra via de se pensar a própria racionalidade fenomenológica e seu 

alcance epistemológico. A partir de então, muitos trabalhos foram feitos com o objetivo 

de superar o problema. Dentre eles, podemos citar os de Merleau-Ponty, 

Phénoménologie de la Perception, Signes, Le visible et l’invisible; mesmo os de Freud, 

que indiretamente abordara tal conceito na psicanálise, através da expressão 

Urverdrängung – recalque originário ou recalque primário66. Hannah Arendt também, 

ao desenvolvê-lo, o aproxima do conceito de “mundo das aparências”67. Mas aquele 

                                            
63 CAPALBO, Creusa. A Historicidade do ser Humano segundo Merleau-Ponty. In: Revista Brasileira de 
Filosofia. Vol. XXXIX; Fasc. 157. São Paulo: IBF Janeiro/Fevereiro/Março 1990; pp. 3-17.  
64 Cf. SOKOLWSKI, p. 157. A forma altamente matemática de ciência introduzida por Galileu, Descartes 
e Newton levou as pessoas a pensar que o mundo no qual vivemos, o mundo de cores, sons, árvores, 
rios e pedras, o mundo do que veio a ser chamado “qualidades secundárias”, não era o mundo real. 
65 A frase que está à margem da conferência sobre Kant foi traduzida por Stein da seguinte maneira: “O 
mundo alcançou uma amplitude infinita tão logo o mundo-vivido real, o mundo como das vivências 
dadas, passa a ser contemplado”. (Cf. STEIN, Ernildo. Problemas do Conceito de Mundo Vivido em 
Husserl. In: Revista Brasileira de Filosofia. Vol. XXXIX; Fasc. 157. São Paulo: IBF 
Janeiro/Fevereiro/Março 1990; p. 20. [Conferência apresentada na Universidade de Caxias do Sul – RS, 
na SEMANA HUSSERL, julho de 1988]). 
66 Opus cit.  p. 27. 
67 Cf. ARENDT, Hannah. A Vida do Espírito: O Pensar, O Querer, O Julgar. Trad. Antônio Abranches et 
ali; 5 ed. Rio de Janeiro: Relume Dumará, 2002, p. 61. 
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que mais se aproximou do sentido da Lebenswelt husserliana, conferindo-lhe, talvez 

mais significado que o do próprio criador, foi Heidegger. Pela sua famosa objeção de 

1926, observava que, justamente a redução transcendental excluía o sujeito concreto, 

existente que sustentava o eu transcendental. Nesse mesmo momento, Husserl ouvira 

pela primeira vez o termo In-der-welt-sein, ou seja, ser-no-mundo. O ser-no-mundo era 

então para Heidegger o sinônimo de Lebenswelt. A resistência ao termo Lebenswelt se 

deu pelo preconceito de muitos fenomenólogos à palavra Leben, pois nela ressoava 

todo o vitalismo do século anterior, toda uma preocupação com algo tão simples e 

óbvio que era a vida humana concreta, da qual se tornava um mundo inalcançável, de 

certo modo. Em seus trabalhos de 1921-1922, categoricamente afirmava: “Não vida, 

mas Dasein”.  

 A contra-resposta husserliana à crítica de seu discípulo mais pungente, veio 

por meio de seu livro A Crise das Ciências Européias e a Fenomenologia 

Transcendental, em que Husserl tentava justificar o conceito de mundo-vivido, muito 

embora não lograsse o êxito esperado.  

 Resumindo,  

Lebenswelt, portanto, traça um limite entre dois universos: os das vivências 
dos atos conscientes que podem ser cientificamente ou filosoficamente postos 
no rol da filosofia como ciência rigorosa e o conjunto de elementos que não 
cabiam no projeto de Husserl na medida em que queriam apanhar as 
margens, as bordas de uma realidade que não cabia na cientificidade, que 

não podia ser tematizado para pretensão metodológica da redução.68  

O mundo-vivido se constitui então, como o pré-dado, o lugar originário dos 

sentidos, antes mesmo da experiência; ou no dizer do próprio Stein, “ao nível que 

Husserl e Heidegger põem o problema é um nível em que o mundo-da-vida serve de 

lugar originante da significância: o estabelecimento de que o ser humano só é viável se 

nós o pressupusermos”69. Ele não constituiria, portanto, um novo fundamento no 

sentido clássico. Precisamente, o Lebenswelt é esse “lugar” emergente do sentido para 

onde qualquer epistemologia das ciências humanas remete. Desse modo, o trabalho da 

fenomenologia consistiria em descrever esse momento fundamental, assim como 

fizeram Husserl e Heidegger, muito embora houvesse uma distinção clara entre esses 

                                            
68 STEIN, p. 21 
69Idem, p. 31. 
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dois, pois para Husserl o “lugar” onde as coisas se dão é a consciência transcendental 

e em Heidegger é o mundo. Contudo, segundo a crítica heideggeriana a Husserl, é 

justamente essa “consciência transcendental” que impossibilitava a tematização desse 

mundo-vivido, uma vez que a redução transcendental excluía o elemento existencial, 

como se dá na existência concreta, e por esse mesmo motivo, não havia como 

descrevê-lo. Em contrapartida, para Heidegger, o ser-no-mundo, a morte, a angústia, 

solidificam-se no Dasein e por isso mesmo, poderiam ser descritos. Eis então,  

apresentada, a ampliação daquele termo criado por Husserl. 

Em Lévinas, encontramos, não uma solução direta, mas possíveis leituras para 

pensar fenomenologicamente tal conceito. 

 B) O Mundo é Alimento 

“A verdadeira vida está ausente. Mas nós estamos no mundo” (TI 21). Eis a 

confirmação de Lévinas nas primeiras linhas de Totalidade e Infinito. A partir dessa 

constatação Lévinas guiará todas as suas reflexões acerca da construção de uma 

subjetividade capaz de destapar a verdadeira vida, dissimulada pelo domínio da 

Totalidade e do Mesmo, por meio do “desejo metafísico que tende para uma coisa 

inteiramente diversa, para o absolutamente outro” (TI 21).  

Esse “mundo-vivido” em que a “verdadeira vida está ausente”, é agora para 

Lévinas, o lugar onde encontramos o outro. A partir das reflexões levinasianas, duas 

realidades distintas e, ao mesmo tempo, complementares surgem. De um lado, o 

próprio “mundo objetivo dado como alimento”70 e de outro, “a vida interior como 

separação e fruição nesse mesmo mundo”.  

O eu, ou a subjetividade egológica, se constitui num mundo, que já é alimento. 

“A experiência do mundo é auto-experiência, vale dizer, fruição de si mesmo; o mundo 

é alimento, ele me fortalece e me forma; o conhecimento absorve e digere a realidade; 

                                            
70 Segundo SUZIN, a primeira relação com o mundo não se produz através do olho e da luz, nem através 
da mão e do utensílio, mas através da boca e dos alimentos (nourritures). Esta intuição de Lévinas terá 
conseqüências no resto de sua filosofia: eleva a categorias existenciais a boca e o alimento como um 
modo fundamental do ser-no-mundo. (SUZIN, Luiz Carlos. O Homem Messiânico: Uma introdução ao 
pensamento de Lévinas. Porto Alegre: EST/VOZES, 1984, p. 36. 
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a realidade resiste, mas tal resistência se torna a própria existência que dela fazemos; 

o conhecimento é incapaz de nos tirar da solidão e de seu egoísmo”71. 

O sujeito no mundo mantém com os objetos uma relação de natureza 

intencional, mas a existência não está centralizada no eixo dessa razão, dessa 

preocupação ontológica pelo existir. O eu levinasiano se descentraliza para acolher o 

que é oferecido pela natureza, para consumir o que lhe é dado pelo mundo. “O mundo 

é dado. É destinado a mim” (EE 44). É o alimento do qual se frui e ao mesmo tempo se 

retira. “O homem mantém-se no mundo como vindo para ele a partir de um domínio 

privado, de um ‘em casa’, para onde se pode retirar em qualquer altura” (TI 135). A 

própria corporeidade para Lévinas é habitação e a maneira como o corpo existe no 

mundo é o próprio regime de separação. Nesse movimento separatório, Lévinas 

encontra a modulação, ou seja, “esse modo material de ser da interioridade no 

mundo”72. “Ser corpo é, por um lado, agüentar-se, ser dono de si, e, por outro lado, 

manter-se na terra, estar no outro e, assim, ser obstruído pelo seu corpo” (TI 146) e 

essa obstrução “faz a felicidade de quem dela goza” (Ibidem). 

 O homem não é “jogado”, mas localiza-se no mundo. Os objetos nesse mundo 

são oferecidos não como um desvelo do ser, mas como revelação fenomênica, como 

boa vontade que chega a mim, de nenhuma parte. A verdadeira relação com o mundo 

é assinalada por uma nudez e pela sinceridade da intenção. Nas palavras do próprio 

Lévinas, “o que caracteriza, pois, o ser no mundo, é a sinceridade da intenção, a 

suficiência do mundo e o contentamento” (EE 46). 

 O contentamento é possibilitado pela sensibilidade que é a maneira da fruição. 

Sensibilidade que não se encontra na ordem do pensamento, pois nela o eu como que 

estremece em seu egoísmo. Vive-se das qualidades sensíveis. 

O finito como contentamento é a sensibilidade. A sensibilidade não constitui o 
mundo, porque o mundo dito sensível não tem como função constituir uma 
representação, mas constitui o próprio contentamento da existência, porque a 
sua insuficiência racional nem sequer ressalta na fruição que ele me 
proporciona (TI 119). 

                                            
71 FABRI, Marcelo. A ética como dessacralização em Lévinas. In: Veritas, junho 2001, pp. 195-302. 
72 SUZIN, Luiz Carlos. O Homem Messiânico: Uma introdução ao pensamento de Lévinas. Porto Alegre: 
EST/VOZES, 1984, p. 61. 
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Mediante o princípio platônico, no Teeteto, segundo o qual “a sensação não 

pode ser o conhecimento, pois este só pode residir no nosso raciocínio sobre as 

sensações”73, Lévinas percebe que “a sensação derruba todo sistema” (TI 117). A 

sensibilidade é para Lévinas, uma forma de resistência a todo sistema, na medida em 

que permite a passagem do fruir egoístico para a responsabilidade pelo Outro, sem 

recorrer à representação e ao simbólico. Nesse contexto, a irrupção do eu, o modo 

como a ipseidade se constitui a partir e por meio do “viver de...”, fruitivo e egoísta, 

demonstra o desabrochar da individualidade suspensa numa relação original anterior, 

que não está circunscrita aos termos de uma ontologia fundamental. 

O “mundo-vivido” levinasiano é esse mundo em que o eu-fruitivo e gozoso74 

busca sua “satisfação”75 e se desloca da natureza seminal e silenciosa em que se 

encontram os demais entes no mundo, enquanto individualidade, visualizando 

condições reais em que se pode transcender a este evento mais original às amarras 

das estruturas sobre a qual ela (a individualidade) se constituiu.  

A partir do “viver de...”, considerando a pura indeterminação do viver dos 

conteúdos da vida, indica condições concretas de se transcender a esta mesma 

realidade, numa abertura para novas possibilidades, que ao fim e ao cabo, 

desembocam no Rosto do Outro, enquanto, horizonte da própria Alteridade. 

Concluindo, o “mundo vivido” em Lévinas se constitui como o próprio alimento 

e alicerce para a subjetividade. Prepara o eu para receber a sua alteridade, na vida 

interior, através da separação e da fruição, fazendo eclodir assim a “verdadeira vida” 

que não está mais ausente: o Outro. O que para Husserl se torna o insuperável e 

inalcançável, para Lévinas se torna, pelo menos fenomenologicamente, palpável, pois 

                                            
73 Cf. PLATÃO. Teeteto, 186 d. 
74 O termo “gozoso” é entendido aqui, a partir da abordagem levinasiana, como a busca que pretende 
transcender a materialidade a que estas estão sujeitas, acima da substancialidade das coisas, mas que 
como busca é já fruir pelo ser, é já estar disposto ao gozo da própria busca, uma busca motivada por 
uma felicidade original de uma individualidade profundamente comprometida com a preocupação com o 
amanhã: “O próprio ser é um conteúdo que faz a felicidade ou a infelicidade de quem não realiza apenas 
a sua natureza, mas procura no ser um triunfo inconcebível na ordem das substâncias” (TI 99). Sobre 
isto, Cf. SAYÃO, Sandro Costa. O Sentido do humano em Emmanuel Lévinas. Tese de Mestrado. Porto 
Alegre: PUCRS, julho de 2001, p. 83. 
75 Sem dúvida, na satisfação da necessidade o caráter estranho do mundo que me fundamenta perde a 
sua alteridade: na saciedade o real em que eu mordia assimila-se, as forças que estavam no outro 
tornam-se minhas forças, tornam-se eu (e qualquer satisfação de necessidade é sob algum aspecto 
alimento). (Cf. TI 113-114). 
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não compreende um eu fora do mundo, preso à sua consciência transcendental, nem 

mesmo o lança num mundo manipulável e manuseável como mero utensílio, mas 

busca no mundo sua sinceridade, isto é, a satisfação do alimento e a transcendência 

ao Outro. Segundo Suzin:  

Com isso, Lévinas pretende dar um passo diverso de Heidegger, e ao mesmo 
tempo, levar a sério um certo hedonismo e um certo materialismo positivos e 
harmoniosos do gozo, contra um “idealismo capitalista” de moral hipócrita. 
Nisso está, segundo nosso autor, a terrível sinceridade e o fascínio das 
filosofias materialistas76. A primeira moral é a sincera busca dos alimentos. E 
também a “primeira abnegação” porque é a primeira saída de si. Lévinas não 
vê nisso uma elevação, mas é necessário passar por esta sinceridade77. 

  

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
76 Lévinas anota que já Aristóteles reclamava um mínimo de bens materiais para a felicidade do homem 
livre, identificando o homem livre com o homem satisfeito nas suas necessidades básicas. O que supõe 
uma moral com base material. (Cf. NP 168; EE 65 e 69). 
77 SUZIN, Luiz Carlos. O Homem Messiânico: Uma introdução ao pensamento de Lévinas. Porto Alegre: 
EST/VOZES, 1984, p. 37. 
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2.3 INTERLOCUÇÃO HEIDEGGER 

“A minha admiração por Heidegger é, sobretudo, uma admiração pelo Sein 

und Zeit”. (DEHH 29). 

 

2.3.1  DASEIN 

 
Segundo Lévinas, o problema fundamental da filosofia heideggeriana foi o de 

colocar em questão a noção de ser e da sua relação com o tempo. É este o mote 

fulcral de Ser e Tempo e que traz a preocupação fundamental em responder “o que é 

ser”? 

Reconhece que o sentido do ser que antes era apenas um substantivo, 

agora, com Heidegger, tem um novo significado. Na palavra Ser, revela-se sua 

versatilidade, verte-se no acontecimento, isto é, tudo o que existe se ocupa em estar 

a ser; o Ser agora é verbo.  

A partir daí, Lévinas parte, distinguindo o que para Heidegger era o que existe 

e o ser do que existe. “Heidegger distingue inicialmente entre aquilo que existe, ‘o ente’ 

(das Seiende) e ‘o ser do ente’ (das Sein des Seienden)” (DEHH 72). Na orientação 

levinasiana, “o que existe, o ente, cobre todos os objetos, todas as pessoas em certo 

sentido, e até Deus. O ser do ente é o fato de todos esses objetos e todas essas 

pessoas serem”. (DEHH 72-73). E de certa forma não existe, pois se existisse passaria 

a ser também um ente. A originalidade da filosofia heideggeriana é justamente manter 

essa distinção com uma constante clareza. 

Perguntar-se pelo ser a partir do ser é a grande descoberta heideggeriana; “e 

é porque o homem compreende o ser que ele interessa à ontologia. O estudo do 

homem vai revelar-nos o horizonte no interior do qual se coloca o problema do ser, pois 

é nele que se dá a compreensão do ser” (DEHH 74)78. E ainda, “a ontologia, dita 

autêntica, coincide com a facticidade da existência temporal. Compreender o ser 

enquanto ser é existir” (EN 22). 

A partir dessa (re)visada heideggeriana sobre a ontologia é que a própria 

ontologia pôde chegar ao seu termo de compreensão. Sai do seu âmbito meramente 

                                            
78 Fazemos aqui uma rápida observação: A preocupação heideggeriana em toda extensão de sua obra, 
é a de clarificar e corrigir a compreensão verdadeira do ser. Por esse motivo, ele evita a todo custo, uma 
certa confusão entre o Dasein e a própria compreensão do homem, pois a sua questão não é 
antropológica e sim ontológica. Destarte, encontramos raramente em sua obra, expressões do tipo “ser-
humano”, “homem”, etc... cujo substitutivo se dá pelo neologismo “Dasein”. 
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teorético para desembocar numa “onto-ética”, isto é, no próprio comportamento 

humano. “O homem inteiro é ontologia” (EN 22), é o que escreve Lévinas e acrescenta: 

“Sua obra científica, sua vida afetiva, a satisfação de suas necessidades e seu 

trabalho, sua vida social e sua morte articulam, com um rigor que reserva a cada um 

destes momentos uma função determinada, a compreensão do ser ou a verdade” (EN 

22). Contudo, há que se ter o devido cuidado de não confundir a ontologia 

heideggeriana com uma antropologia filosófica ou mesmo um humanismo. Segundo 

Lévinas, o homem encontra centralidade no pensamento heideggeriano, porque ele 

mesmo é transcendência e cumpre a verdade: “A verdade não é, pois para Heidegger, 

qualquer coisa que se junta ao ser do exterior, devida ao homem, mas um 

acontecimento do ser. A existência humana ou o Dasein enquanto transcendência ou 

êxtase cumpre a verdade. É, pois, porque há verdade que há pensamento e que o 

homem se coloca no centro do problema filosófico” (DEHH 116)79. 

A excelência da existência humana em relação à existência dos objetos é que 

Heidegger chama de Dasein, cuja essência é o próprio existir. Dessa maneira, nunca 

se poderia descrever o Dasein como se descreve um simples ente. A descrição do 

Dasein deve partir sempre de uma descrição ontológica que estabeleça a distinção 

entre o ente e o ser-do-ente, pelos conceitos de existentivo/existencial e 

ôntico/ontológico. 

Segundo Gianni Vattimo, “os adjetivos existentivo/existencial aludem à 

distinção entre o problema da própria existência (são existentivos os problemas 

concretos que encontramos para resolver dia a dia em todos os níveis). E o problema 

da existência que nos propomos em nível reflexo, poderemos dizer que é o problema 

sobre a existência”80. A partir daí, inferimos que existentivo reflete os problemas 

encontrados na existência do “ser”, enquanto existencial trata do problema da própria 

existência como tal sem refletir sobre as suas circunstâncias, ou seja, aquilo que cerca 

a existência. 

Ao lado desses dois conceitos (existentivo/existencial), temos outros dois que 

devem ser ainda melhor esclarecidos: a questão ôntica e a questão ontológica. A 

                                            
79 Ela (a filosofia heideggeriana) poderia sim, ser confundida com uma antropologia, se encaramos o 
homem como engajado na sua própria existência, e é este engajamento que o leva a uma passagem da 
pura teoria a uma prática, o que de fato Lévinas não fecha a questão a este respeito, pois em seguida 
afirma: “Mas Sein und Zeit é igualmente uma antropologia, porque a compreensão do ser que se efetua 
no Dasein não tem a estrutura de um pensamento teorético”. (DEHH, p. 117). 
80 VATTIMO apud REALE, História da Filosofia. V. 7, São Paulo, Paulus, 2005, p. 204. 
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primeira trata do ente enquanto tal, sem preocupar-se com o problema do ser; 

enquanto que a segunda se preocupa com a questão do ser que é instrumento 

revelador do ente, ou seja, a questão ontológica trata do “ser do ente”. Segundo Reale: 

“...a descrição dos objetos efetuada, por exemplo, pela ciência é uma descrição ôntica; 

o discurso sobre o sentido da realidade, e da própria ciência é uma questão 

ontológica”.81 

 

Partindo da descrição ontológica, Lévinas aponta três momentos na 

constituição do Dasein82, a saber: 1) Geworfenheit (derrelição/”ser-lançado”) – “O 

Dasein existe com vista à sua existência, isto é, ele compreende-a. Esse ‘com vista à 

sua existência’ é caracterizado pela palavra cuidado” (DEHH 104); o cuidado (Sorge) 

com sua própria existência significa a sua pré-existência nela. “Ele já está lá. O Da do 

Dasein é a característica fundamental da sua existência” (DEHH 104; 2) Entwurf (o 

projeto) é também uma maneira de existir e por isso é um existencial. O que atesta a 

unidade desses existenciais são nossas disposições afetivas. “A existência está 

sempre disposta de uma certa maneira, ela está triste, alegre, apática, etc.” (DEHH 

105), donde a angústia revela-se como disposição afetiva excepcional; e 3) Verfall 

(queda) – “essa possibilidade de queda na vida quotidiana em que ficamos de início e a 

maioria das vezes” (DEHH 106), é o que nos faz, por vezes, esquecermos da 

existência. 

“Geworfenheit, Entwurf e Verfall – são estes os existenciais fundamentais do 

Dasein” (DEHH 106). O ser lançado no mundo, projetado num horizonte infinito de 

possibilidades de existir e caído pela hodiernidade, não o define por completo. “A tese 

de Heidegger consiste em defender que longe de se juntar de fora ao Dasein 

compreendido como cuidado, a morte é a sua própria condição” (DEHH 107). Portanto, 

a existência autêntica se revela nessa possibilidade de ser-para-a-morte. “O ser para a 

morte, na medida em que quer dizer precipitar-se antecipadamente na possibilidade é 

aquilo que, antes do mais, torna possível a possibilidade e aquilo que a identifica como 

tal” (DEHH 107).  

                                            
81 Idem, p. 206. 
82 Sobre este assunto, confira também uma rápida síntese em: SUSIN, Luiz Carlos. O Homem 
Messiânico: uma introdução ao pensamento de Emmanuel Lévinas. Porto Alegre: EST/VOZES, 1984, p. 
34. Para Susin, estas indicações sobre o Dasein heideggeriano nos são suficientes para confrontarmos 
com aspectos importantes do homem levinasiano (opus cit). 
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Lévinas reconhece a magnitude do Heidegger de Sein und Zeit, sobretudo nas 

suas análises sobre a angústia como possibilidade de abertura à existência autêntica83; 

sobre a distinção entre o ser-substantivo e o ser-verbo, o qual revela em entrevista a 

Philipe Nemo: “Com Heidegger, na palavra ser revelou-se a sua ‘versatilidade’, o que 

nele é acontecimento, o ‘passar-se’ do ser. Como se as coisas e tudo o que existe se 

‘ocupassem em estar a ser’, ‘fizessem uma profissão de ser’. Foi a esta sonoridade 

verbal que Heidegger nos habituou. É inesquecível, ainda que banal atualmente, esta 

reeducação dos nossos ouvidos!” (EI 30); e sobre o ser-para-morte como possibilidade 

de ser de cada Dasein84. Todos esses apontamentos são para Lévinas pontos cardeais 

na obra heideggeriana, a ponto de afirmar a impossibilidade de ‘filosofar’ sem passar 

pela filosofia de Heidegger. A “nova ontologia” inaugurada por Heidegger é a síntese de 

Sein und Zeit. “Sein und Zeit permaneceu o próprio modelo da ontologia. As noções 

heideggerianas da finitude, do estar-aí, do ser-para-a-morte etc., permanecem 

fundamentais” (EI 33). 

Contudo, o distanciamento da filosofia heideggeriana se dá, não pela postura 

assumida por Heidegger nos idos de 1933, tendo-se filiado ao nacional-socialismo; fato 

este que Lévinas confessa não ter esquecido: “Não digo isto por causa dos 

compromissos assumidos por Heidegger, tomados alguns anos depois do Sein und 

Zeit, se bem que nunca me tenha esquecido destes compromissos” (EI 33). Mas pelo 

desaparecimento da fenomenologia de suas obras ulteriores; e também pelo primado 

de uma ontologia da liberdade e do poder, 

 

A ontologia heideggeriana, ao subordinar à relação com o ser toda a relação 
com o ente, afirma o primado da liberdade em relação à ética (...) não é o 
homem que detém a liberdade, mas a liberdade que detém o homem (...) a 
relação com o ser, que atua como ontologia, consiste em neutralizar o ente 
para compreender ou captar (...) a ontologia como filosofia primeira é uma 
filosofia do poder. (TI 33) 

 

Embora exista uma admiração de Lévinas por Heidegger, há uma enorme 

diferença de pensamento entre o conceito de “Ser” no pensamento de ambos. Para 

Lévinas a existência se completa, se realiza no encontro com o outro: num “face-a-

face”. Sendo o “Ser” desvelado pelo homem um ser para o outro. No pensamento 

                                            
83 Cf. § 40 de Ser y Tiempo, p. 191, versão eletrônica. 
84 § 49 de Ser y Tempo, p. 245. Versão eletrônica. 
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heideggeriano, o homem, este pastor do ser, tem um existência solitária. Um ser que 

lançado no mundo vê-se condenado à existência de forma solitária: 

 

Pero, la caracterización del comparecer de los otros — se dirá — vuelve a 
tomar como punto de referencia al Dasein cada vez propio. ¿No empieza 
también ella destacando y aislando al “yo” de tal manera que luego será 
necesario buscar una vía para pasar desde este sujeto aislado hacia los otros? 
Para evitar este malentendido será necesario considerar en qué sentido se 
habla aquí de “los otros”. “Los otros” no quiere decir todos los demás fuera de 
mí, y en contraste con el yo; los otros son, más bien, aquellos de quienes uno 
mismo generalmente no se distingue, entre los cuales también se está. Este 
existir también con ellos no tiene el carácter ontológico de un “co” estar ahí 
dentro de un mundo. El “con” tiene el modo de ser del Dasein; él “también” 
se refiere a la igualdad del ser, como un estar en el mundo ocupándose 
circunspectivamente de él. “Con” y “también” deben ser entendidos 
existencial y no categorialmente. En virtud de este estar en el mundo 
determinado por el “con” el mundo es desde siempre el que yo comparto con 
los otros. El mundo del Dasein es un mundo en común [Mitwelt]. El estar en 
es un coestar con los otros. El ser en sí intramundano de éstos es la 
coexistencia [Mitdasein].85 

 

Para Heidegger o desvelar do “ser” se dá na solidão do mundo. A coexistência 

existe, mas como circunstância da mundaneidade, do estar-aí. A atitude fundamental 

do ser é a angústia, vivida na solidão da existência e no anonimato do ser. 

 

 

2.3.2 O ANONIMATO DO SER – “O HÁ” 

 

“Dorme-se sozinho, as pessoas adultas continuam a vida; a criança sente o silêncio 

do seu quarto de dormir como ‘sussurrante’” (EI 39). 

 

Em suas obras Da Existência ao Existente (1947) e O Tempo e o Outro (1948), 

Lévinas lança seu olhar reflexivo e inquietante acerca da impessoalidade do há (verbo 

sem sujeito), isto é, o ser anônimo e impessoal que subjaz ao Dasein. 

Fenomenologicamente, a experiência do “silêncio sussurrante” aproxima-se da 

estranheza desse “Il y a”86, que avassala todo o ser; e se distancia da compreensão 

heideggeriana do próprio termo, em alemão “es gibt”. Assim escreve Lévinas: “Não 

sabia que Apollinaire tinha escrito uma obra intitulada Il y a. Mas a expressão significa 

                                            
85 HEIDDEGER, Martin. Ser y Tiempo, Edição digital: www.philosophia.com, p. 448. 
86 “Há” em francês. 
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aí a alegria do que existe, a abundância, um pouco como o ‘es gibt’ heideggeriano” (EI 

39). 

Antes mesmo de prosseguirmos as análises levinasianas do “Il y a” veremos o 

significado do “es gibt” heideggeriano, em duas acepções. 

Segundo Márcia Cavalcanti, a tradução mais precisa deste termo alemão para 

o português, seria, “dá-se”: 

 

DÁ-SE = ES GIBT. Para distinguir o plano ontológico de instauração das 
estruturas do plano ôntico das derivações, Ser e Tempo reserva o verbo dar-
se (geben), incutindo o sentido ativo e transitivo no processo designado pelo 
verbo haver. Por isso, dar-se remete sempre para os movimentos do ser e 
sua verdade na presença (Dasein), na existência, na temporalidade, na 
história87.  
 
 

Mais profundamente, encontramos em Louis Althusser88, também uma 

definição que nos abre para uma outra questão, isto é, a dos fundamentos do Dasein.  

Primeiramente, Althusser escreve que Heidegger rejeita qualquer questão 

sobre as origens, qualquer questão sobre a causa e o fim do mundo. No entanto, há 

nele toda uma série de desenvolvimentos em torno da expressão “es gibt”, “há”, “se 

deu assim”, “há mundo, matéria, homens...”. Uma filosofia do “es gibt” , do “se deu 

assim”, acerta as contas com todas as questões clássicas de origem etc., e abre para 

um olhar que restaura um tipo de contingência transcendental do mundo, no qual 

somos “lançados”, e de sentido do mundo, que reenvia à abertura do Ser, à pulsão 

original do Ser, ao seu “envio” além do qual não existe nada que buscar nem pensar. 

Assim, o mundo é, para nós, um “dom”, um “fato de fato”, que não escolhemos, e que 

se abre na nossa frente na facticidade de sua contingência, e para além mesmo dessa 

facticidade, no sentido de que não é só uma constatação, mas um “ser-no-mundo” que 

comanda qualquer sentido possível. O Da-sein é o guardião do ser. O que resta à 

filosofia? Mais uma vez, mas sob o modo transcendental, a constatação do “es gibt” e 

de seus requisitos, ou melhor, de seus efeitos no seu “dado” insuportável89. Aqui, o 

                                            
87 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Trad. Márcia de Sá Cavalcanti. Petrópolis: Vozes, 1981, p. 315.  
88 Sobre este estudo, cf. ALTHUSSER. Louis. In: Revista Crítica Marxista. A Corrente Subterrânea do 
Materialismo do Encontro (1982). 40 p. Nota da Edição Traduzida para o Português: O texto inacabado 
de Louis Althusser “Le courant suterrain du matérialisme de la rencontre”, em sua maior parte escrito em 
1982, permaneceu inédito durante a vida do autor, tendo sido publicado apenas em 1994, graças ao 
trabalho de recuperação e de composição de François Matheron. 
89 Op. cit., pp. 3-4. 
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“dado insuportável” abre precedentes para aproximarmos da noção levinasiana do “es 

gibt” e do “Il y a”. 

Entre o “Es gibt” heideggeriano e o “Il y a” levinasiano instaura-se um abismo 

intransponível, na medida em que o segundo questiona a pretensa neutralidade da 

compreensão do ser e do plano ontológico fundamental, e que subordina a 

singularidade e a relação à alteridade e a invocação/responsabilidade para com outrem 

ao anônimo, à imanência das estruturas. “O ente está em uso e a serviço do ser” 90. 

Essa existência sem o existente, contido na neutralidade o “Il y a”91 incomoda 

profundamente Lévinas, pois se constitui como a impossibilidade da possibilidade, 

mesmo da possibilidade da morte, o que lhe causa constantemente o “horror”, 

característica deste “Il y a”. Nessa direção, salienta Susin: 

 

A onipresença e a onipotência do impessoal Há, onde se dissipam os entes, 
difunde não tanto a angústia, sentimento do vazio aberto ao nada, mas o 
horror: é o sentimento de um imenso vazio pleno, fechado e sem saída, sem 
mesmo possibilidade de morrer, como se já se estivesse além de morte. A 
negação da morte – no suicídio que tenta a evasão – não lhe tira a 
irresponsabilidade mas a cumpre perfeitamente. A única forma de escapar – 
mas impossível porque já é tarde demais – seria “nunca ter nascido”. (Susin 
151). 
 
 
 

A fuga desse horror se dará pela Hipóstase, e a partir dela, a irrupção da 

subjetividade da neutralidade do “Il y a”. 

 

2.3.3 A HIPÓSTASE 

 
Na história da filosofia, esta palavra designava o evento pelo qual o ato 

expresso pelo verbo tornava-se um ser designado por um substantivo92. Em Lévinas 

este termo ganha um significado mais profundo, isto é, significa a saída do anonimato 

do “il y a”. O horror ao impessoal “il y a”, horror vivido pela impossibilidade de que se 

                                            
90 PELIZZOLI, p. 262. 
91 É na filosofia de Blanchot, que Lévinas balizará suas reflexões em torno da neutralidade do “Il y a”. 
“Temos a convicção de ter rompido com a filosofia do Neutro: com o ser do ente heigeggeriano, cuja 
neutralidade impessoal a obra crítica de Blanchot tanto contribuiu para fazer ressaltar, com a razão 
impessoal de Hegel, que só mostra à consciência pessoal as suas manhas”. Cf. TI 278. 
92 Cf. EE 141. 
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distingue os contornos dos presentes ausentados93, origina este circuito hipostásico, 

que rompe com toda a neutralidade do ser. A partir de um “não-ser” expresso pelo “il y 

a” a hipóstase quer dar conta deste acontecimento, em que no verbo, sem existente, 

produz-se um existente. 

Nas análises de Susin, a tomada de posição da subjetividade no seio do verbo 

anônimo é que lança o próprio existente para além das fronteiras do “il y a”, salvando-o 

de toda a sua voragem. Nas palavras do próprio Lévinas: “O ser que se põe, penso eu, 

está salvo” (EI 50). Mas isto é apenas o começo do circuito hipostásico, pois na 

verdade, a salvação se dá pela “’de-posição’ no desinteressamento: sai-se do ser 

sacrificando-o a outro”94. 

O nascimento da consciência95 e da subjetividade96 acontece nessa “tomada 

de posição”. A relação dramática do existente com sua existência pode ser descrita 

como resistência ao anonimato do ser por parte do “sujeito”. E é nessa relação 

dramática que se caracteriza o nascimento da consciência. 

 

É pela hipóstase que o sujeito se afirma como consciência, como possibilidade 
de dormir, esquecendo o Il y a. O sono será importante para o 
restabelecimento da relação com o lugar enquanto base (refúgio). (...) A 
consciência só é possível mediante uma posição e uma imobilidade, isto é, na 
medida em que possui uma base e um lugar: o aqui. Este não se confunde 
com o Da heideggeriano, que já implica o mundo. A relação com o lugar 
precede a compreensão e o tempo. Lévinas fala da consciência como algo que 
parte de si mesmo: o existente. A relação com a base é preliminar e 
imprescindível para que o corpo seja o acontecimento da consciência. (Fabri 
44). 
 
 

Na tomada de posição da consciência, o eu se descola do Il y a, e se firma 

como subjetividade, como ser (existente possuindo existência desde a posição) e como 

interioridade (processos de identificação e consciência desde a condição corporal)97. 

Contudo, a subjetividade corre sempre o risco de ser despojada desta posição, pois o 

murmúrio do Il y a impessoal continua a ressoar na consciência, como o “canto da 

                                            
93 Cf. DÁLMAS, Giovanna, em sua Tese de Mestrado: O Outro e o Tempo: Alteridade e Temporalidade 
no Pensamento Ético de Emmanuel Lévinas. Porto Alegre: PUCRS, 2001, pp. 68-75. 
94 SUSIN, nota de rodapé, p. 154. 
95 Cf. FABRI, pp. 42-72. 
96 Cf. SUSIN, pp. 154-178. 
97 Idem, p. 156. 
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sereia”. O estudo de Lucien Lévy-Brül98 contribuiu para que Lévinas refletisse sobre 

esses riscos que ainda corre o eu, pois segundo Lévy-Brül, 

 

(...) nas representações coletivas da mentalidade primitiva, os objetos, os 
seres, os fenômenos podem ser, a uma só vez e de um modo 
incompreensível para nós, eles mesmos e outra coisa que eles mesmos. De 
modo não menos incompreensível, eles emitem e recebem forças, virtudes, 
qualidades, ações místicas, experimentadas como estando fora deles, sem 
deixar no entanto de estar onde elas estão99. 

 

Mais ainda, no anonimato do ser, contido no il y a, ecoa o encantamento 

sempre possível do eu. Segundo Fabri, é nesse encantamento que se encontra 

também o mundo dos mitos, não se podendo entender a descrição que Lévinas faz da 

subjetividade sem uma referência a este mundo, influência direta do pensamento de 

Rosenzweig.  

Para Rosenzweig, “este reino caracteriza-se por um incessante ressurgimento 

do ser no fundo do nada da ilusão. Seres diabólicos, feiticeiras zombeteiras, forças 

primordiais: tudo isso é uma antilinguagem”100. Tanto no il y a quanto no universo 

mítico há sempre o perigo de uma perda da posse de si mesmo, de uma passagem de 

si ao anonimato. 

Somente o eu-consciente e vigilante é capaz de romper com esse anonimato 

do ser expresso na impessoalidade do il y a.  

Por fim, asseguramos que seria impossível entender o pensamento de Lévinas 

se prescindíssemos da filosofia de Heidegger. Não é Heidegger o principal interlocutor 

de Lévinas. Contudo, é no embate com Heidegger que sua filosofia se torna visceral. 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
98 Autor de Les Fonctions Mentales dans les Sociétès Inférieures, expõe seu pensamento sobre as 
sociedades “inferiores” a partir de noções como mentalidade pré-lógica, representações coletivas da 
mentalidade primitiva, participação mística, entre outros. Cf. Fabri, p. 45. 
99 Les Fonctions Mentales dans les Sociétès Inférieures. Paris: PUF, 1951, p. 77. Apud Fabri, p. 46. 
100 L’ Étoile de la Rédemption, Paris, Seuil, 1982, pp. 50-51. Apud. Fabri, p.47. 
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2.4 INTERLOCUÇÃO ROSENZWEIG 

“A oposição à idéia de totalidade impressionou-nos no Stern der Erlösung de 

Franz Rosenzweig, demasiadas vezes presente neste livro para ser citado” (TI 15). 

 

O eco rosenzweigeriano reverbera na filosofia levinasiana, como 

desveladamente declarou acima. Rosenzweig, é para Lévinas, o “filósofo-judeu” por 

excelência, e por este motivo, encontramos aí uma via fecunda de interlocução.  

 

2.4.1 O NOVO PENSAMENTO 

 
Antes mesmo de abordar o pensamento de Rosenzweig, precisamos situá-lo 

no contexto do judaísmo filosófico nos fins do século XIX e começo do século XX. Para 

tal nos remetemos aos antecessores desse “filósofo judeu”, para assim assimilar o 

conteúdo de sua filosofia. 

A renovação da filosofia religiosa judaica se realizou, nos fins do século XIX, 

em oposição à filosofia judaica da religião ligada ao idealismo alemão, e com ele, 

declinada à compreensão errônea do judaísmo, assim chamada de literatura anti-

semita, bem como na teologia cristã. 

 
O esforço em realizar o aclaramento interno da consciência judaica e a mais 
urgente tarefa da apresentação de um quadro correto e convincente do 
judaísmo, foram as principais causas dessa renovação judaica no ocidente”101 

 
O efeito oriundo desse posicionamento foi a busca de um programa ético para 

o próprio judaísmo moderno, determinado por pontos de vista filosóficos diferenciados. 

Dentre eles, analisaremos os de Moritz Lazarus (1824-1903); Hermann Cohen (1842-

1918); e por fim Franz Rosenzweig (1886-1929). 

 

A) Moritz Lazarus (1824-1903) 

Moritz Lazarus só conseguiu publicar em vida o primeiro volume de seu A 

Ética do Judaísmo102, em que declara “que o seu principal objetivo é a reprodução do 

conteúdo dado do ensinamento ético judaico, sobretudo em termos de fontes 

talmúdicas, devendo os conceitos da ética filosófica ser empregados apenas para dar 

                                            
101 Cf. GUTTMANN, Julius. A filosofia do judaísmo: a história da filosofia judaica desde os tempos 
bíblicos até Franz Rosenzweig. Trad. J. Guinsburg. São Paulo: Perspectiva, 2003, p. 379. 
102 Em alemão: Die Ethik des Judentums. Cf. opus cit. p. 379. 
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forma à apresentação”103. Contudo, no segundo volume, que só veio à tona 

postumamente, em 1911, esse posicionamento é modificado, em que “só os juízos de 

ética filosófica possibilitam a completa avaliação das idéias assistemáticas do 

Talmud”104. A partir daí, o ensinamento ético judaico ganha uma significância 

metodológica, uma vez que os ensinamentos éticos individuais são corroborados por 

uma teoria ética básica que é por ele demonstrada, e por conseguinte, julgada à luz da 

essência da ética, recebendo assim sua justificação.  

Nesse momento Lazarus se aproxima do princípio kantiano de autonomia. Nas 

palavras de Guttmann: 

 
Lazarus faz do princípio da autonomia o princípio da ética judaica porque, 
tomado como um sentimento ético religioso, exige o cumprimento dos 
estatutos éticos, divinamente dados, de puro amor a Deus sozinho, e devido 
a uma aspiração a imitar Deus, bem como ser o referido princípio – que 
Lazarus reconhece claramente – dotado de intensa consciência daquela 
certeza interna implícita na idéia do bem ético.105 

 
Mas a compreensão desse princípio da autonomia como essencial à ética 

judaica só é possível, porque esse mesmo princípio é considerado de uma forma um 

tanto frouxa por Lazarus. Essa “frouxidão conceitual permite que Lazarus considere a 

diferença entre o imperativo da razão prática, de Kant, os juízos de valor, de Herbart, e 

o impulso ético, de Rümelin, como sendo de natureza meramente psicológica”106. Outra 

razão mais profunda, da identificação entre a ética da autonomia kantiana e a ética 

judaica proposta por Lazarus, é que para ele a essência da religião é a idealidade do 

sentimento ético, em que a consciência de Deus aparece apenas como fonte da ética. 

Desse modo, o relacionamento religioso do homem com Deus é considerado apenas 

sob o ponto de vista ético, desconsiderando o motivo religioso da idéia escritural da 

santidade de Deus, dos sentimentos religiosos, da reverência e do amor. Lazarus 

aproxima-se então mais da verve emocional da ética talmúdica, do que da energia 

“apaixonada da ética do profetismo”, que Lévinas abraçará mais tarde. 

Por fim, a ética judaica demonstrada por Lazarus, do ponto de vista formal, “é 

uma ética do dever” e do ponto de vista material, “o seu ideal supremo é o do amor e 

da harmonia interna do homem, e que os impulsos éticos naturais do homem não são 

                                            
103 Ibidem. 
104 LAZARUS, Moritz. Die Ethik des Judentums, I, 82; II, p. XIV (O segundo volume foi publicado em 
colaboração com J. Winters e A. Wünsche). Cf. GUTTMANN, p. 380. 
105 Idem, p. 380. 
106 LAZARUS, Moritz. Die Ethik des Judentums, I, 116; II, p. XIV. 
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suplantados pela ética religiosa, mas são reduzidos à sua causa última, e que a ética 

judaica é uma ética quer do indivíduo quer da sociedade”107. 

Lazarus contribuiu de alguma forma, não apenas tentando apresentar as 

doutrinas éticas do judaísmo, mas também sua concretização da vida real da 

comunidade judaica. 

 

B) Hermann Cohen (1842-1918) 

Considerado o principal representante da Escola de Marburgo do neokantismo, 

deu continuidade aos propósitos de Lazarus, acrescentando o elemento teológico, isto 

é, a tendência, em sua obra, de balizar filosoficamente o judaísmo nas idéias ético-

teológicas de Kant, onde encontrou por fim sua realização sistemática. 

Sua fundamentação da ética, o conceito da religião da razão, cuja 

materialização histórica se vê no judaísmo, crescendo e desenvolvendo de maneira 

contínua, são elementos do seu sistema filosófico, que possibilitou esta conexão entre 

a ética do judaísmo e o neokantismo de forma mais sistemática e ao mesmo tempo 

distinta. Em seu livro A Fundação Kantiana da Ética (1877)108 Cohen transfere a 

interpretação da idéia de Deus da esfera epistemológica para a esfera ética, em que 

Deus é apresentado como a idéia de um reino da intencionalidade ética expressa pelo 

conceito da sumidade de todos os seres morais. A idéia de Deus se torna 

extremamente necessária à ética da autonomia, porque, “percebendo toda e qualquer 

pretensão metafísica, alcança uma inter-relação orgânica com os princípios da ética 

que o sistema kantiano nunca ofereceu”109. A distinção entre evidência teórica e moral 

e entre as leis da natureza e a vontade moral possibilitou-lhe atribuir um peso decisivo 

ao esforço de manter a unificação desses dois reinos, baseado no caráter 

metodológico de ambos. 

 
Assim, a evidência moral não é a de emoções incontroláveis e a distinção 
entre validade lógica e ética nunca pode levar à oposição e, no seu topo, a 
ética precisa arrolar, como a lei básica da verdade, o princípio metodológico 
da correlação do conhecimento lógico e ético110. 

 
 

                                            
107 Ibid., I, 351-361, 236 e ss., 321 e ss. Cf. GUTTMANN, p. 381. 
108 Em alemão: Kants Begründung der Ethik. Cf. GUTTMANN, p. 383. 
109 Cf. GUTTMANN, Julius. A filosofia do judaísmo: a história da filosofia judaica desde os tempos 
bíblicos até Franz Rosenzweig. Trad. J. Guinsburg. São Paulo: Perspectiva, 2003, p. 383. 
110 COHEN, Ethik des reinen Willens, pp. 83 e ss. Cf. GUTTMANN, p. 384. 
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Segundo Guttmann, para Cohen, o ser da ética é o ser da tarefa infinita, cuja 

consciência é dirigida para o futuro, e a infinitude da tarefa ética implica uma infinita 

continuação da ação ética. A consciência ética é então vinculada à idéia de eternidade. 

Dessa maneira, é realizada uma conexão imediata com a idéia judaica de Deus. “Deus 

é a base para a unidade da natureza e da ética”111. E para que esta base se solidifique, 

é preciso que Deus permaneça fora desses dois domínios, salvaguardando o próprio 

Deus de um possível panteísmo. “O Deus da ética não é o Deus do panteísmo, mas o 

Deus do monoteísmo”112. E sua transcendência só pode ser a de uma idéia, que pode 

decerto, segundo Guttmann, transcender as esferas particulares separadas da 

consciência metódica, mas nunca ir além das fronteiras desta última. 

No monoteísmo judaico, Cohen vê a expressão mais pura e mais profunda do 

poder primordial da moralidade, e na figura dos Profetas judeus, a religião se 

desenreda dos embaraços dos mitos, uma vez que o “interesse ético motiva a referida 

religião do começo ao fim113”. Nas palavras de Cohen, “os profetas são os criadores 

dos mais importantes conceitos éticos nos quais a ética da vontade pura será baseada 

– isto é, as idéias de humanidade, messianismo e Deus”114. Para Cohen ainda, as duas 

figuras mais importantes da cultura moderna ocidental, foram Platão e os Profetas, pois 

“a ética recebeu seu fundamento metódico da teoria platônica das idéias, mas a 

profundeza de seu conteúdo veio dos Profetas”115. 

Encerrando essa nossa breve apresentação sobre Hermann Cohen, a partir 

das análises de Guttmann, podemos sintetizá-lo da seguinte maneira: 

 
Cohen [...] é um judeu total, tanto na originalidade de seu sentimento judaico 
como na consciência de seu conhecimento filosófico. Nele, a poderosa fé do 
messianismo judaico continua viva, e seu poder é incorporado no âmbito de 
seu sistema em forma filosófica. Cohen encara seu trabalho filosófico como 
uma justificação do judaísmo, tornando-se para a sua geração um fiador 
filosófico da lealdade religiosa116. 

 
 
Seu racionalismo metódico não reconhece outra religião a não ser a da razão, 

e seu conceito sistemático de filosofia exige que esta última encontre seu lugar dentro 

                                            
111 Idem, p. 385. 
112 COHEN, Hermann. Ethik des reinen Willens, pp. 456-466; cf. pp 15 e ss., 55. Cf. GUTTMANN, p. 385. 
113 COHEN, Hermann. Jüdische Schrifen, pp. 122 e ss. 
114 COHEN, Hermann. Ethik des reinen Willens, pp. 402 e ss; Cf. GUTTMANN, pp. 386 - 387. 
115 Ibidem. 
116 Idem, p. 388. 
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de um sistema filosófico117. Sua obra permanecerá por muito tempo no centro da 

filosofia religiosa judaica, e entre os partícipes desse círculo filosófico-religioso, 

Rosenzweig tem um lugar especial. 

 

C) Franz Rosenzweig (1886-1929) 

Como já antecipamos acima, Rosenzweig é diretamente influenciado pelo 

pensamento de Cohen. Contudo, ele se constitui um “fenômeno único” nas palavras de 

Guttmann, tanto na sua visão do judaísmo, como na sua orientação filosófica geral. 

Assim como os jovens judeus de sua época, sentiu-se atraído pelo cristianismo, devido 

ao retorno à religião, surgido na vida espiritual de vários círculos judeus, na Alemanha 

do início do século XX. No entanto, encontrou mais tarde uma expressão mais 

adequada à sua fé e satisfação para as suas necessidades religiosas no judaísmo, 

fortemente influenciado por Hermann Cohen. A partir dessa experiência, abre seu 

próprio horizonte de compreensão sobre o judaísmo e descobre aí idéias sobre as 

quais eruditos formados no quadro da tradição judaica passaram por cima ou 

ignoraram, e isto fica mais claro, tanto em sua obra A Estrela da Redenção, quanto em 

seus escritos posteriores. Para Rosenzweig, não há nada no judaísmo que se explique 

por si mesmo. 

Do ponto de vista filosófico, foi um dos primeiros expoentes da tendência que 

mais tarde obteve expressão sistemática na filosofia existencialista, não só na 

Alemanha, mas sobretudo na França. Suas idéias balizaram de forma clara, os 

princípios do existencialismo, e de forma específica, foram de real importância para a 

filosofia de Heidegger, muito embora este tenha chegado à conclusões diferentes. Por 

ocasião da publicação de Ser e Tempo, Rosenzweig saudou o livro como uma 

confirmação de suas idéias, e a estreita relação de sua filosofia com o existencialismo 

foi admitida pelos partidários da nova escola. Em um ensaio de Karl Löwith intitulado 

Vertauschte Fronten (Frente de Combate Trocadas), podemos encontrar a 

comprovação dessa reivindicação por membros da escola existencialista. Ali,  

 
Löwith demonstra em pormenor que o ponto de partida metodológico de 
ambos os filósofos [Rosenzweig e Heidegger] é o mesmo, embora do ponto 

                                            
117 Sobre este assunto confira, do próprio Cohen: Der Begriff der Religion im System der Philosophie (O 
Conceito de Religião no Sistema da Filosofia [1915]) e Religion der Vernunft aus den Quellen des 
Judentums (A Religião da Razão a partir das Fontes do Judaísmo [publicada postumamente em 1919]). 
Cf. GUTTMANN, p. 388. 
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de vista do conteúdo eles cheguem a conclusões opostas. Ao colocar o 
existencialismo ateu de Heidegger contra o existencialismo crente de 
Rosenzweig, prova que Heidegger permanece dentro da esfera da 
temporalidade, ao passo que Rosenzweig a transcende e aponta para a 
eternidade118. 

 
O existencialismo, entretanto, caminhou independentemente do pensamento 

de Rosenzweig, uma vez que A Estrela da Redenção, fora considerado um livro 

puramente judaico. 

A espinha dorsal da magna obra de Rosenzweig se constitui pelo forte 

contraste com a filosofia tradicional clássica, especialmente com a filosofia de Hegel. 

Ali Rosenzweig percebe o perigo de um pensamento convencido de que tem o poder 

de apreender tudo do ser, sem exceção, uma vez que o idealismo alemão tentara 

reduzir o pensamento à unidade do sistema, sob aqueles três objetos que Kant 

localizava sob o título de psicologia racional (o homem); cosmologia racional (o 

mundo); e teologia racional (Deus). A tarefa da filosofia seria então a de decifrar qual 

dos três elementos seria o ser mais essencial e quais seriam os derivados deles. 

Guttmann acentua três momentos da história da filosofia que fica claro esse 

delineamento da filosofia tradicional: “a filosofia antiga e muitas das tendências do 

ulterior naturalismo derivam geralmente Deus e o homem do mundo; a teologia da 

Idade Média e o misticismo em geral derivam o homem e o mundo de Deus; e o 

moderno Idealismo assenta Deus e o mundo na consciência – e, portanto, em última 

instância, no homem” (Guttmann 2003, p. 397). 

Esse movimento da filosofia tradicional que se estende, desde o monismo 

tradicional até sua conclusão final, que é o extremo monismo idealista, em que a 

verdadeira realidade de todos os seres individuais está contida no universal e onde 

todos os existentes particulares estão engolfados, isto é, Deus e o mundo sendo 

encapsulados pela consciência do homem – não de uma consciência humana 

individual – mas de uma “consciência em geral que é a base de toda consciência 

humana separada”119, é que o “novo pensamento” se opõe. Rosenzweig não procura 

demonstrar experiências que manifestem Deus, o mundo e o homem como três 

entidades fundamentais distintas, pois reconhece que toda tentativa de reduzir dois 

                                            
118 LÖWITH, Karl, M. Heidegger e F. Rosenzweig or Temporality and Eternity. In: Philosophy and 
Phenomenological Research, III, 53-77. 
119 ROSENZWEIG, Franz. Der Stern der Erlösung. Pp. 10 e ss; pp. 21 e ss. Cf. também: GUTTMANN, p. 
397. 
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elementos no terceiro não passa de uma dedução ilusória, uma vez que “cada um 

deles tem sua própria essência e o pensamento deve reconhecer como sendo 

inseparável dele”120. 

A partir de então, a existência pode ser pensada distintamente de tais 

elementos, pois, uma vez reconhecido os três elementos como dados, reconhece 

também que a existência se situa em seu próprio reino separado. O pensamento não 

procura dar existência ao ser, mas procura entender a existência tal como existe à 

parte do pensamento. Rosenzweig afirma que “o pensamento não precede a 

existência, porém serve como um de seus elementos” (ER 21ss). Em outras palavras, 

somente quando conhecemos as conexões entre os elementos fundamentais da 

existência é que podemos deduzir uma unidade de pensamento. Para Rosenzweig a 

filosofia tradicional, não se limitou a transpor o verdadeiro ser do homem para uma 

essência geral, isto é, a mesma para todos os particulares, mas afirmou que a meta da 

vida humana está contida na manifestação da idéia geral do ser humano. Contra esta 

posição é que o “novo pensamento” se insurge, isto é, contra a desvalorização do 

indivíduo particular em detrimento a uma idéia universal e totalizadora121. 

A crítica rosenzweigeriana à filosofia tradicional não se pauta apenas em 

questões teoréticas, mas em questões vivenciais, cotidianas, enfim, na falta de uma 

satisfação pessoal. Rosenzweig percebe que no medo da morte, este fenômeno 

existencial único e particular, a importância do pensamento está em levar em conta o 

indivíduo em sua particularidade, e não desviar o rosto de seus sofrimentos. 

Concluindo, segundo o próprio Rosenzweig, “o novo pensamento, que 

começou a formar-se nas mentes de certos filósofos do século XIX desde a época de 

Schopenhauer em diante, pode ser visto como realmente revolucionário e inovador, em 

oposição à forma da filosofia corrente até então” (ER 17-18). Nas palavras de 

Guttmann, “A Estrela da Redenção pretende ser um sistema filosófico a lidar com todas 

as partes da filosofia, embora numa base diferente e com uma ordem diferente”122. 

 

                                            
120 Idem, pp 17 e ss. 
121 Neste caso, segundo Rosenzweig, o primeiro a atribuir valor filosófico ao indivíduo foi Schopenhauer, 
considerando o mundo a partir do ponto de vista do particular. Na mesma direção, Nietzsche erige todo 
seu pensamento na significação da existência humana, sustentando com veemência o valor do 
indivíduo. E Kierkegaard percebe na interpretação hegeliana do cristianismo, a substituição do indivíduo 
pelo homem em geral, não prestando atenção ao que é de primeira importância – o indivíduo; pois a 
filosofia não oferece respostas às questões vitais do homem individual. Cf. Guttmann, p. 399. 
122 Cf. GUTTMANN, p. 400. 
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O que veremos a seguir, tendo realizado a ambientação do pensamento de 

Rosenzweig, é uma compreensão introdutória de sua magna obra A Estrela da 

Redenção, com o intuito de conferir ali, os principais elementos que pulverizaram o 

pensamento de Lévinas. 

 

 

2.4.2 A ESTRELA DA REDENÇÃO123 
 

Obra capital de Franz Rosenzweig, publicada pela primeira vez em 1921, 

constituiu um marco no pensamento judaico da época, muito embora, no âmbito da 

filosofia, não tenha despertado tanto interesse, pois fora considerada como uma obra 

puramente judaica, somente sendo acolhida nos círculos filosóficos a partir do 

desenvolvimento do existencialismo e de sua proximidade com este. Nessa obra, 

reside a vitalidade do pensamento de Rosenzweig, declarado por ele mesmo como O 

Novo Pensamento124, em que “caracteriza essa filosofia como estando em forte 

contraste com toda a tradição filosófica que começa com Tales e culmina em Hegel”125. 

De fato, o pensamento rosenzweigeriano está permeado pela ruptura com a 

filosofia tradicional clássica, que tentava descobrir um princípio essencial de todos os 

modos de ser, desde Tales, com o elemento água, até Hegel, que via no Espírito 

Absoluto, a única realidade verdadeira. 

Guiados pelas análises de Julius Guttmann126, Paul Ricoeur127 e Stéphane 

Mosès128, as quais julgamos indispensáveis para os iniciantes na filosofia deste 

“filósofo judeu”, (assim como nós), averiguaremos os elementos essenciais que 

estruturam a obra A Estrela da Redenção, e de forma geral todo o pensamento 

rosenzweigeriano. 

 

 

 

                                            
123 No original alemão: Der Stern der Erlösung. 
124 Alguns de seus ensaios ulteriores a Der Stern der Erlösung foram reunidos sobre o título de O Novo 
Pensamento. 
125 Cf. GUTTMANN. p. 396. 
126 Obra já citada anteriormente. 
127 RICOEUR, Paul. Leituras 3 – Nas Fronteiras da Filosofia. Trad. Nicolas Nyimi Campanário. São 
Paulo: Loyola, 1996. p. 207. 
128 MOSÈS, Stéphane. Système et Révelation. L’Étoile de la Rédemption. Paris: Ed. Du Seuil, 1988. 
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A) A Estrutura da obra “A Estrela da Redenção” 

Em linhas gerais, segundo Guttmann a estrutura da obra está divida em três 

grandes livros:  

 
O primeiro livro (...) descreve o pensamento grego; o segundo, discute as 
bases da religião bíblica; e o terceiro – em seus dois capítulos de abertura – o 
judaísmo e o cristianismo como conjuntos históricos. O capítulo de conclusão 
pinta a visão da suprema eternidade, diante da qual as disputas e diferenças 
entre as duas crenças hão de desaparecer de uma maneira misteriosa que 
escapa a ambas (Guttmann 403) 

 
Sob essa estrutura, todo o conteúdo da obra é elaborado com uma grande 

carga construtiva, que caracteriza por assim dizer, o “novo pensamento”. Tal 

elaboração está assentada sob os três elementos e a relação que se estabelece entre 

eles, de maneira que proporcionam a articulação da tríade criação-revelação-redenção. 

O objetivo da obra portanto, não se limita simplesmente a construir os 

conceitos de criação, revelação e redenção, mas em estabelecer como, desse encontro 

de Deus, do mundo e do homem na existência, surgem os fatos da criação, da 

revelação e da redenção. Sendo assim, se colocamos Deus em relação ao mundo, 

temos o fato da criação; se relacionamos Deus ao homem, reconhecemos o fato da 

revelação; e da relação do homem com o mundo encontramos a redenção, que no seu 

primeiro movimento, é encarada como a redenção do mundo pelo homem. 

No segundo livro acontece o relato da transição da criação à revelação, em 

que o próprio Rosenzweig percebe a descrição da existência como temporal129. 

Contudo, a descrição temporal é apenas uma preparação para o objetivo final de sua 

obra, isto é, erguer-se para o eterno. 

É no terceiro livro, ápice de A Estrela da Redenção, que Rosenzweig “mostra 

como a vida temporal pode assumir o aspecto de eternidade, e conclui com a idéia de 

que o objetivo final da evolução do mundo é a unificação do mundo e do homem com 

Deus, quando irão participar de Sua absoluta eternidade” (Guttmann 2003, p. 402). 

Ao final do capítulo deste terceiro livro, que acaba por unir os três fatos do 

segundo livro “criação, revelação e redenção” aos três elementos metafísicos “Deus, 

mundo e homem”, combinados entre si, temos formada a figura da estrela de seis 

pontas, que constitui o nome da obra. 
                                            
129 A novidade distintiva do novo pensamento está justamente aí. Enquanto que a filosofia tradicional 
procura apenas conhecer as eternas inter-relações de conceitos, o novo pensamento percebe o âmbito 
temporal dessas relações. Cf. GUTTMANN, p. 402. 
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B) A Figura de “A Estrela da Redenção” 

Ricoeur descobre, na visualização da figura contida na capa da tradução 

francesa, que apresenta uma reprodução de um manuscrito do século XIII descoberto 

no British Museum, ali configurada pela Estrela de seis pontas, ou seja, a Estrela de 

Davi, uma porta de entrada para a compreensão da obra rosenzweigeriana. Sugestiva, 

essa figura encerra o esoterismo da Cabala e do Zohar em uma simetria exata em 

relação ao debate com Hegel e Schelling no primeiro Livro130. Na terceira parte do livro, 

intitulada “A figura ou o sobremundo eterno”, encontramos uma visualização mais 

didática e rápida nos conteúdos profundos encontrados nesta obra. O caminho de 

entronização na obra, pelo terceiro livro, justifica-se pelo fato de que Ricoeur percebe a 

dificuldade de se entrar pela primeira parte, isto é, ter que “abordar de frente o mais 

difícil dos três livros” (Ricoeur 1996, p. 64), o qual remete à pluralidade irredutível dos 

três elementos kantianos (vide seção acima)131 e que formam o primeiro triângulo da 

Estrela, tendo Deus no topo, e o mundo e o homem nas duas bases inferiores. Esse 

percurso só seria possível, segundo Ricoeur, para aqueles leitores mais familiarizados 

com o pensamento de Franz Rosenzweig. 

A composição da Estrela, por dois triângulos cruzados, um apontando para 

cima e o outro para baixo, muito embora Ricoeur saliente que o primeiro não é, na 

verdade, um triângulo, mas apenas uma composição de três pontos132, figuram a 

irredutível pluralidade em que resultou a decomposição do primeiro Livro, as quais 

Stéphane Mosès teve o mérito de construir uma verdadeira análise dos filosofemas do 

Livro I e o cuidado de justificar o estatuto de elementos dos três termos emblemáticos, 

o que constituiu a extrema dificuldade da compreensão do Livro I, ou seja, “Deus oculto 

– Mundo auto-suficiente – Homem fechado em si mesmo” (primeiro triângulo) e quando 

este é colocado em oposição por Rosenzweig pela tríade “Criação – Revelação – 

Redenção” (segundo triângulo) no segundo Livro. Seguindo a proposta de uma leitura a 

contrapelo de Ricoeur, é na terceira ligação que encontramos a Redenção, figurada 

pelo topo de baixo de terceiro triângulo, que constitui o fio condutor do terceiro Livro, e 

é esta quem dá o título da obra A Estrela da Redenção133. 

                                            
130 Cf. RICOEUR, p. 64. 
131. Psicologia racional – o homem e a alma; cosmologia racional – o mundo; e  teologia racional – Deus. 
Cf. RICOEUR, p. 63 
132 Idem, p. 66. 
133 Idem, p. 67. 
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Paralelamente a esta dissecação da simbologia da própria estrela de Davi, 

temos, ao longo de toda a obra, algumas intersecções que enriquecem ainda mais a 

compreensão da mesma. Primeiramente, devemos admitir que a correta leitura da obra 

é a proposta por Stéphane Mosès, tal qual assume Ricoeur, uma vez que “ela segue o 

fio de uma obra feita de três livros”134 (Ricoeur 1996, p. 63). Dessa maneira, a 

visualização do conjunto da obra se torna mais acessível para os iniciantes. Num 

segundo momento, podemos perceber nessa obra um jogo simbólico de metáforas de 

que Rosenzweig se utiliza para enriquecer ainda mais seu pensamento, pois segundo 

escreve Ricoeur, “esse simbolismo de aparência simples contém uma riqueza que é 

preciso começar a desdobrar”135. A “vida” e “via”, como exemplo, são para Rosenzweig 

respectivamente, as posturas do judeu e do cristão. Do povo judeu como “comunidade 

de sangue” e do indivíduo cristão, como “membro de uma Igreja missionária”136. 

Contudo a obra de Rosenzweig não se limita a manter em uma espécie de combate 

amoroso o ser judaico e o ser cristão, mas ultrapassando isto, quer pensar as razões 

de sua irredutível dualidade e de sua final convergência utópica. 

A Estrela ou a Verdade Eterna, para Rosenzweig, designa uma qualidade do 

tempo ligada a uma experiência limite, o que constitui uma certa imobilização do 

tempo, ao contrário do tempo cronológico que sucede a si mesmo sem fim, a exemplo 

dos idealistas. Lévinas chamará isso mais tarde de “tempo diacrônico”137. A partir do 

paradigma da eternidade, judaísmo e cristianismo são interpretados de maneiras 

diferentes, mas complementares de “vencer o tempo que simplesmente passa”: 

 
O judeu o faz ao se retirar da história das nações com a sua cultura e a sua 
política, com o fim de testemunhar o seu apego à Tora imutável, mesmo ao 
preço de uma reclusão na particularidade. O cristão procede a essa suspensão 
do tempo móvel ao trabalhar de dentro do tempo da história, com o fim de 
elevá-lo acima de si mesmo, ao propagar até os confins do mundo a confissão 
cristã.138. 
 
 
 

                                            
134 Cf. RICOEUR, p. 63. 
135 Idem, p. 64. 
136 O judeu é figurado pela vida, porque ele existe e sabe que existe por transmissão de geração em 
geração; o cristão é figurado pela via, porque ele é um pagão a caminho de tornar-se cristão (o que, 
diga-se de passagem, está completamente de acordo com a frase de Tertuliano: não nascemos cristãos, 
tornamo-nos cristãos). Cf. RICOEUR, p. 64. 
137 Cf. O tempo e o Outro; e Outramente que ser... 
138 Cf. RICOEUR, p. 65. 

Generated by Foxit PDF Creator © Foxit Software
http://www.foxitsoftware.com   For evaluation only.



 

 

72 

Por conseguinte, a eternidade permanece em jogo no pensamento de 

Rosenzweig, cada vez que o marca ao escrever: “vida eterna” do lado do ser judaico e 

“via eterna” do lado do ser cristão. A descoberta rosenzweigeriana é que essas duas 

maneiras de eternizar a experiência concreta são duas abordagens incompletas e 

concorrentes, que visam a Verdade139. 

É na análise do termo Figura, ou melhor dizendo, da tradição da Figura, tal 

como a reconstruiu Erich Auerbach em seu artigo “Figura140” (1957),que se abre a uma 

especulação figurativa, tomada do esoterismo judaico, conferindo pleno sentido à 

expressão “Verdade Eterna”, da qual visam as visões judaica e cristã.  

A chave a qual fazemos referência, nos é dada pelo maravilhoso encontro 

entre duas palavras (no francês) “figure” (figura) e “visage” (rosto), já bem adiantada 

pela especulação judaica a partir da expressão bíblica “a face de Deus”. É sobre essa 

égide que A Estrela da Redenção reúne os dois sentidos, a figura e o rosto, em uma 

figura, precisamente a da Estrela. Não é com espanto – e nisso atesta Mosès que era 

freqüente na Cabala – que a figura da Estrela é, ela própria, uma espécie de rosto com 

orelhas e nariz, olhos direito e esquerdo e uma boca; simbolizando assim aquilo que 

Rosenzweig escreve a respeito de Moisés, a quem fora proibido entrar na terra 

prometida: “Deus selou essa vida que terminava com um beijo de Sua boca. É o selo 

de Deus e é também o selo do homem” (ER 499). Segundo Ricoeur, aqui nasce o tema 

do rosto ao qual Lévinas dará a amplitude e o poder que nós conhecemos. 

Finalizando, a tríade Criação-Revelação-Redenção, ou como diria Merleau-

Ponty, a membrure141 dessa suntuosa obra de Rosenzweig, é levada ao ápice da 

reflexão nessa segunda parte do livro. Ali, é preciso lê-lo sobre o prisma do discurso da 

fé, mas um discurso no qual filosofia e teologia são indiscerníveis, pois esse é o traço 

fundamental do “novo pensamento” proposto por Rosenzweig. Percebemos nesse 

discurso o rompimento com o discurso do saber absoluto, através da provocação de 

Rosenzweig no prólogo intitulado “Da possibilidade do milagre”. Desta forma, ele 

coloca uma pá de cal sobre a Aufklärung (esclarecimento, iluminismo) e o Saber 

Absoluto. Mas como adverte Ricoeur, 

 
                                            
139 Cf. RICOEUR, p. 66. 
140 AUERBACH, Erich. Mimesis. La représentation de la réalité dans la littérature occidentale. Paris, col. 
“Bibliothèque des idées, 1969, e col. “Tel”, nº 14 [Ed. Brasileira: Mímesis: a representação da realidade 
na literatura ocidental, 3ª ed., São Paulo: Perspectiva, 1994]. 
141 “Conjunto de membros”. 
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É preciso não enganar-se quanto a isso: o milagre é a teologia filosoficante 
chamada “novo pensamento”. Leio: “A teologia, portanto, apela hoje para a 
filosofia: para falar como a teologia, é com o fim de criar uma ponte entre a 
Criação e a Revelação, uma ponte que permita, a seguir, efetuar o vínculo, de 
importância capital para a teologia hoje, entre Revelação e Redenção” [ER 
131]. (Ricoeur 1996, p. 69). 
 
 

Em outras palavras, o milagre é que sob a linguagem da experiência viva, haja 

camadas de linguagens cada vez mais fundamentais que precedem cada sujeito 

falante – linguagem que Rosenzweig já vê emitida, promovida, instituída no discurso 

bíblico explicitado no Talmud. O milagre é que haja um dizer da Criação, um dizer da 

Revelação e um dizer da Redenção. Falamos em camadas, por admitir que em 

Rosenzweig, não há uma sucessão temporal em uma mesma linha, mas estratos 

sobrepostos e empilhados, em que a Redenção (utopia) constitui a camada superior, a 

Revelação, a camada intermediária, e a Criação, a camada mais profunda142. Na 

Temporalidade, a tríade Criação-Revelação-Redenção se constituem respectivamente 

como Passado Imemorial-Presente do colóquio do amante e do amado Porvir do 

Reino. Contudo, como nos aponta Ricoeur, “o passado da Criação, o presente da 

Revelação e o futuro da Redenção não podem ser postos em uma linha. Trata-se, 

antes, de três níveis de temporalização, de três camadas de qualidade temporal 

diferente, que, de certo modo, contêm cada uma, um momento passado, um momento 

presente, um momento futuro no sentido da sucessão linear” (Ricoeur 1996, p. 74). 

Explicitando cada uma dessas camadas, poderemos compreender melhor a 

proposta fulcral de A Estrela da Redenção.  

 

1ª) O “Começo” é a Figura da Criação 

Para Rosenzweig, a Criação é o começo, isto é, o “No princípio...” de Gênesis, 

capítulo 1º. Mas segundo a linguagem filosófico-teológica, que ainda ressoa Hegel e 

mais o velho Schelling, é o começo da exteriorização de Deus. Recorrendo a 

Maimônides, Rosenzweig escreve:  

 
Com um rigor sem igual, [Maimônides] afirmou que a Criação de Deus era o 
seu atributo essencial, e ele desenvolveu até mesmo toda a doutrina dos 
atributos da essência divina articulando-a expressa e metodicamente sobre 
esse atributo do poder criador [ER 139]. Dito de outro modo, o que se dá 

                                            
142 Cf. RICOEUR, p. 69. 
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para pensar é um Deus relacional, na própria relação: criador-criatura. Aqui, 
ser e ser criado se recobrem [ER 159]143. 
 

 
Antes de terminarmos esta rápida abordagem acerca da Criação, não 

podemos deixar de obter o seu ponto de partida na admirável exegese de Gênesis 1, o 

poema144 da criação, que encerra a seção. Uma estética da criatividade brota assim na 

confluência de uma escrita e da leitura filosófico-teológica que Rosenzweig faz dela. 

 

2ª) A “Alma” é a Figura da Revelação 

Revelação que ultrapassa o sentido mosaico e sinaítico. Para Rosenzweig, a 

Revelação é a própria abertura da experiência humana para a linguagem bíblica. Aqui, 

Mosès não se equivoca ao fazer dela a categoria mestra de suas reflexões como o 

próprio título de sua obra sugere: Système et Révélation. 

Ainda, a figura da Revelação para Rosenzweig é a alma e a alma só. No 

entanto, a essa figura falta-lhe o essencial, a figura do próximo, que virá na terceira 

camada figurativa. Esse solipsismo da alma quer essencialmente destacar o caráter 

íntimo do “a sós” que constitui o amor, a saber o único e capaz de neutralizar a morte, 

aquela que destrói todo o sistema. Dessa forma, “é no segredo do colóquio entre Deus 

e uma alma solitária que o amor se declara, e se declara forte como a morte” (Ct 8,6). 

A idéia original de Rosenzweig foi ter percebido o nascimento do mandamento 

no laço do amor que constitui a Revelação de Deus à alma só. 

 
O nascimento do mandamento – do mandamento que precede todas as leis – 
é a palavra que Deus dirige à alma ao dizer: “Ama-me”. É o mandamento do 
amante – o “Ama-me” do amante [ER 210]. Rosenzweig escreve aqui: “O 
mandamento do amor solitário é absolutamente incapaz de ser lei; ele não 
pode ser senão mandamento”. (Ricoeur 1996, p. 72). 

 
Na medida em que todos os mandamentos podem verter seu conteúdo em 

forma de lei, este se recusa a ser transvasado, o seu conteúdo suporta somente a 

forma do mandamento. 

 

                                            
143 Idem, p. 70. 
144 A este respeito, é interessante observar que o viés ricoeuriano distingue do viés levinasiano, na 
medida em que para o primeiro, o discurso bíblico encontra sua verdade e razão na linguagem poética, 
enquanto que para Lévinas, a coerência de toda Torah encontra-se no discurso ético entre seus 
personagens. Cf. MORO, U. V. El Discurso sobre Dios en la obra de E. Lévinas. Madrid: UPCM, 1982, 
pp. 70-76. 
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Redenção 

Revelação Criação 

Deus 

Alma 
(Homem) 

Reino 
(Mundo) 

3ª) O “Reino” é a Figura da Redenção 

É sob o prisma da Redenção, que o Deus da Origem da Criação, se Revela 

para a Alma solitária e amante e ambas as figuras se abrem para um comunitário, na 

figura do Reino. Reino que circunscreve diante de um nós e para um nós. Desta 

maneira, se conjugam os pronomes, num tempo dia-crônico em que do Ele da Criação 

e da narração ao Eu-Tu da Revelação e do diálogo, culmina ao Nós da Redenção do 

Reino. Assim escreve Rosenzweig: 

 
Enquanto Deus parecia simplesmente criador, ele possuía, no fundo, menos 
figura visível que no paganismo, e havia sempre o risco de que ele 
retrocedesse para perder-se na noite de um Deus oculto; o mesmo se dá com 
a alma: enquanto ela não é nada além de alma amada, ela também é 
invisível e sem figura, ela tem até mesmo menos figura que outrora o Si [ER 
244]. E ainda: é apenas no Reino que o mundo seria uma figura tão visível 
quanto o mundo plástico, o cosmos do paganismo [ER 259]. E ainda: Deus 
ganhava figura passando da Criação para a Revelação, do mesmo modo 
agora [...] a alma ganha figura passando da Revelação para a Redenção [ER 
250]. (Ricoeur 73). 
 

 
Do ponto de vista figurativo, está formada a Estrela de Davi, transmutada aqui 

para A Estrela da Redenção145. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

A Redenção elevada como categoria, é então para Rosenzweig 

suficientemente vasta para abarcar todos os aspectos da obra e se torna texto seminal, 

                                            
145 Não podemos perder de vista que Rosenzweig apresenta nesta obra aquilo que ele mesmo vai 
denominar de “O Novo Pensamento”, enquanto nova forma de filosofar em detrimento ao modo 
tradicional, culminando com a filosofia de Hegel. Para tal, ele tenta resgatar um judaísmo ético, bastante 
diferente do judaísmo místico, em que propõe a Redenção do homem pelo, para e com o homem. Para 
Rosenzweig, somente ao judaísmo é que cabe esta tarefa, uma vez que o cristianismo apoiou-se em 
uma teologia onde o Deus permanece Absoluto e intocável, a não ser pela fé. Cf. também: GUTTMANN 
397-401. 
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como a exegese de um hino, de um canto, tal como o Salmo 115, que trata de um 

salmo em Nós e não em Eu, e que nega a autonomia desse nós, abrindo-se para o 

Reino: “Não a nós, Senhor, não a nós, mas ao teu nome rende glória”146. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
146 Cf. Sl 115. 
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2.5 EM NOME PRÓPRIO 

 

Chegamos aqui ao ponto de transição de nosso trabalho dissertativo, em que 

passamos das interlocuções – e conseqüentemente, das influências recebidas dos 

filósofos abordados nas seções anteriores deste capítulo, a saber, Husserl147, 

Heidegger148 e Rosenzweig149 – para deixar ressoar o “Dizer” e o “Dito” do próprio 

Emmanuel Lévinas, assumindo as interlocuções “em nome próprio”. 

 

 

2.5.1 ENTRE O DIZER E O DITO: O OUTRO 
 

As reflexões entre esses dois momentos da linguagem, isto é, o “dizer” e o 

“dito”, não se configuram como uma especulação acerca da filosofia da linguagem em 

Lévinas. Ao contrário, a sua preocupação primeira está em estabelecer, ou melhor, 

dizendo, em restabelecer a ordem do discurso, que ao longo da história da filosofia – 

desde Platão até Heidegger150 – buscou a unidade sistêmica do pensamento 

coagulado nos signos lingüísticos, e que ao fim e ao cabo, se resumiu no “Dito da 

Ontologia”. 

Essa preocupação com a linguagem, portanto, desempenha um papel 

importante em seu pensamento, que vai “desde a mais humilde saudação até à 

linguagem do sacrifício expiatório e do testemunho, já além das palavras”151. 

Entre o dizer e o dito, encontramos o discurso do outro. O discurso, já é, por 

conseguinte, o “des-dizer” do dito, uma vez que não se circunscreve na própria esfera 

da linguagem como um sistema fechado. A superação do dizer pelo dito, se dá, de um 

lado, pela “afirmação do eu”152, único momento em que a subjetividade se separa da 

                                            
147 Vide Interlocução Husserl; 
148 Vide Interlocução Heidegger; 
149 Vide Interlocução Rosenzweig; 
150 Cf. TI 274. 
151 SUSIN, Luiz Carlos. O Homem Messiânico: uma introdução ao pensamento de Emmanuel Lévinas. 
Porto Alegre: EST/VOZES, 1984, p. 269. 
152 Lévinas fala de uma necessidade em se firmar a subjetividade como separação e exterioridade, único 
meio capaz de romper com a totalização do ser, absorvido pelo idêntico e pela filosofia do Mesmo. Cf. TI 
59 e ss; 274 e ss. Segundo Susin, Lévinas constata a soberania secreta do eu na linguagem: a irrupção 
do outro na linguagem seria “irracional”. Então “a linguagem consistiria em suprimir o outro, pondo-o de 
acordo com o Mesmo” (TI 59); Cf. SUSIN, 88. 
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totalidade, e de outro lado, pela “relação sem relação” com o outro, que se transforma 

em discurso não tematizável. 

Segundo Susin,  

 

No esquema de “Dizer e Dito”, Lévinas quer retornar do Dito da ontologia, 
que é fixação e exibição do ser, ao Dizer original que não está simplesmente 
em função do Dito, mas pode des-dizer e desenfeitiçar o Dito na revelação 
sincera, na “palavra de honra”, palavra primeira, em que a subjetividade 
esteja ela mesma à altura da palavra do outro, sem cobrir-se de retórica, 
numa linguagem e numa apresentação ao outro como “sin-ceridade” – como 
trazer o coração à face – numa coincidência de significação e significante 
capaz de significar por isso antes do tema, antes da história, antes da obra e 
da instituição, como um surplus vivo.153 

 

No amadurecimento de seu pensamento, mais especificamente em Totalité et 

Infini (1961), Lévinas preocupa-se, a guisa do discurso, em romper com a totalidade, 

estabelecendo uma nova subjetividade e uma nova ordem ética, isto é, escutar o outro. 

Neste instante de ruptura com a totalidade, “a palavra do outro é, para mim, revelação 

e mandamento, e o outro como palavra-mandamento é a imagem mesma de Deus 

anunciando-se a mim. A minha palavra será invocação e resposta, ou seja, 

responsabilidade”154. 

Para Fabri, por causa dessa busca interminável de superar as alternativas da 

ontologia, Lévinas acaba por se condenar a um isolamento difícil de ser superado, 

levando-o até mesmo a uma quase impossibilidade de ouvir, de escutar o outro. 

Contudo, essa atitude é, no pensamento de Lévinas, compreensiva e necessária para 

dar um passo a mais, isto é, elaborar sua ética da alteridade155. 

 

Que significa ouvir o Outro? Eis um ponto que pode explicar por que o 
pensamento de Lévinas se torna cada vez mais fechado em uma consideração 
ética da subjetividade. É preciso perguntar se o Dizer e o responder ao Outro 
não requerem também uma permanente escuta do Outro que, em certo 
sentido, é também uma escuta do ser156. 

 

Aqui, a referência a Heidegger é pertinente para compreender esta “escuta do 

ser”, e restabelecer a interlocução de forma pós-liminar. Para Heidegger, “é somente 

                                            
153 SUSIN, 269. 
154 Idem. 
155 Cf. FABRI, Marcelo. Ética e Dessacralização: A Questão da Subjetividade em Emmanuel Lévinas. 
UNICAMP; Setembro/2005; p. 205. 
156 Idem. 
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quando os homens estão à escuta, permanecendo no recolhimento onde soa o 

silêncio, que os mortais são capazes, mediante um modo que lhes seja próprio, de falar 

fazendo ressoar uma palavra”157. A condição da palavra é então a escuta, ou seja, é no 

colocar-se à escuta que se produz a palavra; o “próprio falar é um escutar”158, 

sentencia Fabri. Abre-se então, uma relação possível com o outro na diferença, em que 

os dois pólos, o eu e o outro, se apropriam do que lhes é próprio, a linguagem. 

A conseqüência para Lévinas dessa “escuta do ser” é ao mesmo tempo uma 

“recusa do ser”, pois na medida em que todo “Dizer” acarreta uma tarefa de ser-para-o-

outro – desfazendo-se do seu ser e recusando o primado ontológico do ser, à guisa da 

própria dignidade do ser – é que a linguagem  

 

Pode ser anunciada por uma subjetividade que denuncia a violência de certas 
estruturas que negam o ser, que violentam a vida, que enfeitiçam a razão e 
sacramentam verdades desumanas que sugam o viver e o conviver, 
aprisionando-os no interior de uma contabilidade sangrenta e egoísta: a 
contabilidade da Essência. O para-além-do-ser é uma luta pelo ser; a 
subjetividade que dessacraliza é uma vida devotada ao outro em nome do 
ser159. 

  

Em última instância, este ouvir o ser é também ouvir o outro, o que implica 

num responder ao outro e pelo outro que sofre pela violência e pela negação de sua 

dignidade e direito de ser. 

 

 

2.5.2 O OUTRO É PALAVRA, ENSINAMENTO E MANDAMENTO 
 

A constatação de Lévinas de que o discurso se produz para, com e a partir do 

outro, é na verdade a consagração gloriosa do Dizer em detrimento do Dito. O outro, 

que é ponto fundante da linguagem para Lévinas, reclama sua dignidade e direito de 

ser na ordem do discurso160. 

                                            
157 HEIDEGGER, M. – Achemmement vers la Parole. Trad. Jean Beaufret, Wolfgang Brokmeier et 
François Fédier, Paris: Gallimard, 1976, p. 34. Cf. FABRI, Marcelo. Ética e Dessacralização: A Questão 
da Subjetividade em Emmanuel Lévinas. UNICAMP; Setembro/2005; p. 205-206;  
158 FABRI 206. 
159 Idem. 
160 A linguagem é originalmente invocação e questionamento dirigido ao outro, portanto, de fato, a 
questão do ser na pergunta, na pesquisa, e na inteligibilidade da questão que – por causa da imensidão 
elementar desde onde surge o ser – é inteligibilidade que novamente se faz questão (AE 29-31). 
Importante, no entanto, segundo nosso autor, é que mesmo na perturbação e na multiplicação da 
questão do ser, originalmente todo Dito – a ontologia, a linguagem em torno do ser – se dá num Dizer 
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Como, na seção anterior afirmamos, “o Dito é o lugar da ontologia e do saber 

acabado”161, em que mesmo existindo pensadores, escritores, interlocutores, já não 

importa “quem” diz, mas “o que” se diz, isto é, a linguagem se cristaliza, distanciando-

se dos falantes, a ponto de serem dispensáveis. Desta maneira, restabelecida a ordem 

do discurso, em que o Dizer – possibilidade de des-dizer o dito e romper com a 

onipotência da linguagem transformada em obra e veredicto – suplanta o Dito, é que o 

outro se torna palavra, ensinamento e mandamento. 

O ensinamento trazido pelo outro ao eu, é ao mesmo tempo alteridade, 

exterioridade e magistério162. Por este motivo, ensinamento e conhecimento se 

distinguem. Segundo Susin, 

 

Lévinas insiste na diferença entre ensinamento e processo do conhecimento: 
Sobre a exterioridade do mundo, de um objeto, de um fato histórico, de uma 
idéia, de uma obra, eu estendo a luz da intencionalidade, apreendo, importo 
como conteúdo ao modo do continente que sou eu. Há interiorização, 
aumento de economia, erudição, mas eu permaneço o Mesmo, na 
identificação sem radical novidade e sem radical mudança. O outro, porém, 
vindo desde além e apresentando-se Olhar nu, transcendência imediata, tem 
palavra de mestre: é autor de sua própria palavra, capaz por isso, de um 
ensinamento e de um sinal além de obras, de fatos, de idéias163. 

 

O magistério do outro rompe, então, com a frieza e a cristalização do 

conhecimento, transcendendo o binômio sujeito-objeto164, no mesmo instante em que 

se estabelece na relação do face-a-face. O outro, que é mestre por excelência, é o 

                                                                                                                                             
entre o sujeito e o outro, que “se” dizem a si mesmos um ao outro, e se expõe um ao outro acima e 
antes mesmo da questão do ser. Cf. SUSIN 142. Em Totalidade e Infinito encontramos: “A linguagem é 
uma relação entre termos separados. A um, o outro pode sem dúvida apresentar-se como um tema, mas 
a sua presença não se funde no seu estatuto de tema. A palavra que incide sobre outrem como tema 
parece conter outrem. Mas já se diz a outrem que, enquanto interlocutor, abandonou o tema que o 
englobava e surge inevitavelmente atrás do dito. A palavra diz-se quando mais não seja pelo silêncio 
guardado e cujo peso reconhece a evasão de Outrem. O conhecimento que absorve outrem coloca-se 
logo no discurso que lhe dirijo. Falar, em vez de ‘deixar estar’, solicita outrem”. TI 174. 
161 SUSIN, 86 ss. Para Susin, “a complexa análise de Lévinas termina por constatar, em Autrement 
qu’être, que o homem se reverte, na ontologia, em serviço ao logos, argumento do ser, falante em 
função do Dito. O homem acaba por acomodar sua soberania ao ser, à linguagem, à mostração”. Cf. 
também AE 48. 
162 SUSIN, 209. 
163 Idem. 
164 Em Totalidade e Infinito lemos o seguinte: “Fazer do pensador um momento do pensamento é limitar 
a função reveladora da linguagem à sua coerência, que traduz a coerência dos conceitos. Nessa 
coerência valoriza-se o eu único do pensador. A função da linguagem equivaleria a suprimir ‘o outro’ que 
rompe essa coerência e, por isso mesmo, essencialmente irracional. Curioso resultado: a linguagem 
consistiria em suprimir o Outro, pondo-o de acordo com o Mesmo! Ora, na sua função de expressão, a 
linguagem mantém precisamente o outro a quem se dirige, que interpela ou invoca. É verdade que a 
linguagem não consiste em invocá-lo como ser apresentado e pensado. Mas é por isso que a linguagem 
instaura uma relação irredutível à relação sujeito-objeto: a revelação do outro”. Cf. TI 59-60. 
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único capaz de ensinar a transcendência mesma, ou segundo Lévinas: “põe em 

relação com o que permanece transcendente” (TI 174); e esse ensinamento, que 

supera todo conhecimento, só pode ser entendido e gestado na relação entre nomes 

próprios165. “Por isso, une estreitamente, segundo uma tradicional concepção bíblica, 

revelação, ensinamento e verdade. As três permanecem ligadas em primeiro lugar não 

a conteúdos mas a quem se revela e ensina”166.  

O outro é mandamento, na medida que o primeiro contato com seu rosto 

remete a um “não matarás”. Contudo, tal mandamento não se confunde pura e 

simplesmente com o “imperativo categórico kantiano”167, pois não se baseia num 

conhecimento a priori, mas num ensinamento a fortiori, que brota do primeiro encontro 

com o outro. Ainda segundo Susin, “a ligação de alteridade e mandamento é tão 

estreita em nosso autor, que um pode ser tomado pelo outro: reconhecer um 

mandamento é já reconhecer nele uma alteridade, assim como é impossível uma 

alteridade que não seja mandamento”168. 

A partir dessas constatações preliminares acerca da superação levinasiana da 

Filosofia e Ontologia clássicas, pela irrupção do outro no seu discurso ético, é que 

podemos vislumbrar os horizontes próprios da sua filosofia; averiguar a fecundidade de 

seu pensamento e o seu legado para a filosofia ulterior. Desta forma, no próximo 

capítulo, procuraremos extrair do seu “Dito” – obra acabada – a ressonância do seu 

“Dizer” – possibilidade do discurso ainda-não-acabado – nas entrelinhas de seus 

escritos e ensinamentos, estabelecendo entre nós e Lévinas, um diálogo entre nomes 

próprios, em torno da questão do Amor. 

 
 
 
 
 

                                            
165 Segundo Susin, é por esse motivo que o ensinamento não se encerra na abstração dos Universais. 
“Graças ao mestre somente, a verdade permanece um ensinamento da transcendência. Cf. SUSIN, 210 
e ss. 
166 SUSIN, 210. 
167 Apesar de Susin sustentar a tese contrária à nossa, pois para ele, Lévinas retoma de certo modo o 
“Sollen” kantiano, mas dá uma profundidade e uma origem ao Dever, origem que não permanece um 
simples postulado a priori mas vem desde fora. Para nós, é por este mesmo motivo que o “não matarás” 
não se circunscreve no imperativo categórico, pois, antes de tudo é ensinamento do outro, não 
tematizável, mas ao mesmo tempo mandamento ético por excelência. 
168 SUSIN, 211. Para Susin, essa reversibilidade de alteridade e mandamento é o modo de conhecer 
Deus como palavra severa e exigente associado ao oprimido. Este é o sentido de seu artigo “Aimer la 
thora plus que Dieu” (DL 189-193). Cf. Nota de rodapé na mesma página supracitada. 
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CAPÍTULO III 

 
3 – SABEDORIA DE AMAR 

 

3.1 APRESENTAÇÃO 

 

Chegamos até aqui, acolhidos pelo outro que nos diz e nos ensina a dizer “a-

Deus; saudação a que Lévinas nos habituou, e “que em francês pode significar pelo 

menos três coisas: 1) saudação tanto no encontro como na separação provisória – Olá! 

Até logo!; 2) saudação dada no momento de uma separação radical, como no momento 

da morte; e 3) um para Deus ou diante de Deus antes de tudo e de toda relação ao 

outro. Toda relação ao outro seria, antes e depois de tudo, um ‘adieu’”169.  

Nesse “a-Deus” situamo-nos no limiar de nosso trabalho. Com efeito, tendo 

percorrido o itinerário existencial-filosófico de Emmanuel Lévinas, e captado os ecos de 

suas interlocuções, resta-nos, neste momento, dar um passo a mais, em direção à 

compreensão do conceito de Amor no bojo de seu pensamento. Tal tarefa se 

constituirá do encontro/visita de alguns de seus textos principais170, ladeado pelos de 

seus comentadores. 

Permanecendo ainda no “Reino do Outro”171, abordaremos na próxima seção, 

a questão da alteridade e a primazia do outro, em que tentaremos demonstrar que a 

excessiva abordagem ao outro no Dizer e no Dito, no pensamento e na obra de 

Emmanuel Lévinas, não nos conduz a um “alteriscentrismo”, mas nos oferece um 

recurso metodológico para pensar o “para além do outro”, impossibilitando, do ponto de 

vista ético-metafísico, a tematização do próprio conceito de “outro”. Iniciamos, por 

assim dizer, deste ponto em diante, nossa investigação sobre os vestígios do Amor em 

toda a extensão de sua obra. Este processo investigativo terá como uma das chaves 

de análise, uma fenomenologia do amor. Aqui procuraremos inventariar a rica 

                                            
169 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Lévinas. Trad. Fábio e Eva Landa. São Paulo: Perspectiva, 
2004, p. 15 em nota de rodapé. Cf. também: HADDOCK-LOBO, Rafael. Da existência ao infinito: ensaios 
sobre Emmanuel Lévinas. Rio de Janeiro: Ed. PUC-RJ e Loyola (São Paulo), 2006, p.109. 
170 Tais como: Descobrindo a Existência com Husserl e Heidegger; Difícil Liberdade; Humanismo do 
outro homem; Totalidade e Infinito; Ética e Infinito; Transcendência e Inteligibilidade; De Deus que vem à 
idéia; Entre nós; Novas interpretações Talmúdicas. 
171 Parafraseando Suzin, em sua obra O homem messiânico; em que o autor divide a obra em duas 
partes, a saber: I) O Homem no Reino do Ser; II) O Homem no Reino do Bem. 
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contribuição de Lévinas acerca dessa nova proposta de (re)pensar a questão do amor, 

a partir de uma nova conceitualização do eros, da feminilidade, da fecundidade, da 

paternidade e da filialidade, inseridos no discurso filosófico contemporâneo pelo filósofo 

franco-lituano. 

Lograremos, por fim, alcançar o significado e a significância do amor no 

pensamento de Lévinas, dissimulado nos conceitos de santidade, bondade e justiça, e 

concretizado no mandamento ético por excelência: “não matarás”. 

Tendo percorrido esse caminho, que “não faz concessão à nenhuma categoria 

consagrada da filosofia clássica e ao mesmo tempo tecida em termos de uma 

racionalidade extremamente rigorosa, que planta inumeráveis sementes críticas, 

desconstrói certezas arraigadas e incita a respostas incisivas às questões que 

propõe”172, resta-nos ainda, uma última consideração e ao mesmo tempo, corroboração 

daquilo que de mais fecundo trouxe o pensamento de Emmanuel Lévinas, isto é, 

(re)pensar a Filosofia, não como supõe a etimologia do termo: philo e sophia (amor à 

sabedoria); mas a “Sabedoria que vem do Amor”, ecoando assim aquele grito que 

certamente brotou do Rosto do Outro, de um outro homem judeu-lituano-francês: A 

Ética é a Filosofia Primeira! 

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                            
172 Cf. Comentário/apresentação da obra de Haddock-Lobo, por Ricardo Tim de Souza, na contra-capa 
da referida obra. 
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3.2 O CONCEITO DE ALTERIDADE  
 
3.2.1 A PRIMAZIA DO OUTRO 
 
Ponto fulcral da filosofia levinasiana, o conceito de “Alteridade” foi e continua 

sendo amplamente discutido no ambiente filosófico, e tem despertado bastante 

interesse não só à Filosofia, mas também, à Psicologia173, à Teologia174, e demais 

ciências afins. 

A Alteridade abre-nos para uma outra compreensão da relação. A abordagem 

levinasiana a este conceito se funda no âmbito de um face-a-face, condição primeira 

para que possa acontecer toda e qualquer possibilidade ética, e esta, pré-ontológica. 

Superada toda a questão da abordagem ao ser, por Heidegger, pois para 

Lévinas, Heidegger foi quem deu a última palavra a este respeito, e a quem devemos à 

verdadeira compreensão do ser, surge para Lévinas uma nova questão, ou seja, qual é 

então a ocupação da filosofia? Claro, como sabemos, Lévinas responderá sabiamente 

esta pergunta afirmando: “A Ética é a Filosofia Primeira” (EI 69), isto é, preocupar-se 

por primeiro com a questão do outro. 

Portanto, o outro não pode ser visto numa totalidade, isto é, numa visão 

egoísta e dominadora, mas, como o infinito que ultrapassa essa totalidade. Segundo 

Lévinas: “o infinito é característica própria de um ser transcendente, o infinito é o 

absolutamente Outro. Pensar o infinito, o transcendente, o estrangeiro, não é pois 

pensar um objeto. Mas pensar o que não tem os traços do objeto é na realidade fazer 

mais ou melhor do que pensar" (EI 83). 

A anteposição do outro em relação ao eu, não significa, pelo menos em 

Lévinas, um alteriscentrismo. O outro não ocupa a centralidade em seu pensamento, 

muito embora sejamos levados a pensar por este prisma. Na verdade, a preocupação 

levinasiana não se encontra no eixo da compreensão do ser do outro, de acordo com a 

filosofia clássica, como bem escreve Haddock-Lobo, 

 

Aqui precisamos salientar [...] que essa primazia do outro em relação ao 
mesmo não se configura em mais uma indicação metafísica: esse lugar do 

                                            
173 Cf. CADERNOS DE SUBJETIVIDADE. Núcleo de Estudos e Pesquisas da Subjetividade do 
Programa de Estudos Pós-Graduados em Psicologia Clínica da PUC-SP – vol. 1 n. 1 (1993) – São 
Paulo, 1993 - Semestral. 
174 A este respeito, confira, além de outros, o pensamento de Von Balthasar: Somente o Amor é 
Acreditável; Bruno Forte, em suas duas obras: À escuta do Outro: filosofia e revelação e Um pelo outro: 
por uma ética da transcendência; todos lançados pelas Paulinas (vide referência bibliográfica). 
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outro não se situa somente em uma instância ontológica, não é apenas uma 
estrutura de compreensão do ser, mas se radicaliza em uma instância ética, 
dado que este outro não nos conduziria a um outrocentrismo, por ser 
completa disseminação, e não uma diferença absoluta175. 

 

É no reino da ética que encontramos o outro liberto das amarras da totalização 

e da compreensão, anterior à sua própria conceituação de outro, isto é, à sua própria 

tematização (ou incapacidade de tematização). Esta anterioridade do outro, que em 

primeira instância, é a anterioridade ética da manifestação do seu Rosto – não como 

categoria, mas como seu próprio horizonte – é que nos remete para o aquém e o além 

do outro. Isto significa dizer que a alteridade em Lévinas não vem ad-rogar uma 

centralidade em seu pensamento, mas lançar bases para pensarmos uma relação ética 

pautada na idéia do Infinito acolhido na finitude do ser. A alteridade em Lévinas pode 

então, ser lida como esta acolhida do “infinitamente outro” em nós, fazendo aqui uma 

referência direta aos seus próprios escritos176 e àquela “idéia do infinito em nós” de 

Descartes, bem analisada por ele em Totalidade e Infinito: 

 

Voltando à noção cartesiana do infinito – à “idéia do infinito” colocado no ser 
separado pelo infinito – retém-se a sua positividade, a sua anterioridade 
relativamente a todo o pensamento finito e a todo o pensamento do finito, a 
sua exterioridade em relação ao finito. Foi a possibilidade do ser separado. A 
idéia do infinito, o transbordamento do pensamento finito pelo seu conteúdo, 
efetua a relação do pensamento com o que ultrapassa a sua capacidade, com 
o que a todo momento ele apreende sem ser chocado. Eis a situação que 
denominamos acolhimento do rosto. A idéia do infinito produz-se na oposição 
do discurso, na socialidade. A relação com o rosto, com o outro 
absolutamente outro que eu não poderia conter, com o outro nesse sentido, 
infinito, é no entanto a minha Idéia, um comércio. Mas a relação mantém-se 
sem violência – na paz com essa alteridade absoluta. (TI 176). 

 

 

Por isso é que o discurso do outro, sobre o outro e para o outro, no 

pensamento de Emmanuel Lévinas, não pode ser considerado um mero “centrismo” 

sobre a questão, como um discurso circular. É necessário lembrar aqui, que o esforço 

levinasiano em trazer à questão filosófica o discurso do outro, se assemelha ao esforço 

abraâmico de conduzir seu povo para fora de sua terra, sem a certeza de retornar ao 

                                            
175 HADDOCK-LOBO, Rafael. Da existência ao infinito: ensaios sobre Emmanuel Lévinas. São Paulo: 
Loyola, 2006, p. 45. 
176 Vide, por exemplo, TInt 21-26; TI 167-173; 261; 272; 281. EI. 
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mesmo ponto de onde partiu, como já apontamos outrora177. Salientamos que se, na 

forma do discurso o outro aparece em evidência, é apenas um raccourcis178 

metodológico que Lévinas utiliza para propor o horizonte ético do infinitamente outro, 

anterior a todo discurso e intematizável. 

O assento excessivo à questão do outro, é na verdade um vestígio da tradição 

e do pensamento judaico, em que a hermenêutica rabínica utiliza-se de uma 

abordagem hiperbólica da Torah. Lévinas, legatário desta tradição, concilia a 

fenomenologia husserliana com esta vertente hermenêutica, coagulando, do ponto de 

vista metodológico em uma hermenêutica-fenomenológico-talmúdica179. Como bem 

descreve Bruno Forte: “essa utilização da fenomenologia, no entanto, soma-se ao uso 

de um outro método, diferente, o da ênfase ou da hipérbole, característica da 

meditação judaica: assim, o exagero hiperbólico da passividade do indivíduo atravessa 

uma série de noções, das quais nenhuma é definição exata e aprisionável, mas cada 

uma faz eco à outra, ou transpassa insensivelmente as outras”180. Dessa maneira, 

podemos entender a questão do outro, presente demasiadas vezes no pensamento e 

escritos de Emmanuel Lévinas.  

 
3.2.2 DESEJO INFINITO PELO OUTRO 

 
Entendemos ainda, que a alteridade passa pelo desejo “do” e “pelo” outro. 

Derrida, ao abordar o conceito de desejo na ótica levinasiana, assim escreve: 

 

Este conceito de desejo é o mais anti-hegeliano possível. Não designa o 
movimento de negociação e de assimilação, a negação da alteridade 
necessária no primeiro termo para chegar a ser “consciência de si”, “certa 
de si”. O desejo, é pelo contrário, para Lévinas, o respeito e o conhecimento 

                                            
177 Cf. Capítulo I, seção 1.4 dessa dissertação. De forma figurativa, o método levinasiano busca, na 
história de Abraão a justificativa para tal. O contraponto entre a filosofia grega e o pensamento judaico se 
dá na distinção entre a epopéia de Ulisses e o êxodo de Abraão. Para Lévinas, a filosofia grega encontra 
sua arché e seu telos na aventura de Ulisses, que retorna sempre a Ítaca. “O itinerário da filosofia 
permanece aquele de Ulisses cuja aventura no mundo não é senão um retorno a sua ilha natal – uma 
complacência no Mesmo, uma indiferença ao Outro.” (HH 43). Uma filosofia sinônimo da imanência, 
incapaz de sair de si mesma, preocupada com seu próprio destino, sucumbindo nas amarras do Mesmo 
e da Totalidade. Ao contrário, a história de Abraão é um convite à transcendência e à alteridade, uma 
vez que ao abandonar para sempre sua casa este é impedido de voltar. “Abraão, que ao abandonar para 
sempre sua pátria para ir a uma terra ainda desconhecida, proíbe também seu servo de reconduzir seu 
filho a esse ponto de partida.” (DEHH 191). 
178 Como bem salienta Nilo Ribeiro Júnior em SA 21. 
179 Vide capítulo 1º, seção 1.4, desta dissertação. 
180 FORTE, Bruno. Um pelo outro: por uma ética da transcendência. Trad. Silva Debetto. São Paulo: 
Paulinas, 2006, p. 149-150. 
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do outro como outro, momento ético-metafísico que a consciência deve 
proibir-se transgredir181. 

  

Tal desejo-infinito-pelo-outro, este momento ético-metafísico acima 

mencionado por Derrida, só se constitui na irrupção e no encontro com o Rosto do 

Outro, num horizonte ético inviolável, no amor e na justiça. Rosto que não se deixa 

abarcar numa totalidade. Rosto que não se deixa plasmar no discurso totalitário do 

mesmo, pois não é tema nem metáfora. Mas um Rosto, que mesmo infinito, possui 

significado, e ao mesmo tempo é fonte de toda significância; enfim, o Rosto do Outro. 

 

3.2.3 O OUTRO E O ROSTO  
 

“El Outro... 
Se invento uma cara. Detrás de ella vivió, murió y resucitó muchas veces. Su cara hoy tiene 

las arrugas de esa cara. Sus arrugas no tienen cara.”
182

 (Octavio Paz) 

 
 

Para Lévinas o outro se manifesta pelo seu rosto, e por ele escutamos uma 

interpelação, um imperativo, o “tu não matarás”; ou lido de outro modo, “por favor, 

não seja agressivo para comigo! Não me maltrate! Não me violente!” 

A face do Outro rejeita toda espécie de maldade e espera, tão somente, um 

carinho, uma atenção, uma compaixão, uma ajuda.  

O rosto do Outro não tem uma forma concreta, isto é, o rosto não tem que 

ser, necessariamente, de uma cultura ou status social ou de uma classe econômica e 

política para dizer que ele tem uma forma e portanto, possa ser tematizável; não há 

plasticidade nesse rosto. Lévinas entende que o rosto do Outro vai além dessas 

categorias, por isso não particulariza essa forma, pois para ele o rosto está expresso 

em todo ser humano independente de cultura ou meio social.  

Lévinas utiliza as Escrituras para mostrar de qual rosto ele se refere, 

principalmente quando fala do pobre, da viúva, do órfão e do estrangeiro. Ele não 

quer restringir só a estes, vai além. O rosto do Outro é também o drogado, o doente, 

o desempregado, a prostituta. Para ele o que importa dizer, é que este rosto está nu e 

clama por justiça, solidariedade, uma casa, uma família, enfim, um calor humano. 

                                            
181 DERRIDA, Jacques. Violencia y Metafísica – Ensayo sobre el pensamiento de Emmanuel Lévinas. 
Trad. Patrício Peñalver en DERRIDA, J., La escritura y la diferencia. Anthropos: Barcelona, 1989, pp. 
107-210. 
182 PAZ, Octavio. Ladera Este. México: Joaquín Mortiz; 2003. 
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Susin faz uma síntese muito profunda sobre o que Lévinas nomina de 

Quatríade Bíblica, cujos rostos reclamam por justiça e amor: 

 

O pobre, o órfão, a viúva e o estrangeiro que não sou eu: não tem 
alimentos - nem pão, nem música, nem flores - não tem vestuário - nem 
roupas, nem títulos, nem funções sociais - não tem habitação e nem porta 
para separar a própria intimidade. Sem gozo do mundo e sem felicidade, 
com necessidades sem poder satisfazê-las, estão ameaçados de morte na 
própria corporeidade e na própria interioridade. O corpo nu - de nudez real 
porque não bela transida por necessidades não satisfeitas - está voltado ao 
frio à fome de modo irrecuperável. A interioridade está voltada à vergonha 
e ao “estar-jogado” sem projetos e sem possibilidades. Órfão, sem o eros 
paterno, cortado de seu passado “pessoal”, sem eleição e por isso sem 
benção e sem unicidade, jogado como um elemento indiferente do mundo. 
Viúva sem poder oferecer sua intimidade a alguém, sem ventre fecundo e 
sem futuro ou então como o próprio futuro - os filhos - condenado pela falta 
de economia e de pão: a viúva seria a imagem mais real do proletário. 
Estrangeiro sem um lugar próprio, sem uma pedra onde repousar a cabeça, 
sem uma pátria à qual se integrar, sem uma paisagem familiar, sem a 
correlação eu - mundo, um errante no mundo que não é seu, homem do 
deserto. 
Todas estas situações se cruzam e se juntam: são solitários, sem obras, 
sem história, sem recursos e sem economia, sem energia “humana” e sem 
bondade no ser. E, no entanto, não são abstrações: existem de fato no 
mundo, mas estranhos ao mundo, sem servir para algo no mundo, 
marginalizados e inconvenientes. Estão no presente como quem não goza e 
não domina, sem possuir o tempo. Atualmente não atuam, mas sofrem em 
solidão, expostos a todas as alienações183.  

 
 

Segundo Lévinas esses personagens são exemplos e modelos concretos da 

alteridade e cada um, pela sua manifestação através do Rosto, leva-nos a uma 

linguagem que é expressão evocadora da justiça. Entretanto não podemos ler o 

aparecimento do Rosto como anterior ao aparecimento de uma justiça para com 

este rosto, pois é a sua nudez que já engloba tal preocupação, conforme escreve: 

“Não é que haja Rosto primeiro e que, em seguida o ser que ele manifesta ou 

exprime se preocupa com a justiça. A epifania do Rosto como Rosto abre à 

humanidade. O Rosto na sua nudez de Rosto apresenta-me a penúria do pobre e 

do estrangeiro” (TI 190). 

  

                                            
183 SUSIN, p. 201.  
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A expressão do rosto é a base de toda a relação social para Lévinas. A 

presença do rosto do outro coloca-nos como que responsáveis por ele e a “sua 

manifestação o constitui o fato original da fraternidade” (TI 191). 

Entrar em contato, portanto, com a obra de Emmanuel Lévinas, voltada para a 

questão da alteridade, a qual “cuidadosamente” Haddock-Lobo nomina de “Redução 

Ética”, nos exige um extraordinário esforço em transcender a nossa própria maneira de 

pensar, herdeira da filosofia clássica, para, re-encontrar o ethos mesmo do outro na 

história do pensamento. Tal esforço nos lança para além do rosto do outro e nos 

demanda pensar o próprio Infinito e o Amor. 
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3.3 PARA ALÉM DO ROSTO 

 

3.3.1 O INFINITO 

“A Torah fala a linguagem dos homens”. 
(Talmud)184 

 
O construto levinasiano do “Rosto”, não como metáfora185, para pensarmos o 

“ético”, em sua obra “Totalidade e Infinito”, ao fim e ao cabo, nos convida a pensar 

além do rosto, isto é, pensar o infinito.  

Lévinas vê no rosto a própria dimensão do infinito, ou para fugirmos do 

paradoxo lingüístico, a própria “infinição-do-ser”. Pensar para além-do-rosto, é 

continuar pensando o infinito, no finito de cada rosto. O rosto, para além daquilo que se 

apresenta e se pode ver, é na verdade, aquilo que “não aparenta ser”; é, ao mesmo 

tempo impossibilidade de objetivação através do nosso olhar, e ainda, aquilo que se 

torna inatingível pela mesma objetiva prenhe de totalização, no momento do “olhar”186.  

Pensar o Infinito a partir do ensinamento de Lévinas, é pensá-lo aquém e além 

daquela idéia do “infinito em nós” de Descartes187. Se Descartes, ao sinalizar para a 

idéia do “infinito em nós”, parte do pressuposto de que essa idéia é inata, colocada pelo 

Criador na sua criatura (aliás, única possibilidade da idéia que temos de Deus), Lévinas 

objeta, afirmando que essa idéia advém da visita e irrupção do outro homem nos 

horizontes da minha pré-sença, isto é, na relação do face-a-face. A novidade trazida 

pelo filósofo franco-lituano a este respeito, possibilita-nos o pensamento mesmo da 

escatologia do tempo188, da exterioridade, da transcendência, da anterioridade189 e do 

desejo infinito pelo outro190. 

                                            
184 Cf. LÉVINAS, Emmanuel. L’au-delà du verset. Paris: Les Éditions de Minuit, 1982. 
185 O que nos força a não mais utilizarmos aspas, quando referirmos à palavra rosto, reforçando assim a 
idéia de Lévinas, de que o rosto não é uma metáfora, mas epifania. 
186 Algo que certamente escapa ao “olhar primeiro e objetificante” que falara, certa vez, Jean-Paul Sartre. 
Cf. TI 283. 
187 Cf. TInt 21, em que se lê: Idéias de Infinito – idéia excepcional, idéia única e, para Descartes, o 
pensar em Deus. 
188 Cf. FORTE, Bruno. À escuta do outro: filosofia e revelação. Trad. Mário José Zambini. São Paulo: 
Paulinas, 2003, pp. 113-116. 
189 Susin, em sua obra O Homem Messiânico, tece, na IIª parte; Seção 2.2 O outro e a idéia do infinito, 
um cuidadoso inventário do que podemos entender sobre a idéia do infinito no pensamento de 
Emmanuel Lévinas, do qual tomamos alguns pontos referenciais para a construção desta secção. 
Sabemos portanto, que o assunto é bastante vasto, e também bastante explorado. Cf. também, 
Dissertação de Mestrado de Wender: O Conceito de Infinito Em Emmanuel Lévinas. Pela PUC-SP, 2004. 
190 Que podemos entender como o primeiro vestígio do amor, mesmo que veladamente, no discurso de 
Emmanuel Lévinas. 
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A) A Escatologia do tempo 

Não podemos entender a idéia de Infinito e de temporalidade em Emmanuel 

Lévinas, no eixo das fenomenologias do tempo, em que apresentam uma análise 

assimilatória e identitária em relação à ontologia do Mesmo, numa sincronia do tempo. 

Em Lévinas, temos que partir da própria alteridade temporal, em que o tempo é 

diacronia, inquietude e resposta do por-vir191. Em Dieu, la mort et le temps (DMT) 

lemos o seguinte: 

 

O sem-repouso ou a inquietude do tempo não significariam uma inquietude 
do Mesmo pelo outro que não segue em nada ao discernível e ao qualitativo? 
Inquietude que se identificaria indiscernível ou não se identificaria por 
nenhuma qualidade. Identificar-se assim, identificar-se sem identificar, é 
identificar-se como eu, identificar-se interiormente sem se tematizar, se 
aparecer. Identificar-se sem aparecer e antes de ganhar um nome192. 

 
 

O tempo escapa à tematização e possibilita um outro tipo de relação, que não 

a gnosiológica, com o infinito. Tal relação é a relação com o singular “Infinito no 

finito”193. 

Essa relação, que não é onto-teleológica, mas sim ético-metafísica, rompe 

com a sincronia do tempo e abre-nos à éschaton, na duração do tempo diacrônico, que 

se faz no encontro e na responsabilidade para com o outro. Como bem apresenta 

Lévinas em Totalidade e Infinito: 

 

O escatológico, na medida em que é o “além” da história, arrebata os seres à 
jurisdição da história e do futuro – suscita-os na sua plena responsabilidade e 
a ela os chama. (...) A idéia escatológica do julgamento (contrariamente ao 
juízo da história em que Hegel viu sem razão a racionalização daquele) 
implica que os seres têm uma identidade “antes” da eternidade, antes da 
conclusão da história, antes de os tempos estarem volvidos, enquanto ainda 
há tempo, enquanto os seres existem em relação, sem dúvida, mas a partir 
de si e não da totalidade. (...) A visão escatológica (...) não visa o fim da 
história no ser compreendido como totalidade – mas põe em relação com o 
infinito do ser, que ultrapassa a totalidade. (TI 11). 

 

                                            
191 Herança da Filosofia de Franz Rosenzweig. Cf. Capítulo II, Seção 2.4 Interlocução Rosenzweig, 
acerca da estrutura temporal e diacrônica. 
192 LÉVINAS, Emmanuel. Dieu, la mort et le temps. Paris: Grasset, 1993, p. 125. 
193 Cf. HADDOCK-LOBO, Rafael. Da existência ao infinito: ensaios sobre Emmanuel Lévinas. São Paulo: 
Loyola, 2006, p. 105. 
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É o transvasamento da totalidade pela escatologia, que põe em relação com o 

ser, para além da totalidade ou da história, e não com ser para além do passado e do 

presente. E prosseguindo na mesma obra, ainda lemos: 

 

Sem substituir a escatologia à filosofia, sem “demonstrar” filosoficamente as 
“verdades” escatológicas – pode remontar-se a partir da experiência da 
totalidade a uma situação em que a totalidade se quebra, ao mesmo tempo 
em que esta situação condiciona a própria totalidade. Uma tal situação é o 
brilho da exterioridade ou da transcendência no rosto do outrem. O conceito 
desta transcendência, rigorosamente desenvolvido, exprime-se pelo termo 
infinito. (TI 12) 

 

O infinito é portanto, a “teleologia do tempo” (DMT 127), isto é, diacronia, 

diástole, escatologia, paciência da impossibilidade, que é a morte, em que o outro já 

não está mais lá (e que eu também não estarei, quando chegar a minha vez), e que 

segundo Lévinas, “uma espera sem esperado”, paciência e resistência da desmedida, 

do escândalo, em fim, do a-Deus derradeiro. Tempo definido como a-Deus, espera 

daquilo que não pode ser o fim e que sempre se dirige do outro a outrem. “A duração 

do tempo é essa relação que nenhuma proposição consegue findar ou definir, pois é 

espera da transcendência disto que não é um isto, um esperado”194. Portanto, à 

escatologia, “não é o juízo último que importa, mas o juízo de todos os instantes no 

tempo em que se julgam vivos” (TI 11). A escatologia do tempo subsumido na idéia da 

“morte do outro” (sempre presente no “não matarás” levinasiano), é um direcionamento 

do mesmo rumo ao infinito, que não é alcançado, senão pela responsabilidade de um 

mortal pelo mortal, isto é, pela responsabilidade ética. “É a minha mortalidade, minha 

condenação à morte, meu tempo na hora da morte, minha morte que não é 

possibilidade do impossível, mas puro rapto, que constituem esta absurdidade que 

torna possível a gratuidade de minha responsabilidade por outrem” (DMT 133). 

Pela escatologia do tempo, Lévinas rompe com a compreensão do ser limitado 

à totalidade, abrindo um horizonte para o “Infinito do ser”, o outro (exterioridade 

absoluta), inatingível pela lógica que totaliza e “mesmifica” o múltiplo. 

  

 

B) A Exterioridade 

                                            
194 Cf. Haddock-Lobo, p. 107. 
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Em Autrement qu’être ou au-delà de l’essence (1974) encontramos: “a ética é 

o campo que designa o paradoxo de um Infinito em relação ao finito sem negar-se 

nessa relação” (AE 186). O imperialismo da subjetividade é superado por essa 

categoria ética da responsabilidade por outrem (exterioridade), possibilitando ao eu 

uma verdadeira experiência do infinito que se oferece na face do outro. Não opera aí, 

uma negação do sujeito em detrimento do outro, nem muito menos uma fusão entre os 

dois, mas uma excedência na relação, em que o outro não é o outro-eu e nem mesmo 

o eu-do-outro, mas se resguardam numa exterioridade absoluta. Segundo Lévinas, em 

Totalidade e Infinito, “para ter idéia do Infinito, é preciso existir como separado” (TI 89). 

A estrutura da separação do eu idêntico é a possibilidade de sua interioridade. “A 

interioridade está essencialmente ligada à primeira pessoa do eu. A separação só é 

radical se cada ser tiver seu tempo, isto é, a sua interioridade, se cada tempo não for 

absorvido no tempo universal. Graças a dimensão da interioridade, o ser recusa-se ao 

conceito e resiste à totalização” (TI 45-46). Um primeiro passo é dado rumo à idéia do 

Infinito, uma vez que a interioridade como separação, resguarda o eu de toda 

possibilidade de totalização. Contudo, não é suficiente. 

O reconhecimento de uma exterioridade, e a relação com ela, é que possibilita 

uma abertura ao infinito, através do “desejo do Outro” (TI 50). Segundo Susin, é pela 

exterioridade que a idéia do infinito origina-se: 

 

A idéia de infinito origina-se desde o exterior. Vem a mim posta de fora, por 
outro. Não fosse assim, seria idéia do ser, e seria impossível ter a idéia de 
uma alteridade (ou de infinito), pois já seria propriedade minha, uma 
reminiscência (que seria afinal um mau infinito). “Nela o movimento parte do 
pensado e não do pensador (...) A idéia do infinito se revela” (TI 49)195. 

 
 

Lévinas exprime, nos meandros de Totalidade e Infinito, que seu esforço  

 

consiste concretamente em manter, na comunidade anônima, a sociedade do 
Eu com Outrem – linguagem em bondade. Esta relação não é pré-filosófica, 
porque não violenta o eu, não lhe é imposta brutalmente de fora, contra a 
sua vontade, ou com o seu desconhecimento como opinião; mais 
exatamente, é-lhe imposta, para além de toda a violência, de uma violência 
que o põe inteiramente em questão. A relação ética, oposta à filosofia 
primeira da identificação da liberdade e do poder, não é contra a verdade, 
dirige-se ao ser na sua exterioridade absoluta e cumpre a própria intenção 
que anima a caminhada para a verdade” (TI 34). 

                                            
195 Cf. Susin, p. 225. 
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Desta maneira, a idéia do Infinito que origina-se na relação da interioridade 

como separação, e da exterioridade absoluta como possibilidade de “desmesmificação 

do eu”, abre-se ao Transcendente. 

 

C) A Transcendência  

A saída de si sem retorno, diferente de toda relação de posse e de poder, 

possível apenas no âmbito de uma alteridade, é que Lévinas previamente nomina de 

transcendência196. No entanto, reside na própria transcendência uma ambigüidade, que 

nos faz pensar neste infinito da relação eu-outro e eu-Outro (Deus). Lévinas reconhece 

que também é de Descartes tal ambigüidade: 

 

A ambigüidade da evidência primeira de Descartes que revela, 
sucessivamente, o eu e Deus sem os confundir, revelando-os como dois 
momentos distintos da evidência que reciprocamente se fundam, caracteriza 
o próprio sentido da separação. (...) A distância entre mim e Deus, radical e 
necessária, produz-se no próprio ser. A transcendência filosófica difere assim 
da transcendência das religiões. (TI 35). 

 

Nesse distanciamento necessário entre mim e Deus, é que produz-se a idéia 

do infinito-em-nós. E no ensino da tradição judaica197, Lévinas vai buscar a 

fundamentação para o a idéia do infinito-em-nós. O princípio talmúdico de que “a Torah 

fala a linguagem dos homens” lhe dá a plena evidência dessa possibilidade de “o mais” 

co-habitar no “menos”, o “Infinito” no “finito”198. Segundo Forte, “é o caminho seguido 

pelos mestres talmúdicos, que substitui a lógica violenta das deduções necessárias 

pela das consonâncias, das contaminações simbólicas, das evocações numéricas, 

                                            
196 Notemos bem, que mesmo este termo ainda carrega, na compreensão de Lévinas, uma carga 
ontológica, o que mais tarde ele abandonará, e em seu lugar, elegerá o termo “ex-cendência”. Cf. 
DERRIDA, Jacques. Violência y Metafísica – Ensayo sobre el pensamiento de Emmanuel Lévinas. Trad. 
Patrício Peñalver en DERRIDA, J., La escritura y la diferencia. Anthropos: Barcelona, 1989, p. 115. Onde 
lemos que a ex-cendência ética não se projeta até a neutralidade do bem, mas até o outro, e o que és 
mais-além-da-essência não é essencialmente luz, mas fecundidade e bondade. 
197 Segundo Bruno Forte, em sua obra Um pelo outro: por uma ética da transcendência, a interpretação 
talmúdica dos textos, a “interpretação infinita”: é o encontro com o misterioso e genial talmudista 
Chouchani (que conheceu em 1947 em Paris, onde teve dinâmica atuação no imediato pós-guerra para 
depois desaparecer no nada), quem abre para Lévinas as fontes maravilhosas da tradição judaica e da 
abordagem aos textos, empenhado com sede inesgotável na leitura “além do versículo”. Opus cit 
198 Cf. LÉVINAS, Emmanuel. L’au-delà du verset. Paris: Les Éditions de Minuit, 1982. 
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onde a interpretação encontra o seu sentido original de porta, que se abre para o 

infinito se encerrá-lo no finito”199.  

Entretanto, a idéia de Deus em nós (revelação), e portanto, também idéia do 

infinito, não poderia se manifestar ao nosso intelecto, a não ser pela relação primeira 

com o Rosto do outro.  

 

Não pode haver nenhum ‘conhecimento’ de Deus que prescinda da relação 
com os homens. O outro é justamente o lugar da verdade metafísica, 
indispensável à minha relação com Deus. Não desempenha de modo nenhum 
o papel de mediador. O outro não é a encarnação de Deus, mas precisamente 
por seu rosto, no qual está desencarnado, a manifestação da majestade em 
que Deus se revela (TI 65). 

 

Pois, justamente a relação com o infinito respeita essa transcendência total do 

Outro sem se deixar enfeitiçar por tal idéia, uma vez que nossa possibilidade de O 

acolher no outro (homem), vai mais longe do que a compreensão que tematiza e 

engloba o seu objeto. E Lévinas conclui: “pensar o infinito, o transcendente, o 

Estrangeiro, não é pois pensar um objeto. Mas pensar o que não tem traços do objeto é 

na realidade fazer mais ou melhor do que pensar”(TI 36). 

 

D) A Anterioridade 

Em Dieu et la philosophie (1975)200 lemos que: “o Infinito ao mesmo tempo 

afeta o pensamento devastando-o e o chama: através de uma ‘re-posição no seu lugar’ 

o infinito o põe no lugar. Ele o desperta” (DPh 113). É portanto, a idéia do infinito pré-

ontológica, pois se revela tão mais antiga e mais alta do que a idéia de ser, de 

significação anterior à Sinngebung, desencantando dos feitiços a razão solitária. Tal 

idéia é fundada “na anterioridade da relação ao outro por uma redução à relação e por 

uma recondução mais profunda do eu a si mesmo” (TH 99)201. 

 

 

 
 

                                            
199 Cf. FORTE, Bruno. Um pelo outro: por uma ética da transcendência. Trad. Silva Debetto. São Paulo: 
Paulinas, 2006, p. 147. 
200 LÉVINAS, Emmanuel. Dieu et la philosophie. In: Le Nouveau Commerce 13 (1975) 97-128. 
201 LÉVINAS, Emmanuel. Transcendance et hauteur. In: Bulletin de la Société Française de Philosophie 
56 (1962) 89-111. 
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3.3.2 PRIMEIROS VESTÍGIOS DO AMOR 
 
 “O Outro encontra-se na exterioridade. A idéia do infinito é desejo infinito 

pelo Outro. Este desejo metafísico abarca toda a filosofia de Lévinas”202.  

 

Após inventariarmos, de forma bastante tênue, o conceito de Infinito no 

pensamento de Emmanuel Lévinas, intentaremos daqui por diante, descobrir os 

vestígios do amor em sua “teoria” ética da alteridade. 

Por que vestígio e não uma evidência? 

Comumente reservada às análises sobre a idéia de Deus203 e sobre o Rosto 

do Outro, em que vestígio quer significar justamente a impossibilidade da onto-

gnosiologia da totalização e dos conceitos, utilizamos este termo, também, para falar 

do amor em seus escritos. Há no vestígio, portanto uma dinâmica de manifestação e 

dissimulação, numa espécie de “jogo epifânico”, em que o que está em cena, ao 

mesmo tempo não está – é indicativo e ao mesmo tempo, ausência do que indica; 

diferente do “jogo semântico” da evidência, em que as coisas mesmas devem se 

desvelar e se manifestar como são, possibilitando as “idéias claras e distintas”204, a 

“pedra filosofal” do pensamento clássico. 

Nesta esteira é que buscaremos os vestígios do amor, por vezes dissimulados 

no pensamento de Emmanuel Lévinas, de maneira que, a contrapelo do “não matarás”, 

imperativo ético por excelência, podemos ler, nas sub-liminares, o vocativo positivo: 

“me amarás”, “seja gentil para comigo”! 

Nos rastros deixados pela Idéia do Infinito205, pela Transcendência, pelo 

Desejo Metafísico e pela Relação Ética da Alteridade, é que encontraremos tal vestígio 

ali subsumido. No entanto, é no fenômeno concreto da própria existência, que se atinge 
                                            
202 SIDEKUM, Antônio. A alteridade ética em Lévinas e a filosofia da libertação. In: Estudos 
Leopoldenses, vol. 27, nº 121, Jan/Fev, 1991, p. 62. 
203 Cf. TInt; TI; TH; DVI; DPh; AVrs. 
204 Salvo aquela análise apresentada por Heidegger no Capítulo II, seção 2.3 a), de nossa dissertação: 
onde sinaliza o parágrafo 7º de Ser e Tempo a afirmação: “a verdade é o desvelamento daquilo que a 
partir de si mesmo se mostra velado”. Stein detecta aí, uma determinante e ao mesmo tempo uma 
descoberta que o método heideggeriano propicia, isto é, a de que “existe um primado da tendência para 
o encobrimento” uma vez que o ser somente se revela sobre o ente, num retorno sobre o ser-aí, e o ser-
aí se vela por si mesmo, encobrindo suas possibilidades e impossibilitando sua própria revelação de ser. 
Cabe ao filósofo, então, “pôr a nu os modos de dissimulação em que, primeiramente se situa o próprio 
ser-aí no movimento de fuga de si mesmo, numa tentativa de não se assumir na sua totalidade, como 
preocupação, que se articula em existência, facticidade e decaída”. 
205 Em DQVI lemos: “O amor só é possível pela idéia do Infinito – pelo Infinito introduzido em mim, pelo 
“mais” que devasta e desperta o “menos” desviando da teleologia, destruindo a hora e a felicidade do 
fim” (DQVI 100). 
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a sua significância e significado, e sua vitalidade no pensamento levinasiano, isto é, na 

sua manifestação Erótica, na Feminidade, na Fecundidade e na Filialidade... 
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3.4 FENOMENOLOGIA DO AMOR 

 

3.4.1 INTRODUÇÃO 

 
Na última secção de “Totalidade e Infinito”, intitulada “Para Além do Rosto”, 

Lévinas se dedica à temática do Amor, conceito este que procura desenvolver de 

maneira nova... 

Contudo, este conceito perpassa toda sua obra na medida em que está nas 

entrelinhas do agir ético voltado para a questão do outro; daí seu vestígio. 

Do ponto de vista fenomenológico, o Amor para Lévinas é mais que um 

sentimento subjetivo por outrem; ele é antes de tudo, um apelo, uma força que move o 

agir ético. Por trás do “não matarás”, reside um imperativo afirmativo do “tu me 

amarás”.  

Em suas diversas facetas, que irrompem sobre uma fenomenologia do “Eros” e 

desembocam na fecundidade, paternidade e filialidade, é que podemos pensar o Amor 

como esse apelo à Justiça. 

 

3.4.2 O EROS 
 
A fenomenologia do Amor inicia-se, no pensamento de Emmanuel Lévinas, 

pela epopéia de Eros na Mitologia Grega e nos diálogos platônicos. Numa primeira 

instância, Lévinas elege o conceito de Eros, em detrimento a tantos nomes e 

concepções do amor existentes na Grécia antiga, como sentimento primeiro que 

possibilita a abertura ética entre os homens. Para entendermos tal conceito erótico, 

recorremos às análises de Haddock-Lobo, que, com propriedade, elabora um sucinto 

inventário acerca das concepções de Eros no pensamento grego206.  

Segundo Haddock-Lobo, esse sentimento entra pela primeira vez nas 

discussões filosóficas, através dos diálogos contidos no Banquete de Platão. Na fala de 

Fedro encontra-se o primeiro elogio ao Eros, pronunciado naquele simpósio, em que 

destaca a sua antigüidade em relação aos outros existentes (deuses). Ali encontramos 

o seguinte: “Assim, pois, eu afirmo que o Amor é dos deuses o mais antigo, o mais 

honrado e o mais poderoso para a aquisição da virtude e da felicidade entre os 

                                            
206 Para não truncarmos tal inventário, já alertamos que o texto que segue, se encontra na obra do 
referido autor Da existência ao infinito: ensaios sobre Emmanuel Lévinas, pp. 119-122. 
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homens, tanto em sua vida como após sua morte (...) Hesíodo afirma que primeiro 

nasceu o Caos (...) e só depois a Terra de largos seios, de tudo assento sempre certo, 

o Amor” (Banquete, b-178c). Reafirmando sua tese, ainda completa: “Parmênides diz 

da sua origem: bem antes de todos os deuses pensou em amor” (ibidem). Na dinâmica 

do diálogo, Acusilau corrobora afirmando que, sendo dentre os deuses, o mais antigo, 

“é por nós a causa dos maiores bens” (ibidem). Mas é na fala de Pausânias que 

encontramos os primeiros indícios da teoria platônica do amor, isto é uma visão 

dualista. Entrando no debate, Pausânias propõe uma análise genealógica, e segundo 

essa análise, duas são as hipóteses de sua origem. Eros é filho de Afrodite, a deusa da 

beleza. A questão é que a tal dualidade, reside no nascimento de Afrodite, e é daí que 

decorrerá (no diálogo platônico), as duas concepções de Eros. (Daqui por diante, 

citaremos ipsis literis, do texto de Haddock-Lobo): 

Na primeira e mais corrente lenda, Afrodite nascera da espuma do mar 

formada pela queda do falo de Urano, recém-casado, por seu filho Cronos. Essa 

Afrodite, por seu nascimento, era chamada de Afrodite Urânia ou Celeste, devido sua 

origem assexuada – ainda que fruto da violência - , representando a beleza, pura, 

espiritual e superior. Segundo outra lenda, a deusa seria fruto da relação entre Zeus e 

Dione. Por ter sido originada de um ato sexual, era chamada de Afrodite Vulgar, 

representando a beleza do corpo e a voluptuosidade. 

Eros, por seu turno, seria então compreendido de acordo com o ventre pela 

qual nascera, isto é, como amor puro ou como amor carnal. Decorrente daí, os gregos 

criaram uma distinção entre o potencial de cada forma de amor, e a conseqüente 

importância atribuída a cada um deles: Eros celeste era o todo-poderoso, criador do 

mundo; Eros vulgar regeria apenas as almas, somente conduziria os destinos dos 

encontros mortais. 

Por sua vez, é no ponto mais alto do diálogo, que encontramos o sentido de 

Eros, que perpassará as Idades Média e Moderna, chegando até nós. Tal momento se 

dá na fala de Aristófanes, em que caracteriza o amor, a partir daquela idéia de 

dualidade, como falta, isto é, como saudade da metade perdida. Neste “Platão que fala 

pela boca de Aristófanes”, o amor seria apenas a união de duas metades anteriormente 

separadas por Zeus. E por fim, na fala de Sócrates, encontramos o empreendimento 

máximo da teoria platônica do amor, como a busca pelo belo. Assim segue sendo, ao 

longo do pensamento clássico, o ideário do amor, visto como essa dualidade erótica, 
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que no seu interior estabelece a lógica do Mesmo, da fusão, da junção deste elo 

perdido, da procura pela alma gêmea, do incesto. 

Por ora, deixaremos em aberto esta questão, sendo suficiente este sintético 

inventário acerca do Eros, para retomar a questão de modo mais aprofundado e 

conclusivo, na última seção deste capítulo, intitulada Sabedoria de Amar, em que 

colocaremos em contra-ponto, essa idéia clássica, com a idéia da tradição judaica, e 

por fim, no âmbito da alteridade, nessa intriga metodológica, característica do 

pensamento de Emmanuel Lévinas. 

 
3.4.3 A FEMINIDADE 
 
Lévinas elege o feminino como a origem de todo conceito mesmo de alteridade 

(EI 58), e ao fazê-lo, continua a ruptura com a tradição... Em Totalidade e Infinito 

arremata: “a própria significância do rosto, parece situar-se no oposto do mistério que 

profana o Eros e que se anuncia na feminidade do termo” (TI 241). É contra toda 

“andro-sofia falogocêntrica207”, característica do pensamento ocidental, da ontologia do 

manuseio e do poder, que Lévinas anuncia uma filosofia do feminino, do radicalmente 

outro, uma ética do acolhimento, da hospitalidade e da ternura208. Por este prisma, a 

filosofia de Lévinas se torna um parricídio, conforme observa Jacques Derrida, com 

aquilo de original que ela traz: 

 

É preciso matar o pai grego que até hoje nos impõe a sua lei, gesto que um 
grego como Platão nunca conseguiu realmente resolver, desviando-o para um 
delito alucinatório [...] Aquilo, todavia, que aqui um grego não conseguiu 
fazer, como conseguirá um não-grego, exceto disfarçando-se de grego, 
falando grego, fingindo falar grego, para poder aproximar-se do rei? Como se 
trata de matar uma palavra, pode-se saber, afinal, quem é a última vítima 
desse engano? Podemos fingir que sabemos falar uma língua?209 

 

E na afirmação de Bruno Forte “Lévinas sente-se chamado a cometer o 

‘parricídio’: formado na escola dos Gregos, especialista na única língua que a Filosofia 

adotou no Ocidente (...) tem de falar de outro modo”210. 

                                            
207 Segundo Jacques Derrida. Cf. Haddock-Lobo, p. 53. 
208 Cf. Estudo do prof. Benetido Eliseu Leite Cintra a este respeito, na Revista Éticas em Diálogo, sob o 
título Ternura. (Vide Referências Bibliográficas). 
209 Cf. DERRIDA, Jacques. Violência e Metafísica. In: A escritura e a diferença. Torino: Einaudi, 1971, p. 
113. 
210 FORTE, Bruno. Um pelo outro: por uma ética da transcendência. São Paulo: Paulinas, 2006. p. 144. 

Generated by Foxit PDF Creator © Foxit Software
http://www.foxitsoftware.com   For evaluation only.



 

 

101

Para além de toda essa violência parricida, pensar o feminino a partir de 

Lévinas, é também pensar a alteridade. Antes de tudo, o feminino é acolhimento e 

hospitalidade, que possibilita a transcendência (fuga) da mesmidade, por abrir espaço 

ao novo, ao filho que surge para-além do ser. Na figura da mulher, da mãe, o 

“acolhimento” (TI 138), a abertura, a relação, o recolhimento, o colhimento, a 

intimidade, se rompem sem violência na carícia211, na ternura e no cuidado; e onde o 

eros aí se manifesta como volúpia. “O feminino é o Outro refratário à sociedade, 

membro de uma sociedade a dois, de uma sociedade íntima, de uma sociedade sem 

linguagem (...) O Outro, na volúpia, é eu separado de mim” (TI 243). O feminino como 

hospitalidade, que em francês “hôte” designa tanto “aquele que hospeda (acolhe)” 

quanto “aquele que é hospedado (hóspede)”, é “referência do amor ‘dado’ ao amor 

‘recebido’, amor do amor” (TI 243).  

Em Le Temps el l’Autre (1979)212 lemos ainda sobre o feminino: 

 

O feminino é, na existência, um acontecimento diferente do da 
transcendência espacial ou da expressão, que se dirigem para a luz; é uma 
fuga diante da luz. A maneira de existir do feminino é esconder-se, ou o 
pudor. Por isso, a alteridade do feminino não consiste numa simples 
exterioridade do objeto. Não se faz de uma oposição de vontades. [...] A 
transcendência do feminino consiste em retirar-se para outro lado, 
movimento oposto ao movimento da consciência. [...] Não declaramos aqui 
senão o fracasso do movimento que tende a conquistar ou a possuir uma 
liberdade. Só ao mostrarmos aquilo por que o eros difere da posse e do poder 
é que podemos admitir uma comunicação no eros. Não é nem luta, nem uma 
fusão, nem um conhecimento. (TA 78-81). 

 
 

O feminino abre à transcendência do infinitamente-outro, na complacência da 

carícia, em que o corpo se desnuda da sua própria forma, para oferecer-se como 

nudez erótica, essencialmente violável e inviolável, na mais alta e sempiterna 

virgindade, intocável no próprio contato da volúpia, no presente-futuro, do filho (a), 

instância na qual o amor ocorre e o eu e o outro se encontram pacificamente para 

gerar, para se tornarem vida. O feminino assim, rompe com o egoísmo do eros, da 

comunidade-a-dois, para abrir-se a um “terceiro”, a filialidade.  

 

                                            
211 Em EI temos: “Quem é acariciado não é, propriamente falando, tocado. Não é o aveludado ou a 
tepidez desta mão dada no contato, que a carícia procura. É a procura da carícia que constitui a sua 
essência, pelo fato de a carícia não saber o que procura. Esse ‘não saber’, este desordenamento 
fundamental é-lhe essencial” (EI 61). 
212 LÉVINAS, Emmanuel. Le Temps el l’Autre. Montpellier: Fata Morgana, 1979. 
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3.4.4 A FECUNDIDADE, PATERNIDADE E FILIALIDADE 
 
O rompimento com a estrutura do eros, em que, na relação com o feminino, o 

eu é conclamado a fugir da mesmidade e a gerar um terceiro , é que se funda a 

fecundidade. Se na fecundidade se dá o rompimento com as estruturas do eros, é na 

filialidade que acontece o rompimento com as estruturas do cronos. 

A filialidade instaura uma outra instância da alteridade. Em entrevista a Philipe 

Nemo, Lévinas assim explicita: “A filialidade ainda é mais misteriosa: é uma relação 

com outrem em que outrem é radicalmente outro, e em que apesar de tudo é, de 

alguma maneira, eu; o eu do pai tem de haver-se com uma alteridade que é sua, sem 

ser possessão nem propriedade” (EI 61). O outro-do-filho “coloca em cheque” a todo 

momento o eu-do-pai, numa desconstrução do tempo. Sendo assim, há nessa relação, 

uma característica de tempo diacrônico, em que o pai vê realizado no filho as 

possibilidades, como suas próprias. “Este futuro para além do meu próprio ser, 

dimensão constitutiva do tempo, adquire, na paternidade, um conteúdo concreto” (EI 

62). O eu-paterno é liberto de sua mesmidade pelo outro-filial, numa ruptura, 

renegação do pai, começo, a filialidade realiza e repete a todo momento o paradoxo de 

uma liberdade criada. “O Eu faz eco à transcendência do Eu paternal que é o seu filho, 

ao existir uma existência que subsiste ainda no pai: o filho é, sem ser ‘à sua maneira’, 

alivia-se do seu ser sobre o outro e, conseqüentemente, atua o seu ser” (TI 257).  

Deste modo, a relação do filho com o pai não opera apenas no conceito de 

uma ruptura, mas recebe sua unicidade do eu do Eros paterno. “O pai não causa 

simplesmente o filho. Ser seu filho significa ser eu no seu filho, estar substancialmente 

nele, sem no entanto nele se manter identicamente” (TI 258). 

Concluindo, feminidade, fecundidade, paternidade e filialidade são faces da 

fenomenologia desse eros, que irrompe na história e que se abre a um “outramente 

que ser no amor” ou “o amor dito de outra forma”, síntese de um pensamento que 

busca, não um “amor à sabedoria”, mas à “Sabedoria de Amar”. 
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3.5 SABEDORIA DE AMAR – “OUTRAMENTE QUE SER NO AMOR” 

 

3.5.1 INTRODUÇÃO 

 

“O Rosto de Outrem seria o próprio começo da Filosofia” (EN 143). 

 

No teor do pensamento supracitado, alicerçaremos esta última seção, como o 

derradeiro suspiro daquilo que no início deste trabalho nos propusemos a constituir e 

defender, isto é, encontrar nas proposições de Lévinas acerca da Alteridade, o conceito 

de Amor que dali se intui. Tendo, de fato, no decorrer das leituras de suas principais 

obras, e, diametralmente, de seus comentadores, “com uma lâmpada acesa em pleno 

meio-dia”, visando o conteúdo e a substância de nossa pesquisa, pudemos chegar até 

aqui com a certeza de que tal empresa não foi em vão. 

O “élan” daqueles escritos que irrompe no discurso filosófico ocidental como 

ruptura, convocando a própria Filosofia à uma inversão de papéis e de termos, que não 

é mero jogo de palavras, mas um outramente que ser na história e na existência, exige 

uma passagem “do amor à sabedoria” à “sabedoria de amar”. Dessa maneira Lévinas 

se expressa: “Há, em certo momento, necessidade de uma ‘pesagem’, duma 

comparação, dum pensamento, e a filosofia seria, nesse sentido, a aparição da 

sabedoria a partir do âmago desta caridade inicial: ela seria – e não brinco com as 

palavras – a sabedoria desta caridade, sabedoria do amor” (EN 144).  

Um “outramente que ser” significa aqui, uma abertura do humano no ser e um 

caminhar na direção do outro, impulsionado por um sentimento que já é amor; desejo 

infinito por outrem, uma vez que outramente que ser não se constitui como “uma coisa 

palpável”213, mas é relação a outrem, relação ética. Nesta relação está subsumido o 

próprio amor. 

Nesse “um-outro-modo-que...” percebemos a força, a vitalidade e a atualidade 

do pensamento de Emmanuel Lévinas, que de certa forma nos impulsiona a abandonar 

                                            
213 A isto que escrevemos, podemos tomar como exemplo a “fenomenologia do cumprimento das mãos” 
de Merleau-Ponty, e que Lévinas cita em Entre Nós: ensaios sobre a alteridade: “Há, em Merleau-Ponty, 
uma passagem muito bela em que ele analisa a maneira pela qual uma mão toca a outra. Uma mão toca 
a outra, a outra mão toca a primeira; a mão, por conseguinte, é tocada e toca o tocar, uma mão toca o 
tocar. Estrutura reflexiva: é como se o espaço se tocasse a si mesmo através do homem. O que agrada 
aqui talvez seja esta estrutura não humana – não humanista, não é verdade? – onde o homem não é 
mais um momento” (EN 153). 
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o modo tradicional de pensamento. A partir desse “um-outro-modo-que...” escutamos 

os seus ecos e começamos a pensar e a dizer de “um-outro-modo-que...” o Amor. Se o 

próprio Lévinas confessava que foi Heidegger quem o habitou à sonoridade do “Ser” 

como verbo e não como substantivo214, confessamos por nossa conta, que é Lévinas 

quem nos habituou à sonoridade de “um-outro-modo-que...” como um vocativo ao 

acolhimento de outrem e à alteridade “absoluta”. Dessa maneira, apresentar o conceito 

de amor em seu pensamento, exige-nos “um-outro-modo-que...” não nos seja permitido 

um retorno ao mesmo ponto de onde partimos. 

Cabe-nos agora, como última tarefa, resgatar os vestígios deste amor no 

decurso de sua obra, dito de várias maneiras e formas, dissimulado no “não matarás”, 

como que uma fina película sob-posta a este imperativo que brota do Rosto do Outro. 

Formamos assim a imagem:  

 

 

Feitas aqui, essas considerações pré-liminares, retomamos a “intriga”, própria 

do pensamento e escritos de Emmanuel Lévinas, oriunda do método fenomenológico-

talmúdico215, para entender esse “outramente que ser no amor”, representado nas mais 

variadas formas da história do pensamento, como possibilidade de dizê-lo nos 

horizontes: ontológico, transcendental e ético-metafísico. 

No primeiro horizonte, partiremos das análises Onto-Filosóficas de Eros e 

Philia e suas determinações ulteriores. 

No segundo, buscaremos compreendê-lo nos horizontes das Teologias 

Judaica e Cristã, numa espécie de “intriga interna” entre as suas respectivas 

concepções de Amor, Deus, Revelação e Redenção. 

Para num último suspiro, encontrar, no horizonte Ético-Metafísico a síntese 

desse amor no âmago da Alteridade Ética de Emmanuel Lévinas, presumida na 

Sabedoria do Amor . 

 

 

 
 

                                            
214 EI 30. 
215 Vide nosso capítulo/seção acerca deste método (Cap I, seção 1.4 O Entrecruzamento Espiral-
Fenomenológico-Talmúdico como Método). 
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3.5.2 O HORIZONTE ONTOLÓGICO 
 
O amor (έρως) é filosofia! Sentencia Platão no Banquete216. A dualidade dos 

mundos abre o fosso entre o sensível e o inteligível, depreciando o primeiro, o qual o 

conhecimento, desinteressando-se deste, deve buscar a identidade pura dos 

inteligíveis, não cabendo à filosofia senão, a tarefa de superar tal fissura. Entre “céu” e 

“terra”, a filosofia transita numa intermediária realidade demoníaca, tentando fugir do 

sensível que a emperra, para atingir o inteligível, assemelhando-se assim, ao amor 

(έρως). No horizonte deste esforço, brilha a esperança de elevar-se à contemplação 

das Idéias217. É assim que Eros entra pela primeira vez nas reflexões filosóficas, no 

Banquete de Platão218; e é daquele simpósio que também partiremos, para pensá-lo no 

plano ontológico. 

Além daquelas abordagens na seção anterior, a qual constituiu um prematuro 

inventário de Eros, podemos ainda recorrer a alguns excertos do diálogo para 

compreender algumas nuances daquele conceito no mundo clássico grego. Antipódica, 

é a teoria platônica do amor em relação ao senso comum grego. Este preferia pensar o 

Eros como o jovem belo, ornado de belas qualidades, enquanto que aquele (Platão), o 

priva dessas qualidades, apoiando-se na carência, que busca dele mesmo as virtudes 

que lhe faltam219. Vejamos o que Rogue a esse respeito escreve: 

 

Perturbada pela visão do amado, a alma está na aporia. É porque na visão do 
objeto belo que a emociona há uma espécie de radiação das realidades 
superiores. Seu embaraço, sua aporia, devem então ser postas em paralelo 
com a aporia propriamente filosófica que resulta da refutação socrática: lá, o 
desejo trazido pelo amor, aqui, o saber que não se sabe, os dois constituem 
princípios motores próprios para motivar uma pesquisa, no sentido mais geral 
do termo220. 

 

A síntese deste tênue paralelo que aproxima o Eros e a Filosofia, em que o 

Belo, objeto do Amor, só poderia ser perseguido, como o reflexo das Idéias Perfeitas, 

                                            
216 Opus cit; 211e. cf. também: ROGUE, Christophe. In: Coleção Compreender PLATÃO. Trad. Jaime A. 
Clasen. Petrópolis: Vozes, 2005, p. 93-94. 
217 ROGUE, Christophe. In: Coleção Compreender PLATÃO. Trad. Jaime A. Clasen. Petrópolis: Vozes, 
2005, p. 94. 
218 Cf. Seção 3.4.2 O Eros. 
219 No diálogo platônico, é Aristófanes que coloca essa noção de έρως como “falta”. Cf. Cap. III, seção 
3.4.2 O Eros. 
220 ROGUE, p. 94. 
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se mostra na célebre passagem da iniciação mística de Sócrates por Diotima, no 

Banquete. Passemos então ao texto: 

 

Diotima desenvolve uma representação do percurso erótico suscetível de 
levar o amante da beleza das belas coisas à Idéia do Belo em si: a começar 
amando apenas um corpo, o mito deve, primeiro, tomar consciência do 
parentesco das belezas individuais entre elas; assim se torna amante de 
todos os corpos belos, como que possuindo todos uma mesma forma de 
beleza; em seguida, passa a estimar mais a beleza das almas do que a dos 
corpos, e descobre a beleza que as ações e leis contêm; enfim chega à beleza 
das ciências; conhecendo assim toda a extensão das coisas belas, chegando a 
contemplá-las segundo a sua sucessão e sua ordem, chega ao fim de sua 
iniciação descobrindo a Idéia do Belo em si, unidade eterna e imutável da 

multiplicidade que sua iniciação o fez percorrer221. 
 

A citação, por demais longa, nos dá a real compreensão do papel da filosofia 

nestes primeiros tempos, isto é, levar a alma além daquela ruptura entre o sensível e o 

inteligível, num mesmo movimento ascendente de Eros. É essa a imagem do filósofo 

natural na República, “apaixonado pelo verdadeiro”222. Segundo Léon Robin, “o amor 

como método filosófico é de algum modo uma dialética ascendente empírica”223; e 

ainda podemos perceber o Eros como aquele que move as reflexões filosóficas, como 

está bem expresso no diálogo: “o amor que guia a conversa filosófica tem, assim, uma 

virtude de condutor ou diretor das almas, de ‘psicagogo’”224. 

Sem muito nos demorar, percebemos que os discursos dialéticos inspirados 

pelo Eros são os mais belos de todos e os mais vivos, como sugere Fedro225, em que o 

logos é gestado nesta ambiência de Eros, retratada ali nos diálogos platônicos. 

                                            
221 ROGUE, pp. 94-95. 
222 Rep. V, 475b sq; VI, 390ab. Fazemos lembrar aqui também, uma das palestras do Simpósio sobre 
Platão, organizado pelo Instituto Hypnos da PUC-SP, realizado entre os dias 14 e 17 de maio de 2007, 
em que, mais precisamente, no dia 17/05/2007 às 14:00 h, o palestrante prof. Dr. Guilherme, da UnB, 
apresentou um trabalho sobre a Paixão e a Tragédia em Platão; naquele momento, proferia ele: “Fico 
imaginando o bom e velho Platão... um senhor de uns 60 anos de idade... professor da melhor 
Universidade do Mundo, a Academia (digo, melhor, por que nada mais, nada menos, um de seus alunos 
é simplesmente Aristóteles!)... Mas mesmo com tamanho prestígio que gozava na Academia, decide 
abandonar tudo para ir ter, [a convite de Dion, seu amigo e cunhado do tirano Dionísio (o velho), com um 
tal Dionísio (o jovem) de Siracusa afim de persuadi-lo ao bom governo, o que vê mais tarde fracassado, 
sobretudo com o assassinato de seu amigo Dion em 354-353]”. É essa paixão, esse amor à República e 
aos seus ideais que vai nortear toda a filosofia de Platão. 
223 Citado em ROGUE, p. 95. 
224 Fedro, 261a, 271c. 
225 Idem, 264d. 
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Encurtando nosso percurso ontológico acerca do amor, sob pena de ao fazê-

lo, macular nosso trabalho, prosseguiremos nossa investigação já na modernidade e 

contemporanidade. 

De per se, salientamos que aquela noção grega de Eros, perpassa os tempos 

quase que incólume, isto é, conservando no seu interior, a noção da Identidade 

Absoluta, do idêntico a si próprio, e da busca pela unidade interior, sem fissuras, na 

lógica do Mesmo. Colhemos do próprio Lévinas tais críticas. Totalidade e Infinito 

apresenta as concepções místicas que se estenderam desde a Antigüidade Clássica à 

Modernidade, conforme encontramos no Amor a Deus de Santo Agostinho, e as teorias 

do amor, desenvolvidas nos sermões de Mestre Eckart226, apresentando o amor 

sempre como aquele movimento de retorno ao Mesmo227.  

Em Kant, a determinação do princípio supremo da moralidade, como boa 

vontade228, da qual citamos – “não é possível conceber coisa alguma no mundo, que 

sem restrição possa ser considerada boa, a não ser uma só: uma boa vontade”229 – 

nos dá uma dimensão moderna do amor, para além daquele dever, pois quem se 

esforça por conservar uma vida a que já não tem mais amor, age pelo dever. Decorre 

daí, porém, que para que a moral encontre o seu valor, não basta que a ação seja 

conforme o dever, mas conforme o “amor a este dever”. Seguimos a citação: 

 

Assim devem, sem dúvida, ser compreendidos também os passos da 
Escritura, onde se ordena amar o próximo e até os inimigos. Com efeito, o 
amor, como inclinação, não pode ser comandado; mas praticar o bem por 
dever, quando nenhuma inclinação a isso nos incita, ou quando uma aversão 
natural e invencível se opõe, eis um amor prático e não patológico, que reside 
na vontade, e não na tendência da sensibilidade, nos princípios da ação e não 
uma compaixão emoliente. Ora, é este o único amor que pode ser 
comandado230. 

 

Muito se aproxima o ideal de amor prático kantiano, do ideal ético 

levinasiano231. Contudo, segundo as críticas do próprio Lévinas, Kant ainda permanece 

no campo ideal e ontológico232. 

                                            
226 HADDOCK-LOBO, p. 121. 
227 Cf. Idem, p. 121. 
228 Cf. KANT, Immanuel. Fundamentação da Metafísica dos Costumes. Trad. Introd. e notas de Antônio 
Pinto de Carvalho. São Paulo: Companhia Editorial Nacional, 1964 (Biblioteca Universitária). 
229 Idem, p. 53. 
230 Idem, p. 60. 
231 EN 33. 
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A crítica a Hegel é mais contundente, não obstante haja o reconhecimento de 

ser ele o primeiro a tratar da alteridade no pensamento filosófico, em que o “amor” se 

constitui como aquele “desejo dialético”. Entretanto, a rivalidade instaurada entre o “eu” 

e o “outro”, por este desejo dialético (secreta presença do amor233), causa um “mal-

estar ético”, em que o “outro” sempre deseja o aniquilamento do “ eu”, e num 

movimento contrário, o “eu” deve a todo custo reduzi-lo a si mesmo. Nessa dinâmica 

segue a “Fenomenologia do Espírito”, de Hegel, onde o amor se resume na simples 

percepção do espírito, abrindo uma pequena fresta nesse desejo dialético, para o 

surgimento de uma tenra possibilidade de o “eu” e o “outro” fundirem-se em um “nós”. 

É na sua “Estética” que o amor se evidencia, através da arte, assumindo ares 

“das honras da cavalaria (honra, amor e lealdade)234”. Ali o amor é tratado como 

“transcendência do eu”, o que reflete profundamente, “o amor a Deus sobre todas as 

coisas, para só, a partir disso, conseguir abarcar o ‘ama teu semelhante como a ti 

mesmo235’”. Contudo, Deus ainda permanece Absoluto, isto é, Alteridade Absoluta e 

Ontológica, e o conteúdo do amor dele emanado, quase inatingível. Em síntese, o 

idealismo hegeliano continua o pensamento da tradição, levando-o às suas últimas 

conseqüências, em que se vê a supressão da consciência de si mesma, esquecendo-

se num outro “eu”, com o fim de, nesse esquecimento, se reencontrar e reapossar de si 

mesma, elevando-se à Totalidade do Absoluto. 

Nessa pretensão à Totalidade do Espírito Absoluto na História, que parte do 

idealismo e culmina no Estado, é que se encontra a crítica contumaz de Franz 

Rosenzweig236, e, conseqüentemente ecoa no pensamento de Lévinas237. Totalidade e 

Infinito surge como obra fundamental (ao lado de Outramente que ser...), não apenas 

para antepor a categoria da totalidade à idéia do infinito238, mas gerar um pensamento 

                                                                                                                                             
232 Cf. LÉVINAS, Emmanuel. Transcendance et mal, Le Nouveau Commerce 41 (1978) 73. in: Sabedoria 
de Amar, pp. 116-117. 
233 Cf. HADDOCK-LOBO, p. 131. 
234 Idem, p. 124. 
235 Idem, p. 124. Segundo HADDOCK-LOBO, “é, também na Estética, através da figura de Maria, que o 
amor materno é apresentado como uma forma espiritual de amor, já que, como diz Hegel, no caso de 
Maria, o amor materno não está reduzido a esses limites puramente naturais, já que, na criança que, de 
seu ventre, trouxe ao mundo, que gerou nas suas dores, ‘encontra-se a si mesma, nela e por ela’, ‘toma 
consciência de si mesma’, e essa criança, ‘sangue de seu sangue, tão acima dela estando, nessa altura 
não deixa de ser sua, objeto no qual se esquece e se reconhece’” (ES 304). 
236 Cf. Estrela da Redenção – Magna obra de Franz Rosenzweig. 
237 TI 115; EN 161. 
238 TI 113. 
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que leve à destruição (sem violência!) e destituição dos estados totalitários, que geram, 

propriamente dito, a violência e a guerra239. 

Já em “solo buberiano”, ao qual devemos sempre obrigação de fidelidade, 

como nos lembra Lévinas240, a relação dual entre o “eu” e o “tu”, supõe uma relação 

dialógica do amor. Nessa relação acontece a “experiência do encontro” entre essas 

duas faces, o “eu” e o “tu”, em que se inaugura uma radical alteridade, pois o “tu”, 

sendo anterior ao “eu”, torna-se privilegiado na relação dialógica, o que confere ao “eu” 

uma relação respeitosa. Acrescentando-se a esse “tu”, encontramos o “Tu” por 

excelência, que é Deus. Desse modo, reside no pensamento de Buber a noção de que 

o único caminho pelo qual Deus se comunica com o homem é o ético (colhido 

certamente do pensamento de Sören Kierkegaard), no qual restaria ao homem ajudar 

Deus “amando sua criação em suas criaturas, amando-as em direção a Ele241”. 

Haddock-Lobo assim resume a filosofia de Buber: 

 

Só quando chegamos a ter uma relação essencial com o outro de forma que 
ele não seja um fenômeno do meu tu, mas seja meu tu, só quando o mesmo 
é o mesmo e o outro é o outro é que evidenciamos a realidade do diálogo, do 
falar-com-alguém na inexplicável e única realidade. Nesse caso pode haver o 
desdobramento da alteridade, em que, de dois, pode vir-a-ser o terceiro, e, 
novamente, vermos reinar o nome do filho. Diálogo é falar e ser ouvido – é 
ouvir e falar242. 

 

Em Lévinas esse pensamento exerce profunda influência e se torna 

referencial. Contudo, não é suficiente para que fique a salvo de suas críticas; uma vez 

que a relação em Buber se constitui pela simetria entre as duas partes: o “eu” e o “tu”; 

mais ainda, o Deus buberiano, é ainda o Deus Altíssimo e Ontológico, repetício do 

pensamento clássico. Se no início da relação há uma abertura para uma alteridade 

radical, no seu fim, acontece, pelo “amor”, a fusão dos dois termos da relação em um 

nós, dissolvendo aquela alteridade inicial. Para Lévinas, a relação é assimétrica243, e 

por isso mesmo, impossibilita o retorno ao mesmo identitário e absoluto e à fusão, pelo 

amor. 

                                            
239 TI 115. 
240 EN 162 lê-se: “Li Buber muito tarde, e Marcel também, mas tenho dito, num pequeno artigo que 
aparecerá proximamente, que aquele que andou sobre o terreno de Buber deve obrigação de fidelidade 
a Buber, mesmo que não soubesse onde se achava. (...) É Buber que identificou esse terreno, viu o 
tema de Outrem, o Du, o Tu”. 
241 BUBER, Martin. Do diálogo e do dialógico. São Paulo: Perspectiva, 1982, p. 99. 
242 HADDOCK-LOBO, p. 127. 
243 EN 145; 147. 
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Por fim, chegamos ao “solo árido”244 de Heidegger. Ali não poderíamos deixar 

de pisá-lo, ainda que rapidamente, uma vez que todos os caminhos da Ontologia 

convergem para ele. 

Aqui voltamos, de outro modo, ao sentido mesmo do que nos propusemos no 

início desta seção, isto é, mutatis mutandis, buscar os fundamentos ontológicos do 

amor. Partindo das análises heideggerianas acerca da origem mesma da Filosofia, 

contidas em seu texto Que É Isto – A Filosofia?245 o próprio Heidegger admite que o 

termo philósophos fora cunhado presumivelmente por Heráclito246. Desta maneira, na 

visão de Heidegger, para Heráclito ainda não existe a philosophía. Citemos na íntegra 

o próprio texto heideggeriano: 

 

Um àner philósophos não é um homem “filosófico”. O adjetivo grego 
philósophos significa algo absolutamente diferente que os adjetivos filosófico, 
philosophique. Um àner philósophos é aquele, hòs phileì tò sophón, que ama 
a sophón; phileìn significa aqui, no sentido de Heráclito: homologeìn, falar 
assim como o Lógos fala, quer dizer corresponder ao Lógos. Este 
corresponder está de acordo com o sophón. Acordo é harmonía. O elemento 
específico de phileín do amor, pensado por Heráclito, é a harmonía que se 
revela na recíproca integração de dois seres, nos laços que os unem 
originariamente numa disponibilidade de um para com o outro247. 

 

Descobre-se que o àner philósophos ama o sophón. Contudo, para Heidegger, 

o alcance semântico desta palavra é difícil de se traduzir, mas podemos aproximá-la do 

conceito e da explicação que o próprio Heráclito elabora, isto é: “tò sophón significa: 

Hèn Pánta “Um (é) Tudo”. Tudo quer dizer aqui: Pánta tà ónta, a totalidade, o todo do 

ente”248. 

O saber fica subsumido agora à phileìn e não mais ao eros, o que não muda 

substancialmente, uma vez que este hòs phileì tò sophón (amar o Lógos) significa 

buscar a Unidade e a Totalidade. 

                                            
244 Vale aqui aquela mesma crítica de Lévinas do “espaço geométrico” e “geopolítico” de Heidegger. Cf. 
EN 160-161. 
245 HEIDEGGER, Martin. Que é Isto – A Filosofia? In: Os Pensadores. Notas e Trad. Ernildo Stein; 4 ed. 
São Paulo: Nova Cultural Ltda., 1991, pp. 16-17. 
246 A maioria dos historiadores atribuem a criação do termo Philosophia a Pitágoras, ou pelo menos a 
sua escola, o que nos deixa dúvidas acerca de qual termo veio primeiro: philósophos ou philosophia, 
uma vez que Heráclito cita pouco e grosseiramente Pitágoras, o que supõe a antecipação de Pitágoras a 
Heráclito. 
247 HEIDEGGER, p. 17. 
248 Ibidem. 
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O construto heideggeriano é legatário desse modo de filosofar, isto é, amor à 

sabedoria, ainda que dito de outra maneira e levado às últimas conseqüências. É 

Heidegger quem estabelece a verdadeira Ontologia, ao distinguir o ôntico do ontológico 

e o ente do próprio Ser-do-ente, e ao fazê-la, aprisiona a própria questão dos entes nas 

estruturas do Dasein, em que o enredamento da “queda-projeto-esquecimento do ser” 

subjuga o único capaz de perguntar pelo Dasein e compreendê-lo, apesar de ter 

encontrado na disposição afetiva da angústia, uma possibilidade de abertura à 

existência autêntica249. Por fim, o miteinandersein (o-ser-com-outrem), repousa assim 

para Heidegger, sobre a relação ontológica250 e não ética. 

Como últimas palavras a estes exames acerca do amor dito ontologicamente, 

deixamos falar o próprio Lévinas: 

 

Com efeito, que significa a independência do ente senão sua referência à 
ontologia? Reportar-se ao ente enquanto ente significa, para Heidegger, 
deixar-ser o ente, compreendê-lo como independente da percepção que o 
descobre e apreende. (...) Respondo: na nossa relação a outrem, a questão 
será deixá-lo ser? A independência de outrem não se realiza na sua função de 
interpelado? Aquele a que se fala é, previamente, compreendido no seu ser? 
De forma alguma. Outrem não é primeiro objeto de compreensão e, depois, 
interlocutor. As duas relações confundem-se. Dito de outra forma, da 
compreensão de outrem é inseparável sua invocação. Compreender uma 
pessoa é já falar-lhe251. 

 

Esvai-se a questão ontológica do amor... ficam-nos novos horizontes... 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
249 Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser y Tiempo. Trad. Espanhol: Jorge Eduardo Rivera. Edición Electrónica 
de www.philosophia.cl/ Escuela de Filosofía Universidad ARCIS. p. 185 § 40. 
250 EN 27, e Cf. também HEIDEGGER, Martin. Ser y Tiempo. Trad. Espanhol: Jorge Eduardo Rivera. 
Edición Electrónica de www.philosophia.cl/ Escuela de Filosofía Universidad ARCIS. p. 433 um nota, em 
que se lê o seguinte: cx “…la facticidad del convivir…”: en alemán, die Faktizität des Miteinanderseins. 
Ahora sí que la expresión miteinandersein significa el convivir, el estar los unos con los otros. Debe 
distinguirse, pues, cuidadosamente este convivir, que es eminentemente fáctico, de la coexistencia, que, 
como se ha dicho, indica el existir de los otros Dasein.  
251 Ibidem. 
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3.5.3 O HORIZONTE TRANSCENDENTE 

 

3.5.3.1 A Transcendência como Ex-cendência 
 
Exilados daquele “Reino do Ser252”, adentramos em “solo sagrado”, isto é, no 

“Reino do Bem253” e da Torah, em que o Transcendente se revela no Rosto do outro, 

como Mandamento e como Amor. A filosofia de Lévinas, portanto, e segundo ele 

mesmo, é um “transcendentalismo que começa pela ética. ‘Começa’ pela ética, mas 

não se detém nela”254; ou de outro modo, não se reduz à ética e à transcendência 

mesmas. 

Transcendência, que é um termo tão usual e próprio no linguajar filosófico, e 

que, grosso modo nos remete àquela idéia do movimento que conduz um existente ao 

Sumo Bem, segundo Platão e a Escolástica; ou mesmo aquele movimento próprio do 

intelecto no ato de conhecer, em que as formas a priori se constituem como necessária 

e universal ao próprio conhecimento, como queria Kant em seu idealismo 

transcendental255 ou do ego transcendental para Husserl; para Lévinas assume outra 

conotação. Para além deste transcender, no sentido de uma elevação e altura, ou 

mesmo de uma necessidade e universalidade, há uma idéia de “saída do ser”, e essa 

saída caracteriza a ex-cendência, ao invés da transcendência no sentido clássico do 

termo. Apoiando-se naquela mesma idéia de Platão acerca do “Bem-além-do-Ser”256, 

Lévinas, desde Da Existência ao Existente (1947) trata desta questão como ex-

cendência, como sublinha Derrida em Violência e Metafísica:  

 

Todos os ensaios agrupados em 1947 sob o título: Da existência ao existente 
se situaram sob o signo da “fórmula platônica que situa o Bem mais além do 
Ser”. (...) Em 1947, a este movimento que não é teológico, que não é 

                                            
252 Fazemos aqui referência a SUSIN, que na primeira parte de sua obra O Homem Messiânico, a intitula 
“O Homem no Reino do Ser”, representando toda a preocupação da tradição filosófica em torno da 
Ontologia. Da mesma forma aqui nos referimos, para justamente, neste passo seguinte, sairmos desse 
plano ontológico (reino do ser), para adentrar-mos no plano teológico-transcendente, naquele movimento 
espiral-fenomenológico-talmúdico, onde seria impossível um retorno às mesmas fontes. Aliás, é o que 
estamos buscando em todo o curso desta última seção, isto é, demonstrar esta intriga própria do 
pensamento judeu, num espiral ascendente, em que poderemos perceber ao final da seção. 
253 Idem. 
254 MORO, p. 197. Cf. também: Questions et réponses (QR) 73-74. 
255 Cf. PASCAL, Georges. In: Coleção Compreender KANT. Trad. Raimundo Vier. Petrópolis: Vozes, 
2005, pp. 37-89. 
256 “la fórmula platónica que coloca el Bien mas alla del ser (...). Esta fórmula significa que el movimiento 
que conduce un existente hacia el Bien no es una transcendencia por la qual el existente se eleva a uma 
existência superior, sino una salida del ser y de las categorías que lo describen; uma ex-cendencia”. Cf. 
MORO, p. 110. Cf. RIBEIRO JÚNIOR, p. 274. 
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transcendência até uma “existência superior”, Lévinas o chama “ex-
cendência”. Apoiando-se no ser, a ex-cendência é uma “saída do ser e das 
categorias que o descrevem”. Esta ex-cendência ética delineia já o lugar, ou 
melhor, o não-lugar da metafísica como meta-teologia, meta-ontologia, meta-
fenomenologia. (...) A nosso modo dizemos, que a ex-cendência ética não se 
projeta para a neutralidade do bem, mas para o outro257. 

 

É nesse movimento da transcendência, vertido em ex-cendência que 

conduziremos nossa investigação acerca do amor no horizonte transcendente. 

 

 

3.5.3.2 A Intriga 
 
Entretanto, “pisar neste solo sagrado de Lévinas”, significa acolher o mistério 

que se revela na Palavra-Mandamento (Torah) e na sua relação com a “humanidade 

eleita”, para a redenção do(s) outro(s) homem(s).  

Prosseguimos aqui, numa “intriga”, em que as concepções filosófica e 

teológica, judaica e cristã se constituem como terreno fértil para a recondução 

levinasiana da própria compreensão e interpretação da Torah, uma vez perdidas pela 

sua assimilação e substituição pelo Novo Testamento; e de como o Transcendente 

vem à idéia. 

A “intriga” no pensamento de Emmanuel Lévinas se dá em “atos” distintos, 

como num drama, e daria, diga-se de passagem, um bom tema a ser desenvolvido 

numa outra ocasião. De fato, em toda a extensão de sua obra percebemos esse modo 

particular de pensar, pois as “intrigas” vão se desenvolvendo e animando o próprio 

motus filosofante, impossibilitando um retorno ao mesmo e abrindo-se a uma alteridade 

discursiva entre vários níveis: no âmbito filosófico, vimos constituída a intriga entre 

Ontologia e Ética; no âmbito filosófico-teológico, vimos a intriga entre Filosofia e 

Teologia; e no âmbito extra-filosófico e extra-teológico, a intriga se estabelece entre 

Judaísmo e Cristianismo, Judaísmo Místico-Ritualístico e Judaísmo Ético-Intelectual. 

 

A) “Entre Dois Mundos” 

Voltando às fontes em que bebera Lévinas, é no pensamento de Rosenzweig 

que encontramos o ponto inicial dessa intriga. Retomando assim, o conceito de via e de 

                                            
257 DERRIDA, Jacques. Violência y Metafísica – Ensayo sobre el pensamiento de Emmanuel Lévinas. 
Trad. Patrício Peñalver en DERRIDA, J., La escritura y la diferencia. Anthropos: Barcelona, 1989, p. 115. 
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vida, respectivamente dado ao cristão e ao judeu, por Rosenzweig, diferença 

substancial entre estes dois povos258, percebemos que o judeu é figurado pela vida, 

porque ele existe e sabe que existe por transmissão de geração em geração; o cristão 

é figurado pela via, porque ele é um pagão a caminho de tornar-se cristão, “o que, diga-

se de passagem, está completamente de acordo com a frase de Tertuliano: não 

nascemos cristãos, tornamo-nos cristãos259”. Essa distinção rosenzweigeriana marcará 

o pensamento de muitos intelectuais judeus da época, em que reside a preocupação 

em proteger o “judaísmo puro” do contato com o judaísmo místico e com o cristianismo 

ocidental.  

Lévinas, influenciado por essa tradição, ali também pautará seu pensamento, o 

que fica evidente em suas obras, especialmente em seus escritos sobre o judaísmo260.  

Seguindo aquela periodização de Moro, já apresentada no primeiro capítulo 

desta dissertação, vamos perceber as nuanças dessa intriga movendo o próprio 

pensamento levinasiano em direção ao seu amadurecimento ético-filosófico. 

No primeiro período, que se estende de 1929 até 1951, os escritos sobre o 

judaísmo ainda são bem tímidos e de caráter polêmico; e os escritos sobre filósofos e 

escritos filosóficos pessoais começam a se desenvolver de maneira ainda 

independente. Citamos, deste período, apenas algumas obras, tais como: La Théorie 

de l’Intuition dans la Phénoménologie de Husserl (1931), En découvrant l’Existence 

avec Husserl e Heidegger (1949), De l’Existence à l’Existant (1947), e Le Temps et 

l’Autre (1948)·. 

No segundo período, de 1952 a 1964, são os escritos dedicados a sua 

investigação pessoal que ganham destaque, culminando com a publicação de Totalité 

et Infini (1961), sua obra mais conhecida. No entanto, é com o aparecimento de Difficile 

Liberté, essais sur le Judaïsme (1963), que fica clara a posição de Lévinas em relação 

ao judaísmo, seus caminhos e descaminhos sobretudo no “pós-Holocausto” e a partir 

da criação do Estado de Israel, em 1947. Contudo, estes escritos sobre o judaísmo 

                                            
258 A “vida” e “via”, como exemplo, são para Rosenzweig respectivamente, as posturas do judeu e do 
cristão. Do povo judeu como “comunidade de sangue” e do indivíduo cristão, como “membro de uma 
Igreja missionária”. Cf. RICOEUR, p. 64. 
259 Idem. 
260 As análises que faremos nesta seção seguirá, de modo paralelo, às mesmas análises e periodização 
de Ulpiano Moro, em sua obra El Discurso sobre Dios en la Obra de E. Levinas. Por encontrarmos ali, 
uma síntese extremamente rigorosa e sistemática, do pensamento de Emmanuel Lévinas, o qual 
denominamos: “Manual Prático para se Entender a Obra de Emmanuel Lévinas!”. 
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continuam paralelos em relação aqueles dedicados às investigações filosóficas, mas 

não menos intensos. 

É no terceiro período, que vai de 1966 até 1995, que encontramos um Lévinas 

maduro e produtivo. O desenvolvimento das investigações filosóficas pessoais 

proporcionam a publicação de duas importantes obras: Humanisme de l’autre homme 

(1972) e Autrement qu’être ou au-delà de l’Essence (1974); E na intriga entre 

investigação filosófica e hermenêutica bíblico-talmúdica, os escritos sobre o judaísmo 

ganham maior evidência e força no seu pensamento. Surgem as obras: Nomes Propres 

(1975), Quatre Lectures Talmudiques (1968), Dieu et la philosophie (1975), Du Sacré 

au Saint, Cinq nouvelles lectures talmudiques (1977), Transcendance et Inteligibilité 

(1984); e de outras como Ethique et Infini (1982), De Dieu qui vient à l’Idée (1982) e 

Entre Nous: essais sur le penser-à-l’autre (1991); que, grosso modo, além de 

estabelecer um novo pensamento a partir da ética do outro, se preocupa com a religião 

judaica e suas deformações.  

Não obstante a essa periodização, não podemos perder de vista, que a 

intenção de Lévinas, mesmo nos primeiros escritos, é de fato desenvolver o horizonte 

bíblico-talmúdico no discurso filosófico, sem contudo fundi-los e confundi-los no 

horizonte ético. Desta maneira sintetiza Moro: 

 

El principio según el cual la intersección del discurso filosófico y el bíblico no 
sólo es lícita, sino necesaria, continúa siendo aquel que, como se mostró, 
Levinas había recogido en el programa del “nuevo teólogo” de F. Rosenzweig. 
Tal programa coindicía, como ahora se há podido ya determinar, con la tarea 
hermenéutica del talmudismo, que ya era radicalmente filosófica, en la 
medida en que se proponía la realización de una “lectura” ética de la Torah 
escrita. Desde entonces, ha afirmado el Autor, el acceso a la fe bíblica sólo es 
posible a través de la inteligencia talmúdica o Torah oral261. 

 

Entre os dois mundos, judaico e cristão, Lévinas erige a sua filosofia e tece 

suas críticas262. Ao mundo cristão (“a via”), na medida em que ele introduz a Torah oral, 

sua crítica aparece associada à crítica da metafísica moderna e pós-metafísica da 

religião263, atrelada à interpretação liberal da Bíblia e a sistematização das leis morais 

em dogmas, pelo sacro magistério. Decorrente daí, o distanciamento das fontes 

rabínico-talmúdicas, que dissolve o caráter ético da Torah numa lei universal, 

                                            
261 Cf. MORO, p. 223. 
262 Cf. RIBEIRO JÚNIOR, pp. 173-211. 
263 Idem, p. 186. 
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transforma o cristianismo num monoteísmo dogmático, numa Onto-religião, numa 

“Onto-Via”, em que Deus, Ser Supremo, é colocado além do humano, inalcançável e 

inatingível. Entretanto, não podemos ver nesta postura de Lévinas, uma ojeriza pelo 

cristianismo, mas um alerta aos seus descaminhos e distanciamentos da própria 

doutrina de Cristo. Até uma certa aproximação com o cristianismo, em especial com o 

cristianismo católico264 é-nos notada, como ele mesmo admite, através de sua 

“simpatia e amizade” (DL 157) e de uma certa “gratidão do judaísmo para com o 

cristianismo” (DL 156). Como “filósofo-profeta” Lévinas denuncia a crise deste 

monoteísmo cristão, que alicerçado sobre uma “moral abstrata” e em “valores sem 

imperativos265” carrega consigo toda a moral da cultura ocidental. 

Do outro lado, ao mundo judeu (“a vida”), denuncia a crise do judaísmo 

moderno, no contexto da assimilação em que se encontrava, desde o século XIX até 

meados do século XX, em que este chega ao seu trágico fim, ao qual se encontram 

“judeus sem judaísmo, guardiões de um judaísmo sem judeus” (DL 3042). A esse 

judaísmo que assimilou as formas de vida do cristianismo ocidental, respirando a 

atmosfera cristã266, Lévinas não poupa suas críticas e ironias. Nem Buber e nem 

Rosenzweig escapam! Ao primeiro objeta, por este seguir as tradições “hassídicas” (HS 

18, 19-20), e abandonar a hermenêutica-talmúdica, tentando superar um judaísmo pós-

cristão: 

 

Buber retorna ao texto hebraico sem recorrer à literatura rabínica que 
representa precisamente a maneira tal como esse texto foi lido através da 
história judaica criadora. Método de leitura talmúdica ou rabínica (...) que se 
pode definir por uma interiorização permanente da letra, sem que essa 
interiorização seja obtida pela abstração; tentativa que consiste, às vezes, a 
interiorizar e a conservar integralmente o conteúdo da Escritura ao tirar os 
ensinamentos das próprias contradições (HS 26)267. 

 

Buber fixou-se nessa interpretação existencialista da Escritura hebraica. 

Em relação a Rosenzweig, sua oposição se constitui justamente por este 

considerar o cristianismo como “uma via da Eternidade que passa pela história. (DL 

                                            
264 Basta lembrar da proximidade e do respeito que muitos intelectuais católicos e protestantes franceses 
tinham por Lévinas, como por exemplo, fica claro na última parte da obra Transcendance e Inteligibilité, 
fruto de uma discussão na casa de Jean Halpérin (judeu convertido ao protestantismo francês) entre 
católicos, protestantes e judeus, em torno da inteligibilidade do Transcendente. 
265 Idem, p. 188. 
266 Idem, p. 176. 
267 Idem, p. 200. 
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269)”. Para Lévinas, o judaísmo ético é a única via de acesso ao Transcendente, por 

ser a única e verdadeira religião revelada268. 

Numa síntese dessa “intriga” entre judaísmo e cristianismo, podemos perceber 

duas preocupações de Lévinas: uma, em manter a devida distância dos ecos cristãos 

do próprio judaísmo; e a segunda, estabelecer uma identidade judaica a partir da crítica 

da assimilação do cristianismo pelo judaísmo. Vale ainda citar aqui, um último trecho 

de Difficile Liberté, em que Lévinas expressa, de modo genialmente irônico seu 

sentimento: 

 
Nas universidades européias se aborda Platão, Montaigne ou Goethe como 
susceptíveis de orientar nosso pensamento, de modelar nossa sensibilidade. 
Pontos fixos nos quais se apóiam nossos julgamentos, e nossas avaliações, 
eles nos falam de muito alto. Pobre Talmud! Ele continua a aparecer como 
aluvião da história em que as pessoas incapazes de seguir o mais simples 
raciocínio contemplam o vôo de um pássaro com o cérebro de um pássaro 
(...) E os estudantes têm razão [quando se perguntam] para que gastar 
tempo com os estudos hebraicos quando o senso comum se encontra em toda 
parte e se pode lê-lo diretamente em Platão, Montaigne e Goethe? (DL 3052). 

 

Terminando, segundo Ribeiro Júnior, a solução para essa intriga passa 

necessariamente pela “retomada do estudo das fontes hebraicas269”, pelo judeu pós-

moderno e pelo reaprendizado cristão por esse novo e autêntico judaísmo. “A 

intimidade que nós judeus temos com a realidade quase mítica da Bíblia, o seu 

parentesco real que ecoa calorosamente na história santa, que é nossa história, nossa 

responsabilidade de continuadores desta história, tudo isso deve ser ensinado ao 

cristianismo. Ensinado mas também verificado270”. 

 

B) A Ambigüidade da Revelação e da Redenção 

Desses dois mundos tratados acima, inferimos rapidamente dali, o conceito de 

revelação e redenção. A esta questão, nos remetemos as concepções antropológicas 

do cristianismo e do judaísmo, para a partir daí, estabelecer um rápido quadro da 

questão da revelação/redenção. 

                                            
268 Idem, p. 201. 
269 Idem, p. 177. 
270 Une mission à Tioumliline, 26; In: RIBEIRO JÚNIOR, p. 204. Vimos também em TInt 45 “O Vaticano II 
convida judeus e cristãos a informarem-se mutuamente sobre suas doutrinas. Como se deste diálogo 
houvesse mais frutos a esperar do que a luta de um pela conversão do outro!”. 
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A própria Revelação do Deus Cristão, através da Encarnação, para Lévinas, é 

inautêntica e impossível, pois “o Divino não se pode manifestar senão através do 

próximo. A encarnação para o judeu não é possível e nem necessária” (DL 223). Ora, 

para Lévinas a Revelação do Eterno se dá pela Torah/Revelada, “única e mais 

concreta maneira de Deus” (DL 205); e através do Rosto do outro. Segundo Ribeiro 

Júnior, “o filósofo torna equivalente a idéia bíblica da revelação de Deus como entrega 

da Torah ao povo de Israel na Aliança do Sinai, e a revelação do outro como epifania 

da Palavra do Rosto271”. 

É na Redenção que a crítica levinasiana se estende ao cristianismo, como 

escreve em Les Imprevus de L’Histoire (1994) “o sagrado não se entrega à taumaturgia 

litúrgica dos homens” (LIH 181), como acontece no cristianismo, em que a redenção 

compete somente a Deus e a seu Filho. No judaísmo ético-intelectual de Lévinas, tal 

redenção se dá no homem e pelo homem272, como aquela sábia resposta dada pelo 

rabi Aquiba ao romano, sobre porque é que o Deus dos judeus – Deus dos pobres – 

não alimentava os famintos? Ao que o rabi acrescentou: 

 

Compete ao homem salvar o homem. A maneira divina de reparar a miséria 
consiste em não fazer intervir Deus nessa reparação. A verdadeira correlação 
entre o homem e Deus depende de uma relação de homem a homem, 
assumida com plena responsabilidade, como se nela não existisse um Deus 
em quem se apoiar. (LIH 183). 

 

Nessa redenção, o Homem é Messias do outro homem. 

 

 

3.5.3.3 O Amor  

Traçados alguns tópicos acerca da “intriga” judaico-cristã no horizonte 

transcendente, em que pudemos perceber as distinções entre as concepções judaica e 

cristã acerca da revelação e da redenção, podemos agora elaborar o conceito próprio 

do Amor, nesta ambiência. 

Da mesma maneira que se constitui a intriga entre os “dois mundos”, se 

constituirá a intriga entre o amor-cristão e o amor-judaico no plano transcendente. 

                                            
271 Idem, p. 207. 
272 Idem, p.190. 
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Ainda em tom de crítica, Lévinas escreve que o cristianismo se apóia numa 

concepção de amor a Deus que desculpabiliza o homem do mal praticado contra o 

outro homem273. O ocidente absorve isto, o qual denomina de hipocrisia274, isto é, um 

esquecimento da próprio Mandamento e fruto de um distanciamento da 

Torah/Revelada, que na última conseqüência leva à guerra. 

 

A) O Ideal do Amor Cristão 

Apresentamos de modo sintético, como ideal do amor cristão, a concepção de 

Santo Agostinho e seus prolongamentos ao longo da história. 

Em A cidade de Deus lemos: “Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a 

saber: o amor próprio, levado ao desprezo de Deus, a terrena; o amor a Deus, levado 

ao desprezo de si próprio, a celestial. Gloria-se a primeira em si mesma e a sengunda 

em Deus, porque aquela busca a glória dos homens, e tem esta por máxima a glória de 

Deus275”. Segundo Montagna,  

 

Como se vê, pelo duplo preceito de amor, Agostinho faz da ordem social um 
prolongamento da ordem moral individual, pois a organização dos homens em 
sociedade (Estado), fundamentada na reta ordem do amor, não tem outra 
finalidade senão garantir a paz temporal, ou felicidade temporal imediata dos 
homens; mas, tendo em vista a “paz eterna” ou “verdadeira felicidade” a se 
alcançada em Deus. Neste sentido podemos dizer que toda a moral, toda a 
sociologia, toda a política de Santo Agostinho não é senão a aplicação do 
primeiro de todos os mandamentos: “Amarás o Senhor teu Deus de todo o 
teu coração, de toda a tua alma e de todo o teu espírito” (Mt 22, 37).276 

 

É essa “ordem do amor” que continua alimentando o cristianismo ao longo de 

sua história, como salienta Assis277: 

Mais do que tudo, porém, apostamos na esperança de que em nossa 

existência seremos, de fato, identificados misticamente com Cristo, salvos nele pelo 

sangue vertido outrora das chagas cujas marcas são ainda visíveis. Os seres humanos, 

então celebrarão na Trindade o culto sem fim inaugurado pelos coros angélicos.  

                                            
273 Cf. RIBEIR JÚNIOR, p. 190. 
274 A civilização ocidental é hipócrita porque se diz tendo raízes na Bíblia e no entanto faz a guerra. Cf. TI 
9; LC 82; SA 177. 
275 AGOSTINHO. A cidade de Deus. XIV, 28. 
276 MONTAGNA, Leomar Antonio. A ética como elemento de harmonia em Santo Agostinho. Dissertação 
de Mestrado; Curitiba: PUC-PR, 2006; p. 66. 
277 Cf. ASSIS, Cristiano Francisco. Alteridade e Salvação: o Rosto Salvífico de Deus. Trabalho de 
Conclusão de Curso, apresentado à Faculdade Dehoniana, para a obtenção do título de Bacharel em 
Teologia, 2006, pp. 53-54. 
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A existência humana realizada na história da salvação especificamente no 

cristianismo não é, pois, somente relativa ao presente. Mediante a fé somos unidos a 

Deus pelo Cristo histórico e transcendente. Pela caridade, participamos no amor do Pai 

expresso e comunicado no Verbo encarnado. Na esperança da graça salvífica, já 

partilhamos a Jerusalém celeste, isto é, a comunidade bem-aventurada, uma vez que 

Deus estará em todo cosmos e em todos, luz e alegria. Nesta nova realidade 

acontecerá a definitiva convivência humana dentro de um cosmos totalmente 

transformado. Nas palavras proféticas de Isaías “... como os novos céus e a nova terra, 

que hei de fazer, durarão diante de mim – diz o Senhor – assim durará a vossa 

posteridade e o vosso nome na eternidade” (cf. Is 66,22).  

Portanto, a história será encerrada e a eternidade sem ruga assumirá a obra 

totalmente nova. Toda amizade e toda afinidade real, consagrar-nos-ão para sempre 

na cidade de Deus, onde veremos seu rosto, face a face, e experimentaremos na 

plenitude da vida a alteridade da salvação eterna e nossa própria definitiva e total 

felicidade. Então a Igreja será “consumada na glória celeste, quando chegar o tempo 

da restauração de todas as coisas, e com o gênero humano também o mundo todo que 

está intimamente ligado ao homem e por meio dele atinge sua finalidade, encontrar sua 

restauração definitiva em Cristo”278.  

 

B) A Proposta Ética do Amor Judaico 

Como vimos no segundo capítulo desta dissertação, é no judaísmo ético-

intelectual que percebemos alargar a noção do compromisso e da responsabilidade 

para com o outro homem. Junto a essa responsabilidade, está a noção do amor. 

Recorremos aqui, mais uma vez, às análises feitas por Guttmann, sobre a história do 

judaísmo no ocidente. 

Para Lazarus, é a noção do princípio kantiano da autonomia, que viabiliza o 

amor nas relações éticas. Segundo ele,  

 

tal princípio kantiano é o mesmo princípio da ética judaica porque, tomado 
como um sentimento ético religioso, exige o cumprimento de estatutos éticos, 
divinamente dados, de puro amor a Deus sozinho, e devido a uma aspiração 
a imitar Deus, bem como por ser o referido princípio dotado de intensa 
consciência daquela certeza interna implícita na idéia do bem ético279. 

                                            
278 LUMEN GENTIUM, p. 48.  
279 GUTTMANN, p. 380. 

Generated by Foxit PDF Creator © Foxit Software
http://www.foxitsoftware.com   For evaluation only.



 

 

121

 

O conceito do amor em Cohen será melhor desenvolvido, ainda que 

continuador do pensamento de Lazarus. Para este, não basta um imperativo ético, e 

nem uma comunidade de “a sós com Deus”, mas é preciso um “sentimento ético”. 

Desta forma, o seu ativismo encontra essa realização na ação ética, que dimana do 

sentimento; nesse atuar reconhece que a intimidade da comunidade ética surge tão 

somente do senso de unidade com o próximo, que também deriva do sentimento. 

Enquanto a própria ética reconhece apenas a reverência que devemos à dignidade 

ética de nosso próximo, a piedade é transformada em amor para com o nosso 

semelhante. Segundo Guttmann, “o conceito fundamental da estima ética não é, 

destarte, substituído, mas converte-se na pressuposição que permite ao amor tornar-se 

amor ético. Essa nova relação moral constitui, para Cohen, uma relação religiosa, 

distinta da puramente ética280”. 

 

3.5.3.4 Síntese 

Esses dois pontos de vista da religião e da ética confluem no pleno 

desenvolvimento do elemento religioso do amor. Ele nos foi dado primeiro na idéia do 

amor do ser humano, mas agora é possível estabelecer uma relação de amor entre o 

homem e Deus, seja o amor de Deus ao homem, seja o amor do homem a Deus. O 

Deus do indivíduo tornou-se o Deus do amor, e a relação religiosa do homem com 

Deus é expressa pelo amor a Deus. O conceito de amor foi dotado de sentido ético, o 

que se tornou possível à significação ética de Deus. O amor de Deus pela criatura está 

ligado ao amor ao próximo. O amor do homem a Deus é, em contrapartida, dirigido a 

Deus como o arquétipo da moralidade religiosa, enquanto se torne o Deus do amor. 

Todos os aspectos da personalidade do homem são engolfados no amor de Deus, 

como está expresso nos mandamentos bíblicos “ama o Senhor, teu Deus, com todo o 

teu coração e com toda a tua alma e com todo o teu poder”281.  

Do amor-cristão, Lévinas reforça sua crítica, pois este ainda herdeiro da 

tradição clássica (platônica), funde no amor, Deus e o homem, buscando uma 

Identidade Absoluta. É portanto, o amor-onto-transcendente. 

                                            
280 Idem, p. 390. 
281 Decálogo. 
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Do amor-judaico, Lévinas corrobora, não obstante algumas ressalvas acerca 

do judaísmo místico, na mesma esteira de Cohen e Rosenzweig, o amor-ético-

metafísico, cuja efetivação se dá pela responsabilidade e pela redenção do homem 

pelo outro homem282. 

Encerrando, seguimos a síntese de Ribeiro Júnior: 

 

A proximidade entre cristianismo e judaísmo dá-se, pois, graças à relação 
entre “homens que falam” independentemente da religião dogmática que 
professam. Na relação ética em que o homens-profetas se retiram do 
contexto é possível a paz, a justiça ou a redenção do mundo do qual 
participam todos os homens na fraternidade. Nesse sentido, cristãos e judeus 
enquanto homens-responsabilidade pelo Rosto são responsáveis pela 
humanidade. Todos os dois devem se tornar servos do outro homem, mesmo 
se o judaísmo reivindica para si a vocação messiânica do Servo sofredor 
realizado em sua história santa283. 

 

 

Preparamo-nos então, para o desfecho final desse “drama-a-três”, em que o 

amor dito levinasianamente é vertido em Bondade, Santidade e Justiça. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
282 La Civilisation juive, 5: “Deus é aquele que ama o pobre, a viúva, o órfão. A relação que nos liga a 
Deus é a mesma que nos liga ao homem”. In: RIBEIRO JÚNIOR, p. 198. 
283 RIBEIRO JÚNIOR, p. 195. 
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3.5.4 O HORIZONTE ÉTICO-METAFÍSICO284 

 

3.5.4.1 Introdução 

Ao final deste percurso, buscamos ainda um “último fôlego” para, de modo 

sucinto, apresentar o conceito de Amor no pensamento de Emmanuel Lévinas, a partir 

da anterioridade da Alteridade Ética, em detrimento da Ontologia Clássica, instaurada 

pelo filósofo franco-lituano, em que interseccionados os horizontes ontológico e 

transcendente, desvela-se diante de nosso rosto o Reino do Bem e do Outro.  

A pesada “cortina” do Ser, da Identidade, do Mesmo, da Unidade, do Absoluto 

e da Totalidade, que obnubilava o nosso encontro com o Rosto do Outro, é agora 

rompida, e em seu lugar um “fino véu” é colocado. Através dele e por ele a 

subjetividade é resguardada, pela interioridade de plasmar-se no Mesmo e na 

Totalidade. Essa interioridade, que é “fruição de si mesma”, por sua vez, percebe além 

do “fino véu” uma exterioridade, num movimento próprio da intencionalidade, que a 

impele a “sair-de-si” em direção ao outro – e nesse caminhar ao encontro do outro, é 

convidada a fruir o mundo como alimento, gozo e felicidade – trânsito que não é mais 

transcendência, mas ex-cendência. 

Sem a pretensão de levar seu pensamento à exaustão pela repetição dos 

conceitos, incidimos de maneira direta nas acepções do amor, de um Lévinas que “não 

fala de maneira teológica” (EN 149); nem de uma “relação ontológica” (EN 29) e muito 

menos freudiana quando pensa eros e ágape (EN 155); mas de um Lévinas autor de 

seu próprio pensamento, e mentor de um “outro-modo-que-filosofar”, fazendo jus ao 

seu “Nome Próprio”. 

 

3.5.4.2 O Amor como Bondade 

O primeiro vestígio do amor ético-metafísico se constitui a partir de uma 

interioridade subjetiva, isto é, num fruir a si próprio. E nesse “fruir-se” descobre-se 

separado da totalidade. Contudo, a constituição dessa interioridade não é uma 

egoidade hermética e descomedida, oposta a uma socialidade anônima (TI 285-287) e 

simétrica, mas uma intersubjetividade que se relaciona de forma não-simétrica a 

                                            
284 Estamos aqui, ao abordar o horizonte ético-metafísico, na 3ª fase do pensamento de Lévinas. No 
capítulo primeiro desta dissertação, acenamos, para efeitos de compreensão do seu pensamento, uma 
divisão em três momentos: 1º Período – Ontológico; 2º Período – Metafísico e 3º Período – Ético-
Metafísico. (Cf. Cap I, nota de rodapé nº 1). 
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outrem (EI 90). Percebe-se de fato, num primeiro instante, a necessidade de uma 

egoidade capaz de firmar a separação entre o eu e a exterioridade, mas que no 

decurso próprio do movimento do amor-ético, é rompida – sem violência – pela 

deposição do eu, através de um des-inter-essamento (EI 91-93) de si, e de um vocativo 

em que o eu único é eleito como bondade num existir-para-outro (SA 326).  

É na responsabilidade desinteressada e elevada ao extremo, como 

responsabilidade de sua própria responsabilidade (EI 87-89), que se encontra as 

estruturas mesmas da subjetividade, bem demonstrada pela fórmula dostoiéviskiana o 

“eu” tem sempre uma responsabilidade a mais que todos (EI 91). Essa 

responsabilidade desinteressada, espontânea, que nada visa a não ser o seu próprio 

sentido de “responder por outrem” sem querer saber da responsabilidade do outro por 

si, é que possibilita a saída da interioridade, que não é um local (EI 102-103), mas um 

momento fruído diacronicamente, e que possibilita o surgimento da bondade como 

amor-ético.  

A proximidade do outro e de seu rosto, rompe aquele “fino véu”, e arranca a 

subjetividade daquele anonimato coletivo do “há”, o qual deve sempre manter–se 

“vigilante”. Desta forma, também a bondade não se irradia sobre o anonimato de uma 

coletividade... implica um ser que se revela num rosto (TI 285). Somente o eu pode 

responder à imposição de um rosto (TI 286). O responder é “responder absoluto, 

transcendente” no sentido kantiano do termo, como aquilo que é anterior à minha 

vontade e à proximidade a outrem. E a anterioridade da resposta a outrem constitui a 

essência mesma da interioridade e da bondade como a própria transcendência; e a 

transcendência é a transcendência de um eu, em que o eu conserva-se na própria 

bondade (TI 287).  

Consciência de si, a interioridade é acolhimento do Rosto, hospitalidade, em 

que o sujeito é também hóspede (TI 279) de si mesmo, pois a desmesura do desejo e 

da bondade o remete à uma abertura de um Bem para-além-do-ser, excedente do ser 

(TI 272). 

Temos ainda, no âmbito desta interioridade, muito mais que uma 

intencionalidade visando outrem, uma vontade. É a vontade a propriedade mais própria 

do homem, constituindo e coincidindo com o seu “ser homem”. Seu conteúdo mesmo, a 
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vontade de viver, o amor e o apego a si, à vida285 são constituintes de sua fruição e 

separação. No entanto, somente na bondade é que essa vontade se firma como 

primeiro movimento em direção a outrem, a ponto de bondade e vontade se 

equivalerem. Essa vontade-bondade é para nós o primeiro movimento fluido do amor. 

A deposição do eu inicia-se, portanto, nesse movimento de amor – sem violência – que 

começa a se irromper no percurso mesmo da vontade em direção à bondade, pois 

 

a vontade em si mesma, no seu querer ingênuo de si mesma, não tem mais 
poder nem recursos, pois a verdade, a razão, a liberdade, não estão mais em 
função da vontade em si. (...) Ao inverso de sua potenciação na razão “no 
acolhimento do Olhar, a vontade se abre a razão” (TI 194). A vontade é a 
inversão por excelência do eu: “A estrutura da vontade livre tornando-se 
bondade não se assemelha mais à espontaneidade gloriosa e suficiente do eu 
e da felicidade e que seria o último movimento do ser” (DEHH 176)286. 

 

A bondade educando a vontade surge na relação do face-a-face, como apelo e 

mandamento para que se queira o bem – realização e amor. 

Num outro âmbito, segue que (a vontade-bondade), enquanto apelo e 

mandamento, vem-me (ao meu eu) de fora, pois “o outro é a moção, a força que cria a 

minha vontade287”, isto é, o eu, desperto, agora é o segundo na relação e ao mesmo 

tempo servo – realizando-se na diaconia. Desta forma, a bondade consiste em se pôr 

no ser de tal modo que o outro conte com isso mais do que eu (TI 225), na mesma 

direção daquela fórmula dostoiévskiana “todos somos responsáveis, e eu mais ainda”. 

A bondade, portanto, dá à subjetividade sua significação irredutível melhor que o ser, 

ou seja, o Bem (AE 22). 

Tendo esboçado amiúde, a essência da subjetividade, em que na sua 

interioridade a vontade é vertida em bondade, e a bondade dando significado à 

subjetividade, percebemos que é na linguagem que a bondade se realiza como 

transcendência, ou melhor dizendo, como ex-cendência, pois o fundo da expressão é a 

bondade (TI 198), cuja essência é a relação com Outrem (TI 185).  

Contudo, o discurso não é amor (TI 63); e a bondade não pode ser “boa 

vontade” – benevolência sem obras – e nem referida como “bondade ontológica”, isto 

é, 

 
                                            
285 SUSIN, p. 292. 
286 Idem. 
287 SUSIN, p. 293. 
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a bondade não é “bondade do ser”, ou natureza ou fruto de prescrição e 
execução de um código social. Não é anônima e nem abstrata. Tem um 
nome: “sai de um eu, é subjetiva” (TI 282). Por outro lado, a subjetividade, 
no desejo, na linguagem, na investigação da razão, da liberdade, da vontade, 
da obra, é criada moralmente, saindo da gravitação em torno de si e do ser, 
na transcendência da bondade (TI 222). Vai, como bondade, onde nem 
mundo, nem natureza, nem instituições, nem leis, nem conhecimento, podem 
ir: “aventura absoluta numa imprudência primordial, a bondade é 
transcendência mesma. A transcendência é transcendência de um eu288. 

 

 

Essa transcendência mesma do eu, realizada na linguagem e no discurso – 

chamamento, eleição e mandamento – cuja bondade é expressão de fundo, endereça-

se à “santidade do outro” e coagula-se eticamente de uma dupla hemorragia: no 

respeito à alteridade do outro; e na não indiferença, pois reconhece a dádiva do outro 

na saudação, na revelação, na sua palavra e no seu ensinamento. 

A bondade é o lugar para qual todo discurso tende (TI 27); e o discurso é a 

própria manifestação do rosto (TI 25). Para este rosto que é dirigida toda e qualquer 

palavra. “A palavra oral não será a única resposta ao outro, pois haverá a linguagem do 

pão e da vida a dar, mas a palavra oral é sempre um “transvasar” insubstituível na 

economia da bondade: vive-se de pão e de palavra, e da doação do pão e da doação 

da palavra ao outro289”. 

A bondade, concluímos, anima a justiça e a caridade (EN 295) em direção à 

Santidade do Outro. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
288 Idem; p. 298. 
289 SUSIN, p. 276. 
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3.5.4.3 O Amor como Santidade 

No trajeto do amor ético-metafísico – do qual buscamos seus rastros e 

vestígios – que se estende desde a bondade, constitutiva de toda a interioridade 

subjetiva, até a “obra da justiça”, ampla e aberta à socialidade com outrem, 

encontramos o outro na sua santidade. O homem enquanto Outrem chega-nos de fora, 

separado – ou Santo – rosto (TI 271). 

Do outro lado da relação assimétrica e desinteressada do eu, se encontra o 

outro. Mas esse outro não se torna um peso, uma carga insuportável de se carregar, 

muito menos “meu inferno!”; a leveza de sua santidade, que é-me ensinada pelo seu 

rosto, quebra toda tensão e toda insuportabilidade, e convida-me a ser também santo. 

O eu interpelado pela Palavra do Rosto [do outro] aprende a “existir-para-o-outro”. (...) 

O eu então “aprende a ser bom” (TI 292). 

Citamos ainda... 

 

A relação com Outrem como relação com sua transcendência (...) introduz em 
mim o que não está em mim. (...) A idéia do infinito em mim que implica um 
conteúdo que transborda aquele que contém, (...) longe de violar o espírito, 
condiciona a não-violência mesma, isto é, instaura a ética. O outro não é para 
razão um escândalo, que a coloca em movimento dialético, mas o primeiro 
ensinamento (TI 223). 
 
 

Reafirmando... o eu só pode se tornar santo, quando, do seu esvaziamento - 

kênose290 – da felicidade e do gozo, pela eleição já assumida diante do outro – como 

se, de toda a eternidade, o eu fosse o primeiro chamado a esta responsabilidade; 

impermutável e assim único, assim eu, refém eleito, o eleito (EN 291) – é capaz de 

dizer: “eis-me aqui”! Acusativo maravilhoso: eis-me aqui! (DVQI 110). Nisto consiste a 

bondade da subjetividade, quando na eleição, o eu é convocado a existir-para-o-outro 

(DL 138; TI 292). 

O “eis-me aqui” revela o profetismo e o messianismo do eu-bondade, 

convertido à santidade, pelo rosto do outro-santo; e nessa relação o Rosto do 

Absolutamente Outro é-nos revelado nos seus traços. 

 

Ser à imagem de Deus, não significa ser ícone de Deus, mas encontrar-se no 
seu traço. O Deus revelado de nossa espiritualidade judeu-cristã conserva 
todo o infinito de sua ausência que se dá na “ordem” pessoal. Ele mostra-se 

                                            
290 Cf. RIBEIRO JÚNIOR, p. 251. 
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apenas pelo seu “traço” como no capítulo 33 do Êxodo. Ir a Ele não significa 
seguir esse traço, que não é um signo. É ir aos outros que são o traço da 
Ileidade. É por essa ileidade, situada para além dos cálculos e das 
reciprocidades da economia e do mundo, que o ser tem um sentido. Sentido 
que não é uma finalidade, não há mais fim, nem termo. O Desejo do 
absolutamente Outro não virá como uma necessidade, ele apaga-se numa 
felicidade (HH 79-80).291 

 

Felicidade autera! (TI 325), que se estabelece nesta ética da perfeição como 

santidade e como bondade (TI 61), possibilitando a presença de Deus como 

mandamento no mandamento do Rosto. 

Voltando ao outro... que é exterioridade absoluta e separação, convêm o nome 

de santidade292. O outro que é santo, rompe com a fórmula hobbesiana “homem-lobo-

dos-homens” (EI 72), e por isso possibilita a chegada pacífica do eu-bondade. Nessa 

relação pacífica, que se mostra como diaconia, relação sem correlação ou amor ao 

próximo, que é amor sem eros (DVI 15-16; EI 113), amor sem concupiscência293 que 

leva à santidade (EN 292-293), tanto eu-bondade quanto outro-santidade, se religam 

numa relação sem relação, numa religião (TI 66) em que a “glória de Deus” é o de-

modo-que-ser (EI 101), que não pertence à linguagem da contemplação (EI 98), mas a 

do testemunho (EI 99) e da santidade (TI 174). 

Santidade que assume o sacrifício até o louco pensamento em que o morrer 

do outro pode me preocupar bem antes, e mais, que minha própria morte (EN 292). E 

morte sem ressurreição!  

 

Humano do morrer pelo outro que seria o próprio sentido do amor na sua 
responsabilidade pelo próximo e, talvez, a inflexão primordial do afetivo como 
tal. Apelo da santidade precedendo a preocupação por existir (EN 261). Não 
uma vida post-mortem, mas o desmedido do sacrifício, a santidade na 
caridade e na misericórdia. Esse futuro da morte no presente do amor é, 
provavelmente, um dos segredos originais da própria temporalidade e além 
de toda metáfora. (EN 262).  

 

Sacrifício que se constitui daquela “pequena bondade”294 praticada por um 

homem em favor de seu próximo, mas que não se deixa instituir em uma doutrina, 

tratado, partido, Estado, etc... 

                                            
291 Cf. RIBEIRO JÚNIOR, p. 273. 
292 Cf. SUSIN, p. 222. 
293 É também de Pascal este pensamento. Cf. EN 261. 
294 Cf. Obra de Vassilij Grossmann, Vie et Destin, citada em: EN 294. 
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Por fim... “O que é muito importante – e posso sustentar isto sem eu mesmo 

ser santo e não me considero santo – é poder dizer que o homem verdadeiramente 

homem, no sentido europeu do termo, procedente dos gregos e da Bíblia, é o homem 

que compreende a santidade como valor último, como valor inatacável” (EN 271). 

Santidade sem “mística, nem misticismo”; santidade como diaconia, 

responsabilidade, amor sem concupiscência, sacrifício... novo nome para a Ética e que 

se abre à obra da justiça, quando um terceiro se aproxima... 

 

 

3.5.4.4 O Amor e a Justiça 

O terceiro observa-me nos olhos de outrem (TI 190). Na sua proximidade, 

reclama a participação na relação entre o eu e o outro, entre um nós; e ao fazê-lo, pede 

justiça. A epifania do rosto do outro abre, então, à humanidade e à multiplicidade; toda 

a humanidade nos observa. Desta maneira, como é possível haver uma justiça? 

 

Respondo que é o fato da multiplicidade dos homens e a presença do terceiro 
ao lado de outrem que condicionam as leis e instauram a justiça. Se estou 
sozinho perante o outro, devo-lhe tudo; mas há o terceiro. Saberei eu o que é 
o meu próximo relativamente ao terceiro? Saberei eu se o terceiro está de 
acordo com ele ou é sua vítima? Quem é o meu próximo? Por conseqüência, é 
necessário pesar, pensar, julgar, comparando o incomparável. A relação 
interpessoal que estabeleço com outrem, também a devo estabelecer com os 
outros homens; logo, há a necessidade de moderar este privilégio de outrem; 
daí a justiça. (EI 81) 
 
 

Na proximidade do terceiro, a relação dialógica é momentaneamente 

quebrada, para que aquele, agora, faça parte também do discurso295. A linguagem 

                                            
295 Paul Ricoeur, em sua obra Outramente – Leitura do livro Autrement qu’être ou au-delà de l’essence 
de Emmanuel Lévinas – ao comentar a referida obra, intenta compreendê-la em sua maior dificuldade, 
isto é, ligar o destino da relação a ser estabelecida entre a ética da responsabilidade e a ontologia ao 
destino da linguagem de uma e de outra: o Dizer do lado da ética, o Dito do lado da ontologia. Nesse 
movimento pendular entre dizer (pré-originário e dia-crônico) e dito, ética e ontologia, é que se 
constituirá, o plano mesmo em que aparece a justiça. Contudo, para Ricoeur tal compreensão é traçada 
pela dificuldade em fazer coincidir o discurso em favor da irredutibilidade do Dizer ao dito com o discurso 
sobre a proximidade, a relação dissimétrica da responsabilidade e, coroando a obra, a substituição. Na 
obsessão pelo próximo, efetua-se o Dizer: “O Dizer, em que o sujeito que fala se expõe a outrem, não se 
reduz à objetivação do tema enunciado: o que é que veio, pois, ferir o sujeito para que ele exponha seus 
pensamentos ou se exponha no seu Dizer?!” (AE 133). A resposta talvez seja o terceiro. O discurso da 
justiça surge nesse espaço aberto do terceiro. Como se chega a ele? Ricoeur responde: No livro, no 
discurso do livro, furtivamente. Não apenas uma, mas vinte, trinta vezes, e cada vez como de passagem, 
dizendo sem razão. Talvez, seja somente no fim que este processo forçado tenha sentido. Cf. 
RICOEUR, pp. 35, 36,42-50. 
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supõe então, a justiça entre tais interlocutores, para que de modo justo se possa ouvir 

suas misérias (TI 193). A linguagem – transcendência do eu – como fonte de toda 

significação, nasce na vertigem pelo infinito, que põe diante da retidão do Olhar que 

torna possível o impossível assassinato (TI 59). E o “Tu não matarás” é a primeira 

palavra do rosto (EI 80). Segundo Silva, “nesta descrição positiva do rosto como critério 

moral, o amor-de-justiça sobressai como virtude ética suprema. Exprime o modo 

habitual e vital de acolher o rosto interpelante”296, e o seu direito à palavra é já, obra da 

justiça. 

Esse terceiro vem “equilibrar”, por um lado, a relação entre o eu-tu, sem o 

qual, o egoísmo a dois ou o amor erótico impediriam o confronto de uma face-a-face, e 

a linguagem se transformaria num diálogo amoroso; e por outro lado, romper com a 

imediatez da proximidade e da responsabilidade por outrem, em que, uma vez o eu 

sapiente de sua responsabilidade primeira para com o outro, sendo esse outro apenas 

um, não necessitaria de grandes sacrifícios e nem mesmo de continuar a ser297. Desta 

forma, o amor-de-justiça exige298: misericórdia que não se confunde com simpatia, mas 

que excede-a pelo ato de ir ao encontro do Outro sem esperar algo em troca; 

comiseração que não é compaixão, pois acolhe o excluído sem instituí-lo numa 

unidade ontológica e sistêmica; e se torna: fonte da paz na medida em que move a 

história e impele movimentos de libertação; fundamento do humanismo alicerçado 

efetivamente na antropologia do face-a-face; ato cabal de agradecimento, plena 

gratuidade e por fim, transontológico, ato antropológico, infinito por suas inúmeras 

possibilidades e desmesuras. 

Na desmesura de todos os outros encontra-se a responsabilidade do eu. Neste 

contexto todo o universo pesa sobre os meus ombros, todo o universo me acusa e me 

exige, e eu sou suporte universal (AE 147-148). E mais... na proximidade do outro eu 

sou obsessionado por todos os outros ao lado do outro (AE 201). 

O suporte para toda esta carga de responsabilidade do eu perante, não só o 

outro, mas o universo todo, que vem pela proximidade do terceiro plural, não seria 

                                            
296 Ainda segundo Silva, “em seu sentido mais pleno, o amor-de-justiça significa pulsão alterativa ou de 
justiça metafísica. É amor ao rosto excluído, não enquanto está imerso numa situação de exclusão, mas 
pela afirmação de que é sujeito de exterioridade. É ato metafísico que afirma a transcendência do Outro, 
para além do sistema totalizado. Cf. SILVA, Márcio Bolda da. Rosto e Alteridade: pressupostos da ética 
comunitária. São Paulo: Paulus, 1995, p. 83. 
297 Cf. SUSIN, p. 410. 
298 Cf.SILVA, pp. 84-86. 
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suportável, não fosse o amor e a justiça. Aliás, a justiça brota do amor (EN 148) e o 

amor deve ser sempre o seu vigia. Contudo, o rigor da justiça pode voltar contra o 

amor, entendido como responsabilidade, na medida em que este não se efetive, na 

relação com outrem e com o terceiro. “O sofrimento dos inocentes não pode reduzir-se 

à vida interior do amor sem justiça (DL 197)”. 

A justiça, que se constitui no primeiro plano, no âmbito da linguagem, 

promovida pela aproximação do terceiro, em que este reclama sua entrada no discurso, 

verte-se num segundo plano, numa instituição política, mas que sempre encontra sua 

base na relação interpessoal do face-a-face. “Esta [a justiça], exercida pelas 

instituições, que são inevitáveis, deve ser sempre controlada pela relação interpessoal 

inicial” (EI 81). O ideal político nasce da relação ética entre os rostos e visa a paz. 

Entre um primeiro rosto que rompe com a relação dialógica eu-tu, que é o filho, como 

salienta Haddock-Lobo,  

 

Tal fato somente ocorre com a aparição do terceiro da relação, em uma 
referência explícita à filosofia dialógica de Buber, responsável pela mais bela 
tematização da relação com a alteridade feita anteriormente a Lévinas, mais 
precisamente na obra Eu e tu. Mas é pelo fato de este caracterizar-se por um 
não-retorno ao Mesmo, esse lugar privilegiado do filho como metáfora para o 
próximo, que vai viabilizar-se uma implicação política de seu pensamento, 
pois sem a ética (do terceiro) não haveria a justiça (do próximo), e vice-
versa299. 

 

 

E entre os outros rostos que na sua proximidade, pede justiça, o amor vem 

alinhavar e selar o compromisso de um eu por todos os outros rostos, sem que se 

misturem uns aos outros e estes ao eu. Tocamos aqui, na característica fundamental 

do Amor-Ético-Metafísico, isto é, liberto do erotismo dialógico pela proximidade do 

terceiro, se torna Justiça. Do amor a dois – numa comunidade do eu-tu a-social – 

acontece a passagem ao amor social, cuja própria essência, se não se tornar justiça, é 

injusta e por isso o terceiro aparece reclamando seu lugar ao sol (EN 296), como 

verdadeira alteridade. 

                                            
299 HADDOCK-LOBO, p. 144. 
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É esta a hora da justiça: quando o amor do próximo e sua proximidade faz 

apelo à razão, que se torna bondade e santidade, e quando a filosofia transforma-se 

em Sabedoria do Amor300. 

 

É a hora da justiça que todavia a caridade exigiu (...) em nome da 
responsabilidade por outrem, da misericórdia, da bondade às quais apela o 
rosto do outro homem que todo o discurso da justiça se põe em movimento, 
sejam quais forem as limitações e os rigores da dura lex que ele terá trazido 
à infinita benevolência para com outrem, infinito inesquecível, rigores sempre 
a abrandar. Justiça a se tornar sempre mais sábia em nome, em memória da 
bondade original do homem para com seu outro, em que, num des-inter-
essamento ético – palavra de Deus! – se interrompe o esforço inter-essado do 
ser bruto a perseverar em ser. Justiça sempre a ser aperfeiçoada contra suas 
próprias durezas. (EN 294) 

 

O amor é impossível sem a justiça e a justiça, fora dele, se deforma301. 

 

3.5.4.5 Últimas considerações ao Amor Ético-Metafísico 

Concluindo, a Alteridade pensada por Lévinas, se funda na relação ética do 

face-a-face, cujo amor, destituído de todas as “mazelas da tradição” e dito de um outro-

modo-que-ser, se realiza na própria relação. 

Grosso modo em suas últimas obras, desde Totalité et Infini (1961) até 

Autrement q’être ou au-delà de l’essence (1974) pairam uma preocupação constante: a 

de apresentar a “equação que nos conduz do infinito à justiça302”. Segundo seu 

pensamento, a justiça configura um dos principais conceitos para que se compreenda a 

própria filosofia, pois a noção de justiça nada mais é do que a própria relação com o 

outro, anterior à própria filosofia, segundo a qual, a metafísica é o desejo infinito e 

primeiro da humanidade de conceber as essências, de defini-las e de se fazer justiça 

às coisas mesmas. 

O Desejo metafísico, que nasce de uma intersubjetividade, como bondade e se 

estende à uma exterioridade absoluta, alteridade radical, funda assim o reino da Ética, 

a qual Lévinas dá o nome de Santidade, como um substituto para o termo grego 

“éthos” e em oposição ao conceito onto-teológico do sagrado. 

                                            
300 Idem, p. 149. 
301 Cf. EN 164. 
302 Cf. HADDOCK-LOBO, p. 149. 
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Nessa relação ética, primeira, é que se funda toda a crítica à ontologia e 

epistemologia, buscando fazer justiça ao “outro-esquecido” desses horizontes. 

Segundo Susin, esta crítica paira sobre três grandes temas das ciências e da filosofia, 

e são eles: a história, a ciência e a linguagem ontológica303.  

O problema sobre a história reside na questão: A memória histórica tem 

possibilidade de fazer justiça à subjetividade?304 Uma vez que o seu poder de 

sincronização e o seu inter-essamento recobre o eu numa totalidade e o expõe ao 

julgamento final, como verdade última do homem, que não passa de um mero ator de 

um drama que o ultrapassa e o trai abusando de sua finitude305. Sua conclusão acerca 

desta idolatria da história pode então ser traçada em algumas linhas mais gerais, tais 

como: absorção da singularidade da consciência individual; incapacidade de justiça, 

pois a história não é “alguém”; a história é dos vencedores e por isso é a justiça e o 

humanismo da terra; e por fim, a história é o inter-esse, isto é, visa recobrir todo 

homem de historicidade e plasmá-lo numa totalidade. 

Sobre a ciência, reside o mesmo teor crítico da história, pois sobretudo nas 

ciências humanas, a singularidade do homem e sua responsabilidade são capitulados 

em contextos, condicionamentos, estruturas, tratados pela suas substancialidade, 

reduzidos a uma terceira pessoa, impessoal, como um caso306. 

Por fim, à linguagem e à ontologia, suas críticas são bem mais contundentes e 

incisivas, sobretudo naqueles estudos dedicados à Husserl e Heidegger, e que em 

suma, se constituem como a crítica à tradição, à totalidade, ao mesmo, à ontologia e 

onto-teologia, ao há e ao esquecimento do outro e da ética. 

Recolocar a questão do outro e da ética em primeiro plano, é então, fazer 

justiça à obra do pensamento e do mundo, pois toda e qualquer ciência é um ato 

intencional que visa outrem na sua exterioridade e estranheza absolutas. 

Tendo justificado a anteposição da ética em relação à filosofia, entendida 

como prolongamento da tradição, a conseqüência prática deve corresponder àquela 

responsabilidade para com o outro homem. Responsabilidade que passa pelo des-

inter-essamento, pela desmesura e pela relação assimétrica para com o outro, em que 

                                            
303 Cf. SUSIN, pp. 137-147. 
304 Idem, p. 137. 
305 SUSIN, p. 137. 
306 Idem, p. 138. 
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o eu é o mais responsável que todos e por todos. E na proximidade do terceiro, como 

próximo do outro, nasce a justiça alicerçada pelo amor. 

Mas ainda algumas questões permanecem em aberto, e precisamos justificá-

las. Primeiramente nos perguntamos: quem é meu próximo e quem é o terceiro? Não 

obstante, já respondida acima, pois o próximo é de fato o outro e o outro do outro (o 

terceiro) humanos, haveria no pensamento de Lévinas, a preocupação em instaurar 

também uma proximidade, ou pelo menos um direito dos animais, ou mesmo 

ambiental?307 Teria o animal também um rosto? E seria este animal considerado um 

próximo ao qual também temos responsabilidade e pelo qual devemos fazer justiça? 

Uma outra questão, retomando o seu humanismo: o algoz, o carrasco ou o assassino 

são também meu próximo e pelo qual sou também mais responsável ainda por eles e 

pelas suas ações? 

Essas questões não aparecem elaboradas, de forma sistemática, em suas 

principais obras, mas são colocadas naquelas que se constituem pelas conferências, 

seminários, locuções, entrevistas e questões/respostas, tais como em: Difícil 

Liberdade, Ética e Infinito; Transcendência e Inteligibilidade; Novas Interpretações 

Talmúdicas; Entre Nós: ensaios sobre a alteridade, dentre outras. Nessas obras, seu 

pensamento se mostra com maior fluidez e com maior clareza, e são delas que 

colheremos algumas possíveis respostas para as questões mencionadas. 

Em relação ao “reino animal”, não há em Lévinas uma noção distendida da 

ética aos animais e mesmo ao meio ambiente, uma vez que sua preocupação reside na 

reproposição de um novo humanismo, isto é, um humanismo de outro homem308. 

Contudo, descobrimos, a partir de alguns comentadores, a possibilidade de, pelo 

menos, pensar esta questão de forma indireta, a fim de encontrar uma justificação para 

tal problema. 

Haddock-Lobo, em sua obra Da Existência ao Infinito: ensaios sobre 

Emmanuel Lévinas309, nos ajuda a compreender esta noção. Ao comentar sobre um 

estudo de Jason Wirth a respeito de Nietzsche e Bataille, intitulado “Desejo Animal”, em 

que Wirth busca elementos na filosofia de Lévinas que possam ajudá-lo a esboçar uma 

caracterização para a animalidade da humanidade, isto é, seu eros como impulso 

                                            
307 Não somos nós a levantar por primeiro tal questão. Latour, Haddock-Lobo, entre outros, já discutiram 
esta problemática. Aliás, partimos deles... 
308 Cf. própria obra sua: Humanismo de Outro Homem. 
309 HADDOCK-LOBO, pp. 60-72. 
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animal, Haddock-Lobo vê aí um precedente para fundamentar uma possível leitura 

acerca da questão dos animais em Lévinas. Contudo, não se pode estabelecer, por 

meio deste texto de Wirth ainda uma noção mais aprofundada na ótica/ética 

levinasiana. Há, no entanto, um elemento tragicômico neste estudo, o qual Haddock-

Lobo não deixa escapar: 

 

Mais à frente, Wirth alude a um dos momentos mais literários da biografia 
filosófica: ele relata a ocasião em que Nietzsche, ao deixar seu hotel em 
Turim, vê um cocheiro chicoteando cruelmente um cavalo. Ao caminhar em 
direção ao animal e colocar os braços ao redor de seu pescoço, o filósofo 
desfaz-se em lágrimas. Nesse acontecimento – clímax da filosofia trágica – 
“Nietzsche estaria tentando se desculpar com o cavalo por Descartes” (DA 
76)310. 

  

 

Entretanto, é num artigo do filósofo desconstrucionista John Llewelyn311, 

intitulado “Am I obsessed by Bobby?”, que Haddock-Lobo encontra a proximidade com 

a crítica de Latour312, pois para este último, a questão estaria colocada sobre a 

possibilidade em considerar um animal como próximo, em Lévinas. Llewelyn, aponta 

para um texto breve, datado de 1975 e publicado na 2ª edição de Difficile Liberté 

(19762), intitulado “Nome de um cão ou o direito natural”. Nesse texto, Lévinas, fazendo 

uso da hermenêutica talmúdica, apóia seu artigo em dois versículos bíblicos do livro do 

Êxodo: “Vocês são consagrados a mim: não comam carne de animal que tenha sido 

dilacerado no campo; joguem para os cães” (Ex 22, 30)313 e num outro trecho: 

 

Eis a noite fatal da “morte dos primogênitos” do Egito. Israel vai abandonar 
sua condição de escravidão. Os escravos (...) seguirão daqui em diante a Voz 
mais alta, a voz mais livre. Imagem da humanidade! (...) Uma multidão de 
escravos celebrará o grande mistério do homem e “nem um cão latirá” (Ex 
21, 7). Na hora suprema de sua instauração – e sem ética e sem logos – o 
cão vai atestar a dignidade da pessoa. O amigo do homem – é isto! Uma 
transcendência do animal! E o versículo (...) nos convoca a um débito para 
sempre em aberto. (DL 215)314. 

 

 

                                            
310 Idem, p. 62. 
311 Cf. LLEWLYN, J. Am I obsessed by Bobby?. In: BERNASCONI, R., CRITCHLEY, S. (ed.). Re-reading 
Lévinas. Indianápolis: Indiana University Press, 1991. 
312 Cf. LATOUR, B. Jamais fomos modernos. Rio de Janeiro: Editora 34, 2000. 
313 Cf. HADDOCK-LOBO, p. 63. 
314 Idem, pp. 65-66. 
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Há nesses dois versículos e no título do artigo algo que os entrelaçam e que 

vai muito além de uma simples reflexão sobre a espécie canina. Trata-se 

especificamente de um nome de um cão, portanto não é qualquer cão, e também do 

direito desse cão, isto é, comer o que sobra do dilaceramento de animais no campo, o 

que diga-se de passagem, para os judeus era proibido, pois remetia aos horrores 

sanguinários das guerras. Lévinas, nesse artigo, não quer fazer nem apologia ao cão, 

nem teologia ao versículo. O que lhe interessa é simplesmente o cão. A fenomenologia 

desse cão, unida à hermenêutica do versículo, proporcionarão uma reflexão muito mais 

profunda sobre o sentido do animal na sua filosofia; primeiramente porque esse cão 

tem um nome e uma história: ele se chama Bobby, e fez parte de sua experiência como 

prisioneiro, apesar de pertencer à guarda francesa, nos campos de concentração da 

Alemanha nazista; e segundo porque o remete à uma transcendência do animal. 

Vejamos: 

 

Eis que, após um longo tempo em cativeiro – por algumas curtas semanas e 
antes que os sentinelas o expulsassem – um cão errante entrou em nossas 
vidas. Ele chegou um certo dia alegrando a turba, ainda que, sob muita 
guarda (...). Ele vivia naquele lugar selvagem, próximo do campo. Nós o 
apelidamos de Bobby, um nome exótico como convém a um cão de 
estimação. Ele aparecia nos encontros matinais e nos aguardava ao nosso 
retorno, saltitando e abanando o rabo. Para ele – era incontestável – éramos 
humanos. (DL 201-202). 

 

Foi exatamente Bobby, o cão sem lógos, nem ética, selvagem e 

provavelmente de descendência egípcia, que devolvera aqueles prisioneiros, inclusive 

a Lévinas, suas humanidades. Se para os guardas da SS os prisioneiros não 

passavam de um bando de animais315, para Bobby, eles eram realmente humanos. E 

Bobby transcendeu o animal. Por este motivo, Bobby, neste artigo de Lévinas, ganha 

um sugestivo pseudônimo, como o último kantiano da Alemanha nazista, e completa: 

não tendo cérebro, que é necessário para universalizar os axiomas de suas pulsões, 

ele descendia dos cães egípcios. E seu latido de amigo – fidelidade animal – guarda o 

silêncio de seus avós das margens do Nilo. (DL 216)316. 

                                            
315 Note bem que, o nazismo, ao fazer uso da propaganda como principal meio de disseminação de suas 
ideologias, apresentava, ao lado da imagem de judeus, um outra imagem de ratos, como querendo 
afirmar a necessidade de se acabar com esta “epidemia”, assim como outrora a Europa fora assolada 
pela “peste bubônica”. 
316 HODDOCK-LOBO, p. 67. 
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Kant, na segunda parte de sua obra “Doutrina da Virtude”, na seção dedicada 

ao dever para com os outros, no parágrafo 17, trata especificamente dos animais, e 

assim se expressa: “Ter um dever para com os outros homens é ter um dever para 

consigo” (MM 117). Então, não poderia haver dever de um homem, senão para com 

outro homem, uma vez que só o homem é capaz de obrigação para com seu 

semelhante, o que não caberia na proposição, o caso dos animais. Contudo, o dever 

do homem para com outras espécies, só poderia acontecer por anfibolia de conceitos, 

isto é, possuir algum outro dever para com outras espécies, é, na ordem reflexa, ter 

deveres para consigo mesmo317. Deste modo, qualquer violência praticada contra 

esses seres desprovidos de razão, estaria ferindo um imperativo de dignidade humana 

que o homem deve para consigo mesmo. Lévinas, seguramente se aproxima muito, 

neste ponto, de Immanuel Kant, muito embora critique alguns elementos de sua 

filosofia. Certamente, ao referir-se a Bobby, como o último kantiano da Alemanha 

nazista, não o fez para desmerecer o grande filósofo de Koenigsberg, mas para 

enaltecer, com justiça, a transcendência do cão, pois essa exegese da transcendência 

canina não se cumpre em ser meramente uma artimanha da retórica318. 

Finalizando, se ao longo da história do pensamento, a problemática dos 

animais, para a filosofia, estaria dissimulada em questões do tipo: “eles pensam?” para 

Kant; ou, “eles sofrem?” para Bentham319; ou ainda, “eles falam?” para Lévinas e 

conseqüentemente, “eles teriam rosto?” Pois é o rosto a voz daqueles que não falam 

ainda, como por exemplo, o bebê; a questão da justiça para os animais, como o próprio 

Haddock-Lobo propõe, encontra também seus limites, mas que pode ser pensada e 

levada a sério, mesmo que a ética não possa ser a ética do outro animal, e mesmo que 

Bobby não possa ser o meu próximo de acordo com essa ética320. Complementando 

toda essa problemática, acrescentamos a nossa questão: eles amam? E a partir dela, 

acreditamos que, seguindo a lógica levinasiana de um “outro-modo-que-ser”, não 

caberia outra resposta senão: eles amam, e eu mais ainda... 

Sobre a segunda questão, no “reino dos homens”, se o algoz é também o meu 

próximo e se o seu rosto é o mesmo rosto do qual vejo o órfão, o estrangeiro, o pobre e 

a viúva, a questão é mais grave. Ao abordarmos o problema dos animais, percebemos 
                                            
317 Idem, pp. 68-69. 
318 HADDOCK-LOBO, p. 66. 
319 Cf. BENTHAM, J. An introduction to the principles of morals and legislation. Oxford: Clarendon Press, 
1964. 
320 Idem, p. 71. 
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apenas uma possibilidade de se pensar uma alteridade ética e amorosa para com 

estes seres desprovidos de razão. Aqui, agora, nos obrigamos a pensar humanamente 

a questão do rosto do assassino, do algoz321, e a possibilidade de se encontrar uma 

justiça para com este outro-modo-de-ser como terceiro que se aproxima, invade o meu 

próximo e me invade. 

Tal questão é bastante delicada e pouco desenvolvida no pensamento de 

Emmanuel Lévinas. Encontramos alguns possíveis esclarecimentos, em sua obra Entre 

nós: ensaios sobre a alteridade (1991), da qual retiramos alguns excertos, a fim de 

deslindar tal problemática. 

Dois posicionamentos percebemos da leitura da obra, mas mesmo assim 

bastante sutis e sem muita clareza. Um primeiro, é colocado sobre o rosto do carrasco 

que ameaça o meu próximo; e um segundo, sobre o rosto do carrasco que me ameaça. 

Em ambos os casos, prevalece a Justiça. Para Lévinas, este terceiro que invade 

violentamente a relação, não teria rosto, posto que rosto e violência não se 

equivaleriam. Vejamos na íntegra o excerto: “O senhor coloca todo o problema do mal. 

Quando falo de Justiça, introduzo a idéia da luta com o mal, separo-me da idéia da 

não-resistência ao mal. Se a autodefesa causa problema, o ‘carrasco’ é aquele que 

ameaça o próximo e, neste sentido, chama a violência e já não tem Rosto” (EN 145). 

Imediatamente a esta violência, a Justiça aparece, pois é a partir dela e da defesa do 

outro homem, meu próximo, que compete minha responsabilidade. A justiça então, se 

encarregaria do carrasco, que deixa de ser meu próximo, imediatamente no momento 

em que esconde seu rosto322, assumindo feições de um animal dilacerador e 

sanguinário. 

Por outro lado, tratando-se daquela assimetria da intersubjetividade (EN 145), 

o eu seria também mais responsável ainda pelo carrasco, nessa defecção do sentido 

do rosto. 

 

                                            
321 A título de ilustração, colhemos dois trechos de dois poemas românticos que apresentam o algoz, 
como aquele traidor impiedoso, ainda que titubeie e trema. "Já o algoz tremendo me conduz / Ao 
cadafalso: e horror! já sobre mim reluz / O aço triangular da guilhotina!" (Raimundo Correia, Poesias, p. 
253.); "Não tive amigos e nem deixo amores; / E, se os tive, tornaram-se traidores, / Algozes vis de 
um'alma consumida." (Francisco Otaviano, ap. Manuel Bandeira, Antologia dos Poetas Brasileiros da 
Fase Romântica, p. 105.)  
322 Se analisarmos bem, de fato, na maioria das cenas em que aparece alguma execução, o algoz ou 
carrasco sempre aparece com o rosto coberto por um capuz. 
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Jean-Toussaint Desanti perguntava a um jovem japonês, que comentava 
meus trabalhos por ocasião de uma defesa de tese, se um SS tem o que eu 
entendo por um rosto. Questão perturbadora que postula, a meu juízo, uma 
resposta afirmativa. Resposta afirmativa de qualquer modo dolorosa! Pude 
dizer, quando da questão Barbie: Honra ao Ocidente! Mesmo em relação 
àqueles cuja “crueldade” jamais passou por um tribunal, a justiça continua a 
ser exercida. O acusado considerado como inocente tem direito a uma defesa, 
a atenções. É admirável que a justiça tenha funcionado desta maneira, apesar 
da atmosfera apocalíptica (EN 296).  

 

Aí também, a palavra rosto é ampliada, pois é “a possibilidade para o humano 

de significar em sua unicidade, na humanidade de sua indigência e mortalidade, a 

altura de seu apelo – palavra de Deus – que lembra minha responsabilidade por ele e 

minha eleição de único a esta responsabilidade” (EN 297); e noutra obra, o rosto é 

significação sem contexto (EI 78). O eu assume a responsabilidade do algoz, mas não 

sua violência, pois a Justiça coloca o limite para a responsabilidade do eu. Pontuamos 

ainda que é, mediante o amor que essa justiça deve se pautar, pois a justiça brota do 

amor (EN 148) e a partir dele, estabelecer uma ordem intersubjetiva e social com o 

terceiro, seja ele, o próximo do meu próximo, um assassino ou mesmo um animal 

irracional. 

Finalizando, percebemos que no fundo das questões propostas por Lévinas, 

reside a questão do Amor, sem que precisemos forçar tal dedução. O que é preciso 

esclarecer, é que o amor do qual encontramos em Lévinas, é o amor dito-de-outro-

modo, isto é, o amor desejo-infinito, bondade, santidade e justiça, que brota 

necessariamente da relação com o rosto do outro. Vale lembrar ainda, nas palavras de 

Haddock-Lobo o seguinte: 

 

Pois sim, a filosofia começa exatamente com o vislumbre do rosto de outrem, 
o que, para nós, significa que a filosofia não começa com a experiência da 
finitude, mas, antes, com a do infinito. O rosto é o começo da inteligibilidade, 
por se mostrar como demanda de percepção a outrem. A partir disso, desse 
ato de compreensão (que evidencia o início da filosofia ética), o eu torna-se 
responsável por seus atos, radicalmente envolvido pela noção de justiça. O 
encontro do outro é, imediatamente, minha responsabilidade por ele – e isso 
só se dá quando há o, atualmente banalizado, amor ao próximo323. 

 

                                            
323 HADDOCK-LOBO, p. 49. 
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Nesse amor ao próximo lido no rosto do outro, fica assegurado o mandamento 

por excelência do não matarás. Amor que não é charitas e nem humanitas324 e que 

segundo Alain Badiou “não participa desse discurso lânguido e gaguejante da boa-

vontade, mas sim transcende o homem humanitário e caridoso325”.  

E conforme Moro, sua filosofia é “a sabedoria do amor a serviço do amor326”. 

Como sabedoria do amor, constitui um tênue fio entre a ética e a justiça, mas que se 

coloca acima de qualquer instância, como lemos em Nietzsche “o que se faz por amor 

sempre acontece além dos limites do bem e do mal327” e acima de qualquer esforço, 

suavemente enunciado por Badiou “faz tudo o que puderes para fazer perseverar o que 

excedeu tua perseverança. Persevera na interrupção. Captura em teu ser aquilo que te 

capturou e te deteve”328. 

Somente desse modo poderemos compreender o pensamento levinasiano e a 

relação que dele decorre, entre filosofia, ética e justiça, a partir do infinito de cada 

rosto, que instaura o horizonte ético-metafísico do amor (DQVI 100), em que, mais uma 

vez atestamos que, o Amor à Sabedoria é transformado em Sabedoria de Amar329. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                            
324 Aquela caridade e humanidade em que o “eu” se coloca acima dos “outros”, beirando o desrespeito à 
alteridade e dignidade do outro. A verdadeira bondade não é caridosa, pois quer que a alteridade 
conquiste seu espaço, que seja por ela mesma, e a riqueza do verdadeiro homem bom consiste nesse 
respeito ao espaço e ao tempo do outro. O verdadeiro coração diz: “Eu não dou esmolas. Não sou 
bastante pobre para isso” (Assim Falou Zaratustra 28). Cf. HADDOCK-LOBO, p. 49. 
325 BADIOU, Alain. Ética: um ensaio sobre a consciência do mal. Rio de Janeiro: Relume-Dumará, 1995, 
p. 35. 
326 MORO, p. 195. 
327 NIETZSCHE, F. Além do Bem e do Mal. Aforismo 153. in: HADDOCK-LOBO, p. 51. 
328 BADIOU, p. 60. 
329 Confira a obra de NILO RIBEIRO JÚNIOR Sabedoria de Amar. 
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CONCLUSÃO 

 

 
Na obra Entre Nous: Essais sur le penser-à-l’autre (1991), ao final de uma 

entrevista, o perguntador inicia a questão com a seguinte constatação: seu 

pensamento, que é um pensamento do amor, pode conciliar-se com uma filosofia da 

conquista, como é o marxismo? (EN 163)330. Basta-nos nessa enquete a síntese que o 

entrevistador faz do pensamento de Lévinas, isto é, um pensamento do amor, para que 

possamos desenredá-lo nessa conclusão. 

Após este trabalho de pesquisa em torno do pensamento de Emmanuel 

Lévinas, obtivemos a mesma sensação daquele perguntador, isto é, de que toda sua 

obra é perpassada por esse pensamento do amor. No entanto, não o encontramos de 

maneira rápida e imediata, mas entredito de maneira perspicaz nos principais 

elementos estruturantes de seu pensamento, tais como desejo-infinito e metafísico, 

des-inter-essamento, assimetria, responsabilidade, desmesura, bondade, santidade, 

justiça e no não-matarás.  

Contudo, como pudemos mostrar, em sua magna obra Totalité et Infini (1961), 

o amor aparece explicitamente esboçado na quarta seção, intitulada Para além do 

Rosto. Ali alguns elementos significativos são apresentados para se entender esta 

questão no seu pensamento, mas não se configuram como última palavra. Sob o ponto 

de vista fenomenológico, ainda como eros, prepara para uma ulterior compreensão do 

amor como ético-metafísico. É em Autrement qu’être (1974) que o amor será expresso 

como amor ético-metafísico na medida em que se pensa a questão da justiça, na 

proximidade com o terceiro. Deste modo, para Lévinas, o amor só será entendido e dito 

no âmbito e na linguagem da Justiça, e justiça que nasce do amor. 

O caminho que percorremos, desde Difficile Liberté (1963), no episódio de 

Bobby, até Entre Nous (1991), uma das últimas obras editadas de Lévinas, o amor é 

pano de fundo; lá, porque tanto a humanidade como o amor são devolvidos aos 

prisioneiros, e aqui, porque o amor é testemunhado como Justiça.

                                            
330 A referida entrevista foi recolhida entre os dias 3 e 8 de outubro de 1982, por R. Fornet e A. Gómez. 
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Lévinas pensa radicalmente a questão do amor como justiça, porque para 

ele a exigência ética do não matarás, se constitui como o primeiro grito estampado 

no rosto do outro que reclama por justiça. Grito este que fora esquecido e 

subsumido pela preocupação ontológica da tradição. Lévinas, retomando a ordem 

do discurso, como dizer, e não como um dito, restaura o outro nesse discurso, 

fazendo-o ser escutado, fazendo-lhe justiça. 

No discurso ontológico da tradição, o amor é falta, incesto, fusão e 

confusão. Transmutado pelo discurso ético-metafísico, o amor agora é desejo-

infinito, bondade, santidade e Justiça, não sendo possível outro-modo-que-ser. O 

amor dito de outro modo, em Lévinas, rompe com a tradição, da mesma forma que 

sua filosofia, na medida em que o epicentro de seu pensamento reside na ética da 

valorização do outro em detrimento da ontologia e valorização do ser. O 

epifenômeno que decorre dessa ruptura é a mudança de paradigmas, em que do 

telos filosófico como amor à sabedoria se chega ao ethos filosófico da Sabedoria 

que brota do Amor. 

Nessa Sabedoria de amar, na qual a Justiça é a expressão máxima do 

amor, nenhum tipo de violência se justifica, pois a desmesura da responsabilidade 

do eu a neutraliza. Essa eleição do eu mais responsável que todos – hiperbolismo 

judaico – rompe com o seu egoísmo e o lança em direção ao outro, realizando o 

Bem além do ser. Por isso, ao encerrar sua magna obra, após reconstruir uma 

subjetividade no âmbito de uma alteridade transvasada pelo infinito do rosto do 

outro, rompendo com a totalidade, Lévinas propõe um para além do rosto, isto é, 

pensar o Amor. Amor que ultrapassa toda ontologia, toda onto-teologia, todo 

sentimentalismo e romantismo. Amor ao radicalmente outro e ao próximo; amor-

justiça, que clama e grita no rosto do pobre, da viúva, do estrangeiro, do órfão e do 

inocente como o menino João Hélio. 

Portando concluímos que, entre nós e João Hélio um outro rosto se 

interpõe: Emmanuel Lévinas... 
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