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O humano do homem é dar a vida por outro homem.
E. Levinas.

Cada um de nos é culpado perante todos, por todos e por tudo.
F. Dostoievski.

(Citacoes de Ernesto Sabato em
A resisténcia— cartas terceira e quarta respectivamente)



RESUMO

A tese tem por objetivo elucidar aspectos da concepgiao de Outro no pensamento
de Emmanuel Levinas, ainda ndo explicitados suficientemente. A partir de uma critica
interna da fenomenologia, Levinas concebe o Outro como transcendéncia assimétrica que
instaura a responsabilidade infinita da subjetividade em face do Outro: “Tu ndo mataras”.
Entretanto, o Outro ¢, na sua fragilidade, a “maior tentagdo ao assassinato”. A passagem
da “intencionalidade do saber” para “a responsabilidade ética” (substituicao) abriga assim
extrema complexidade. O paradoxo diz respeito a natureza da linguagem da radicalidade
¢tica, em face da ambigiiidade das mensagens contraditorias provenientes do rosto
(Visage) do Outro. Por outro lado, a obra de Fiédor Dostoievski, no contexto da filosofia
russa (V. Ivanov, L. Chestov e N. Berdiaev), sugere um processo de transfiguracdo da
subjetividade do “subsolo” (podpdlie), niilista e sofrente, que vive sob o impulso ao
assassinato. Transfiguragdo que a partir do Cristo institui uma relagdo com o outro na
qual: “todos n6s somos culpados por tudo perante todos e por todos, eu mais do que os
outros”. Nesse sentido, a tese explicita a interface entre Qutramente que ser ou para
aléem da esséncia de Levinas e o romance de Dostoievski O Idiota. Salienta-se que o
personagem do principe Michkin em sua enigmatica fragilidade “infantil” expressa
ficcionalmente, tanto o conceito levinasiano da “substituicdo” no “drama ético”, isto é, o
“tornar-se refém do Outro”, quanto o Cristo pleno de vida e compaix@o pela condigdo
humana no contexto do “romance-tragédia” (Ivanov). O romance-tragédia, todavia, como
linguagem ética tragica, ilumina o “drama ético” no sentido de uma narrativa que afeta a

subjetividade na urgéncia de uma escuta do Outro.



ABSTRACT

The thesis has as aim to clear aspects of the Emmanuel Levinas conception of
Other which are still not enough explicit. From one internal criticism of phenomenology
Levinas understands the Other as asymmetrical transcendence that establishes the infinite
responsibility of the subjectivity in face of the Other: “You will not kill”. However the
Other is in its fragility “the greatest temptation to kill”. The passage from the
“intentionality of knowledge” to “the ethical responsibility”(substitution) so contains
extreme complexity. The paradox concerns the nature of the language of the ethical
responsibility in face of the ambiguity of the contradictory messages coming from the
face (Visage) of the Other. On the other hand the work of Fyodor Dostoevsky in the
context of the Russian philosophy (V. Ivanov, L. Chestov e N. Berdyaev) suggests a
process of transfiguration of the subjectivity of the “underground” (podpdlie) nihilist and
painful which lives under killing impulse. Transfiguration that from the Christ establishes
one relationship with the other such as: “all are guilty before all for everything and
everyone, me more than the others”. In this sense the thesis shows the interface between
Otherwise than being of Levinas and the roman of Dostoevsky The Idiot. Emphasizing
that the character of prince Michkin in his enigmatic “childish™ fragility expresses
fictionally as much as the Levinasian concept of “substitution” in “the ethical drama”, i.e.
“becoming hostage of the Other”, as Christ full of life and compassion for the human
condition in the context of “the roman-tragedy” (Ivanov). The roman-tragedy however as
ethical tragic language illuminates “the ethical drama” in the sense of a narrative that

affects the subjectivity in the urgency of listening to the Other.
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INTRODUCAO

A presente investiga¢do se inscreve como um percurso que vai tratar da relacdo
entre a escritura filosofica e a ficcdo literaria, no contexto de uma exasperagao ética que
procura pensar a provocacdo do “acontecimento ético”. A partir da radicalidade da obra
romanesca de Dostoievski e sua interface com a ética como filosofia primeira de Levinas,
¢ possivel surpreender o momento no qual a linguagem pode “provocar” o acontecimento
epifanico de irrup¢do do “Outro™ na sujeigdo responsavel da subjetividade. Precisamente
tomando como fio condutor a questdo do tempo dramatico do romance que pode afetar a
subjetividade e criar a responsabilidade ética’, em uma época niilista do império da
técnica e da ciéncia.

E bastante elogiiente, que no universo tragico do século vinte, a sombria
experiéncia do holocausto gerou muitas outras formas andmalas inéditas de genocidio
simbolico e efetivo sem precedente. Seguindo o rastro de fogo do sofrimento, o niilismo
profundo abateu a vida humana com a falta de sentido que a barbarie introduziu em todos
os niveis da vida contemporanea. Ao invés da realizagdo da heranga iluminista de uma
humanidade inserida num progresso ilimitado da técnica e do esclarecimento, se vem
gerando, ao contrario, processos cada vez mais impessoais de justificacdo do assassinato.

Nesse contexto, a questao relativa ao oufro se torna um ponto nevralgico, mesmo
incontornavel, para o pensamento no século XXI. A despeito do discurso universalista
edificante a respeito dos direitos humanos e a propaga¢do de uma reiterada propaganda
em torno da ética, estamos vivendo simultaneamente com a impossibilidade de uma agao
pautada por qualquer conjunto de valores ou principios morais. O fendomeno do niilismo,
subjacente a boa parte dos discursos abstratos que pretendem difundir o ideal
universalista para a agdo humana, ignora a realidade brutal de acdes humanas ndo mais

relacionadas com a experiéncia moral.

! Utilizaremos ao longo da tese sempre “Outro”, quando estivermos nos referindo ao outro em Levinas;
“outro” no caso de Dostoievski. E ainda “outro”, cursivo em itdlico, quando tratar-se de uma
considerag@o ainda ndo explicita acerca da alteridade, seja no sentido de Levinas, seja de acordo com
Dostoievski. As unicas excegdes, serdo quando o proprio Levinas utilizar variantes significativas. Neste
caso, o contexto € suficiente para a compreensao.

2 A subjetividade eleita em sua vulnerabilidade extrema se torna refém, na obsessdo do Outro. Portanto,
todas as analises de Totalidade e Infinito conduzem ao capitulo IV, A Substitui¢cdo, de Outramente que o
ser ou para além da esséncia.
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E por isso que Levinas e Dostoievski sio pensadores insubstituiveis para o século
vinte e um. Pretendemos mostrar que na subversdao do ser em Levinas, o evadir-se da
tragédia da guerra insita ao regime do ser, ha uma afinidade profunda entre sua obra mais
importante — Outramente que o ser ou para além da esséncia — e o romance-tragédia de
Dostoievski — O Idiota. Como romance-tragédia, O Idiota apresenta uma estrutura
narrativa que corresponde perfeitamente a idéia de drama ético proposta por Levinas.
Principe Michkin suscita no leitor ou espectador o “acontecimento ético” podendo ser
lido como representagdo mimética da substituicdo, em meio ao conflito dramadtico entre
forgas “titAnicas” proprias da tragédia.

Associada a tarefa de mostrar O Idiota como “tragédia ética”, deve ser ressaltada a
relevancia da contribuicao da tradicao filosofica russa. Nessa tradicao, considera-se a
narrativa romanesca de Dostoievski parte integrante de sua historia >. O modo de
compreensdo da narrativa ficcional dostoievskiana se insere, portanto, no processo de
constituigdo do pensamento filosofico russo. A literatura de Dostoievski ndao ¢
considerada ndo-filosofia.

Em relac@o aos estudos existentes, que buscaram tratar da relacdo entre Levinas e
a obra de Dostoievski, em geral procuraram ou simplesmente interpretar o escritor russo a
luz do pensamento de Levinas, ou estudar de maneira ainda insuficiente o papel da fonte

russa na filosofia levinasiana*. Como exemplo tipico do primeiro tipo de investigacdo,

3 Cf. LAZAREV, Bbedenie v russkuiu filosofiou (Introducdo a Filosofia Russa); FARADIVE, Russkaia
Religioznaia Filosofia (Filosofia Religiosa Russa); ZENKOVSKI, Istoria Russkoi filosofii (Historia da
filosofia russa). Autores como Lasarev, Faradjve, Zenkovski, e muitos outros na historia intelectual russa,
consideram Dostoievski ndo apenas escritor, mas integrante efetivo da tradi¢@o filosofica russa. Embora
ndo tenha escrito nenhum tratado especifico de filosofia, o carater filosofico de seus romances foi logo
reconhecido e incorporado a reflexdo filosofica na Russia. No Ocidente, por outro lado, Nietzsche
enfatizou a importancia de Dostoievski para a filosofia. Em seguida, Heidegger ¢ Emmanuel Levinas sdo
os que mais fortemente estdo na esfera dostoievskiana. Também historiadores ocidentais da filosofia
tratam do tema: Copleston incluiu um longo capitulo intitulado “Dostoievski ¢ a filosofia”, em
COPLESTON, Philosophy in Russia; Kaufmann escreveu na América do norte uma historia do
existencialismo, considerando Dostoievski como ponto de partida, KAUFMANN, Existencialism from
Dostoievsky to Sartre. Entre n6s, Vicente Licinio Cardoso e Boris Schneiderman foram os primeiros que
deram uma inflexdo filosofica aos romances de Dostoievski: CARDOSO, “Dostoievski”: I) O pai dos
espectros vivos; II) Da vitalidade de seus romances; III) A significacdo do “Idiota™ In: Vultos e Idéias,
pp. 101-145. O texto de Cardoso data de 1924, ¢ ¢, possivelmente, o primeiro estudo feito sobre
Dostoievski no Brasil. Também SCHNEIDERMAN, “Dostoievski através do tempo: “romancista-
filésofo”, o publico, a critica” In: Turbilhdo e Semente, Ensaios sobre Dostoievski e Bakhtin. E mais
recentemente, o livro de Luiz Felipe Pondé retoma o vigor filosofico interpretativo da obra de
Dostoievski, como critica ao “niilismo racional” contemporaneo, PONDE, Critica e profecia, A filosofia
da religido em Dostoievski.

* Cf. DENNES, “Les sources russes de la philosophie d’Emmanuel Lévinas”. O mérito deste artigo € ja
salientar a importancia da obra de Dostoievski, para além do aspecto meramente biografico, como um
caminho de inteligibilidade do pensamento de Levinas. Apresentando inclusive uma interpretagdo
hermenéutica levinasiana de O Idiota. Mostrando como diferentes niveis de leitura do romance podem
contribuir para a compreensdo de aspectos do pensamento de Levinas. O autor, contudo, ainda ndo
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que nos interessa de perto aqui, a perspectiva apresentada por Jacques Rolland em
Dostoievski, La Question de [’autre (1983) desenvolveu sua interpretagdo da obra de
Dostoievski inspirando-se em Levinas. A tese de Rolland parte do pressuposto de que o
Outro em Levinas seria a nogéo central para a leitura de Dostoievski’.

O problema da tese de Rolland é que em sua interpretagdo de Dostoievski, ele
assume como ponto de partida, sem discussdo, a tese de Mikhail Bakhtin a respeito do
dialogismo polifonico, para depois, em seguida, criticar Bakhtin a luz de Levinas, e
finalmente chegar a uma interpretagdo que procura ilustrar conceitos levinasianos com
passagens tomadas ao acaso da obra de Dostoievski. Esse procedimento, parece
comprometer a leitura de Rolland, por pelo menos duas razdes: 1) por ndo levar em conta
a longa tradicao russa de discussdo dos romances de Dostoievski, durante pelo menos
cingiienta anos apds a morte do escritor, que foi undnime em salientar que a estrutura
dramatica ¢ a forma literaria e filosofica utilizada nos romances ° ; 2) por transformar a
narrativa romanesca dostoievskiana em meros exemplos literdrios de conceitos
levinasianos, traindo assim o intuito de Levinas, que considerava Dostoievski at¢ mesmo
um precursor de seu proprio pensamento .

A preocupacdo com a narrativa dramdtica de Dostoievski para o problema do
Outro desponta como aspecto central da presente tese. Mostrando-se como caminho
promissor em consonancia com o ponto ao qual Levinas chegou, na tentativa de

“tematizar” uma linguagem ética alternativa a linguagem ontoldgica em Qutramente que

concede a obra de Dostoievski suficiente autonomia e por isso sua interpretagdo se mostra limitada.

>0 ponto crucial da tese de Rolland no fundo depende do trabalho de Bakhtin. Apenas se procura
salientar que ndo se trataria de uma mera simetria polifénica de vozes, mas que o Outro assimétrico, no
sentido levinasiano, deveria ser levado em conta para a interpretagdo dos personagens dostoievskianos no
contexto dialdgico. Contrario a tese de Rolland, entretanto, estd o trabalho de Louis Alain, que afirma
precisamente o contrario, que « Dostoievski praticou uma forma refinada e inédita de solipsismo que
consiste ndo em negar a existéncia do outro, mas ao contrario, reconhecé-la, afirma-la mesmo, sob a
espécie da propria monada », In : ALAIN, Dostoievski et ['Autre, p. 9. IVANOV, “Dostoievski i roman—
tragedia”, In: Borozdi i mi¢ji, p. 3-72. Vjatcheslav Ivanov compreende o outro em Dostoievski como
superagdo do solipsismo, entretanto, supondo a possibilidade de uma intui¢do (proniknovenie) do outro
que me faz participar da existéncia do outro, mediante uma kenose, um esvaziamento radical. Essa
terceira posicao serd apresentada e defendida na tese com o auxilio de outros pensadores russos. Entres os
quais :. Bulgakov, Semian Frank, Chestov, Berdiaev e Soloviev.

% A quarta parte serd dedicada ao estudo da tradi¢do russa que interpretou Dostoievski no dmbito da
filosofia da tragédia, sustentando a no¢do de romance-tragédia para caracterizar a obra romanesca madura
do escritor-filosofo.

e JAKOB, Aussichten des Denkens, p. 43, onde Levinas afirma: “Com Dostoievski, se trata de fato de
um caso muito especial, esta em jogo o conceito mesmo de homem. Para mim vale como uma concepgao
do homem que diz respeito realmente ao humanismo do homem. A filosofia antiga e ocidental ndo trata
desta concepcdo de homem: ndo ¢ o sujeito da historia da filosofia, o sujeito positivo, construtivo. Mas
sim, por oposi¢do, o sujeito que assume a responsabilidade pelo mundo. Trata-se para mim, portanto, do
humano que comeca por essa responsabilidade pelo outro, pelo cuidado com o outro”.
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ser ou para além da esséncia que “evita a linguagem ontologica” ®. E, nesse sentido, a
importancia do romance dostoievskiano renova a questdo relativa a relagio entre filosofia
e literatura.

De acordo com a tradig¢@o filoséfica russa, conforme ja salientado, a questdo que
no ocidente remonta a Platdo, vai encontrar uma via completamente afirmativa. Assim,
filosofia e literatura interagem e manifestam uma co-pertinéncia visceral intrinseca
indissoluvel. Em relagcdo a Levinas, nascido na Lituania e educado no ambito da esfera
cultural russa, ndo ¢ surpreendente que novamente possamos constatar uma re-atualizagao
da relagdo extremamente proficua e profunda entre filosofia e literatura.

Levinas sempre reivindicou a condigao de fildsofo, e seu discurso, todavia, nao ¢
o da tradigdo ontoldgica que vem de Platdo a Heidegger. Sua fala estd permeada de
rupturas, de transgressoes e de certa estranheza que pode desconcertar o leitor. Entretanto,
a despeito de toda a dificuldade, ha uma freqiientacdo na escola fenomenoldgica, que
talvez no ocidente tenha sido o momento filoséfico de maior cuidado e atencao com toda
a riqueza de sentido do mundo.

E mesmo a fenomenologia foi habitagdo sempre ambigua e tensa para Levinas. O
seu discurso errante, como nomade no deserto, também nao pode se fixar e enraizar
naquela tradigdo. Aquela linguagem sedutora que sempre o ajudara a manter certa
distancia em relagdo ao mundo coisificado do positivismo e dos materialismos quanto dos
sistemas da totalidade, ndo era suficiente. Dai sua sistematica subversao do discurso
fenomenologico.

Em Totalidade e Infinito, vamos encontrar 14 essa tensdo: dizer
fenomenologicamente algo além da fenomenologia. E todo um universo conceitual ¢
prenunciado naquele instante. Depois veio Qutramente que ser ou para além da esséncia.
Livro ainda mais paradoxal que o primeiro. E ai entio que se torna ainda mais agudo o
carater filosofico de um discurso que nao € mais o da tradicao filoséfica ocidental. Essa
ultrapassagem ¢ cheia de tensdes e paroxismos. Levinas, que sempre fora arredio a todo
entusiasmo excessivo, produz uma linguagem dramatica absolutamente radical. Mas o
didlogo com a tradi¢do continua nessa obra, profusa de referéncias a pensadores
ocidentais. E até ocorre uma curiosa interpretacdo do recorrente ceticismo que sempre

novamente emerge ao longo da histéria da filosofia no ocidente.

8 Cf. LEVINAS, EN, pp. 231-232: “Notamos, entretanto, dois pontos para evitar mal entendidos.
Autrement qu’ étre ou au dela de [’essence evita ja a linguagem ontologica — ou mais precisamente
eidética — na qual Totalité et Infini ndo cessa de recorrer para evitar que suas analises colocando em
questdo o conatus essendi do ser ndo se confundam com o empirismo de uma psicologia.”
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Mas se o discurso de Levinas ¢ filosofia como ele mesmo ndo cansa de nos
lembrar, depois de Qutramente que o ser ou para além da esséncia, alguma coisa mudou
radicalmente. O carater dramatico da linguagem filos6fica que deve ‘“‘enlouquecer a
subjetividade” agora deve recuperar com mais vigor ainda o que j& antes era valorizado
como insito a filosofia. Trata-se da narrativa ficcional. Nao por acaso, o livro ¢ repleto de
citacoes de autores da literatura universal. E, particularmente, Dostoievski ¢ citado em
capitulo culminante do livro.

Como um “outramente dito”, a narrativa romanesca de Dostoievski assinala um
caminho a ser percorrido. A incorporagdo da consideragdo da ficcdo literaria ecoa aquele
“drama ¢€tico” ensejado pelos novos conceitos levinasianos introduzidos em sua obra. E o
resultado desse outro discurso nao ¢ menos filosofico que o da tradi¢cao, mas € outramente
filosofico. Nesse sentido, aquilo que Levinas antes ja com grande acuidade percebia como
momento pré-filosofico, em relacdo a tradicdo filosdfica ocidental (Platdo, Kant etc),
torna-se plenamente filosofico doravante. E isso apenas afirma no mundo ocidental
aquela tradicao russa ja mencionada.

Além da questdo relativa ao esforco de encontrar um modo de enunciagdo
adequado a uma ética radical da responsabilidade pelo Outro, h4d uma razao central ainda
mais importante para a presente tese acerca do problema do Outro em Levinas e
Dostoievski. A razdo pela qual Dostoievski ¢ absolutamente imprescindivel para a
presente investigacdo se origina de um aspecto do pensamento de Levinas relativamente a
sua concepcao de Outro. Levinas afirma que o rosto (Visage) do Outro me diz: “Tu ndo
mataras”. Por outro lado, Levinas também afirma que o mesmo rosto ¢ “a maior
provocagdo ao assassinato”. Em relacdo a primeira afirmagdo € possivel encontrar nos
livros de Levinas uma exaustiva apresentagdo ao longo de sua obra de sua tese a respeito
dos diferentes modos de compreender o rosto em sintonia com o imperativo do ndo
mataras. Entretanto, ndo existe em nenhuma das analises levinasianas conhecidas uma
explanagao a respeito do lado negativo da injungdo do mesmo rosto: “Tu mataras”.

Nesse sentido, a obra de Dostoievski oferece valiosa contribui¢do a respeito da
estrutura tragica que conduz ao assassinato. O crime ¢ mesmo o centro da visdo tragica de
Dostoievski. Por essa razdo, a concep¢dao de outro em Dostoievski apresenta poder
hermenéutico substantivo para uma apreciacdo da natureza violenta do homem como
resultado do niilismo. E assim, nesse sentido, além das razdes de Levinas para buscar um

modo de enunciagdo, um outramente dito, para o a relacdo ética da responsabilidade pelo
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Outro, a obra de Dostoievski contribui para o esclarecimento do discurso filoséfico
levinasiano a respeito das for¢as que conduzem a destruigdo e a morte.

Em outras palavras, trata-se de reconhecer aquelas forgas que sdo obstaculos para
a passagem da consciéncia intencional a responsabilidade ética. Em especial, o problema
da akrasia associado ao niilismo e ao mal. Assim, torna-se necessario levar em conta o
romance-tragédia na elucida¢do do drama ético. O Idiota € uma obra ficcional na qual
estdo representadas todas as forgas do niilismo e a transfiguracdo de uma moral mistica,
onde ocorre a inocéncia de uma “sabedoria infantil”, na qual a compaixdo pelo outro se
movimenta em meio ao niilismo. A consideragdo do romance-tragédia, além disso,
adquire uma densidade peculiar, particularmente importante para lidar com o fato
historico do holocausto e dos inlimeros martirios do século vinte e inicio do século vinte e
um, colocando em evidéncia a necessidade de uma reflexdo sobre a responsabilidade
ética, como resposta as inumeras vitimas.

A motivagdo da presente investigacdo vem de uma intensa inquietacao pessoal no
ambito da experiéncia contemporanea de uma indigéncia niilista tamanha. E ¢ essa
caréncia fundamental que torna a linguagem da filosofia problemética, € um convite para
ser companheiro cimplice de viagem dos livros de Levinas e dos romances de
Dostoievski. E na habitagdo dolorosa, na escuriddo solitaria de uma €poca carente, onde
se move a trama do trabalho aqui realizado. Ele aspira por uma resposta radical a
desagregacdo niilista no &mbito da ética °.

A tradigdo eslava russa em filosofia foi uma descoberta valiosa para a tarefa. E
com ela, veio a energia necessaria para ler o romance-tragédia de Dostoievski ndo como
mera literatura, mas para impedir a paralisia torporifica. Como remédio que
intensificando num primeiro momento a dor pode, contudo, suscitar inusitada
luminosidade de sentido. Como uma melancolia necessaria que desinstala para a aurora
da irrupcao do Outro. A unilateralidade (odnostoronnost) ¢ o aspecto que mais chama a
aten¢do no processo de auto-compreensao critica da racionalidade ocidental. E o esforgo
para romper com essa unilateralidade de um discurso linear a respeito da realidade ¢ a

grande contribui¢do que a tarefa da filosofia assume na Russia.

% Cf. LIPOVETSKY, A4 Sociedade Pés-Moralista, o crepiisculo do dever e a ética indolor dos novos
tempos democraticos, para uma reflexdo sobre a ineficacia pratica dos esforgos contemporaneos a respeito
da ética; BADIOU, Etica, um ensaio sobre a consciéncia do mal, para um questionamento da moda em
torno da ética e dos direitos humanos; LASCH, 4 Cultura do Narcisismo, A Vida Americana numa Era de
Esperangas em Declinio, para uma analise da sociedade americana de consumo, como paradigma da
cultura do narcisismo. Este tltimo livro escrito ja ha algum tempo ¢ ainda mais atual hoje.
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O romance-tragédia dostoievskiano ¢ uma forma literdria que tece linguagem
tensa, gerando certo tipo de catarse que significa também expiagio. E ai que a
radicalidade da responsabilidade pode nascer em meio as forcgas tragicas da historia real
da humanidade. E através dessa linguagem dramética ficcional, produto de uma mimesis
literaria na criagdo da verossimilhanca, que a subjetividade pode ser tocada e
transformada em sujeicao €tica ativa. No “realismo no sentido mais elevado”, conforme
vai afirmar Dostoievski referindo-se ao seu processo de criacao, o outro ¢ fundamental
para a superacdo do solipsismo. Mas para encontrar uma resposta positiva para o subsolo,
¢ necessario enfrentar o desafio da tragédia. Nao com as teorias abstratas humanitaristas
que simplesmente se limitam a afirmagao que devo ser bom a priori, mas na transmutagao
ou transfiguracao de todas as energias negativas que conduzem a morte.

A primeira parte tem o proposito investigar a possibilidade de ir além da
linguagem ontoldgica, na consideragdo do outro, através das obras de Levinas e
Dostoievski. A segunda parte discorre sobre o conceito de “drama ético” em Levinas,
utilizando, principalmente, o material do livro Qutramente que o ser, para aléem da
esséncia. A terceira parte trata do conceito de romance-tragédia em relagdo a obra de
Dostoievski, fazendo uso do material do romance O Idiota. A quarta parte interpreta o
outro em O Idiota, mediante a filosofia da tragédia, explicitando o significado do
romance-tragédia através da filosofia russa. A quinta parte trata das ressonancias

biblicas e sua influéncia para a saida da linguagem ontologica .
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I-ARTICULACAO DO PROBLEMA DO “OUTRO” EM LEVINAS E EM
DOSTOIEVSKI.

I- Etica e Linguagem: entre a fenomenologia e o absolutamente “Outro”.

1.1- A critica de Levinas a alteridade na quinta meditacdo cartesiana de

Husserl.

O outro foi tratado na tradi¢do da fenomenologia em muitos momentos por

1

diferentes autores '°. Sobretudo a quinta meditagdo cartesiana de Husserl, o tultimo

"¢ muito importante para a discussdo do

capitulo do livro, Meditacoes Cartesianas
problema do outro. Esse texto pode ser visto como seminal para a propria abordagem
critica de Levinas da fenomenologia que conduziu ao desenvolvimento do pensamento
levinasiano independente. Husserl denomina a quinta meditagdo de “Determinacao do
dominio transcendental como “intersubjetividade monadolégica” '2. Tendo por objetivo
tratar explicitamente da questdo relativa a passagem do ego para o alter-ego como
alteridade.

Husserl comeca seu texto introduzindo o problema do outro, mediante a
consideragdo da objecdo solipsista. E a objecio do senso comum ao idealismo, a me dizer
que ndo posso reduzir os outros egos a representacdo que tenho deles em mim. Os outros
sdo outros e ndo posso pretender um acesso ao outro através do ego. Dai todos os
argumentos da fenomenologia transcendental serdo movidos no sentido de solucionar essa

aporia. E mostrar que € possivel chegar a um alter-ego a partir de procedimentos

fundados na analogia em relacdo ao ego.

1 Cf. MOUNIER, Introduction aux existentialismes, especialmente o capitulo V, intitulado “O Tema do
“Outro”, p. 125-151. O outro ¢ tema muito estudado na tradi¢do existencialista afim a fenomenologia.
Mounier chega a dizer, com certo exagero, que o outro ¢ uma conquista da tradi¢do existencialista.

"' Cf. HUSSERL, Méditations Carttésiennes, Introduction a La Phénoménologie. Esse livro marca a
introdugdo da fenomenologia no mundo francés, sendo a primeira tradugdo de um livro de Husserl na
Franca. A tradugdo foi realizada por Grabriclle Peiffer ¢ Emmanuel Lévinas (tradutor da quinta
meditacao).

2 Cf. RICEUR, “Edmund Husserl — La Cinquiéme M¢éditation Cartésienne” In: A [’Ecole de la
Phénoménologie.
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Levinas vai, todavia, apontar a insuficiéncia da quinta meditacdo cartesiana,
enfatizando a dificuldade relativa ao perigo de ndo se preservar a irredutibilidade do
outro. Para Levinas, uma alteridade alcangada mediante a analogia simplesmente constitui
uma alteridade neutra que privilegia a semelhanga em detrimento da diferenca que
subsiste na relagdo com o outro. O cerne da argumentacdo de Levinas sera mostrar que
para tratar da alteridade de maneira radical, ¢ necessario pensar a relacdo com o Outro
fora do modelo analdgico que privilegia uma consciéncia da pura presenca de si.

Para Levinas ¢ necessario superar o privilégio concedido ao teorético, a
representacdo ¢ ao saber na andlise fenomenologica, em especial, a consciéncia
intencional na producdo da semelhanca analogica. Toda sua discussdo sobre a linguagem
¢tica vai nessa dire¢do. Portanto, ndo se poderd compreender Levinas, se nao se levar em
conta sua critica interna da tradi¢do fenomenologica®.

No ensaio citado de Levinas, 4 consciéncia ndo intencional, € descrito
magistralmente todo seu itinerario que partindo da consciéncia intencional se chega a

afirmacao da “prioridade da relagdo a outrem”. Levinas comenta referindo-se a Husserl:

“E isto apesar de todas as sugestdes opostas que se podem igualmente derivar de sua
obra: intencionalidade ndo teorica, teoria da Lebenswelt (do mundo da vida), o papel do
corpo proprio, que Merleau-Ponty soube valorizar. Ai — mas também nos
acontecimentos que se desenrolaram de 1933 a 1945, e que o saber ndo soube nem
evitar nem compreender — esta a razdo pela qual minha reflexdo se afasta das ultimas
posi¢des da filosofia transcendental de Husserl ou, ao menos, de suas formulagdes.”".

Prosseguindo, Levinas afirma que vai tratar:

“da prioridade em relacdo a outrem, tema que me ocupa hd muitos anos, no qual
ndo se trata de estruturas do saber conformes a intencionalidade que Husserl faz
intervir no estudo da intersubjetividade.”".

Em seguida, Levinas vai observar que o tempo na fenomenologia de Husserl ¢

marcado por um carater sincronico que privilegia o presente:

“Encontramos, em Husserl, um privilégio da presenca, do presente e da representagio.
A diacronia do tempo é quase sempre interpretada como privacdo da sincronia. O advir
do que ha de vir ¢ compreendido a partir da protensdo, como se a temporalizacdo do

Bcr LEVINAS, TIFH ¢ DEHH. De resto, muitos textos de Levinas se referem a fenomenologia.
4 Cf. LEVINAS, CH, p. 76.
'S Cf. LEVINAS, CH, Idem.
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futuro nao fosse sendo uma espécie de dominio, uma tentativa de recuperagdo, como se
o advir do futuro nio fosse mais que a entrada de um presente.” '°.

r

A intencionalidade husserliana ¢ assim condicionada pela estrutura da
representacao e do saber, supondo uma concepgao de tempo sincronica para poder operar
", Levinas indaga se a intencionalidade ¢ sempre fundada na representagdo e guarda uma
relagdo com um sentido que ¢ meramente correlativo a uma tematizagao. Forte sugestao
nesse sentido € a consciéncia intencional reflexiva voltada a si mesma como consciéncia
de si que deve ser acrescentada a consciéncia que estrutura o saber da representagdo. Ela
também aponta de alguma forma para o ndo-intencional, que ¢ vivido como critica da
introspeccdo. Aqui Levinas vai conduzir sua analise para a necessidade de uma
consciéncia nao-reflexiva critica da consciéncia reflexiva que informa a intencionalidade.

A consciéncia pré-reflexiva desempenha aqui o papel critico de uma “ma-
consciéncia” que questiona a consciéncia reflexiva. Levinas assim caracteriza essa ma-

consciéncia:

“Ma consciéncia sem inten¢des, sem visada, sem mascara protetora do personagem
contemplando-se no espelho do mundo, seguro ¢ a se posicionar. Sem nome, sem
situacdo e sem titulos. Presenca que teme a presenga, nua de todo o atributo. Nudez
outra que a do desvelamento, outra que a do por a descoberto da verdade. Na sua ndo-
intencionalidade aquém de todo o querer, antes de toda a falta, na sua identifica¢do néo-
intencional , a identidade recua diante de sua afirmag@o, diante do que o retorno a si da
. . ~ . - A . 9918

identificacdo pode comportar de insisténcia.”"".

A consciéncia pré-reflexiva ndo-intencional € passiva. Ela ndo poderia ser descrita
como consciéncia em sua passividade. Eis o ponto da andlise pleno de conseqiiéncias.
Levinas parte dai para a andlise da passagem do “eu” sujeito nominativo para o acusativo.
A ma-consciéncia ¢ a passividade do ndo-intencional que questiona a soberania do ser.
Essa passagem ¢ o momento crucial que faz com que acontega minha responsabilidade
pelo Outro. O advento do temor, da compaixdo, da responsabilidade pela morte do Outro

homem: “A obrigacdo de ndo deixar o outro homem so6 face a morte”.

' Cf. LEVINAS, CH, p. 77.

7 Cf. HUSSERL, Texte zur Phanomenologie des Inneren Zeithewuftseins, para a compreensdo de tempo
sincronico que acaba por privilegiar o presente.

'8 Cf. LEVINAS, CH, p. 79.
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1.2-0 impasse entre a linguagem ontologica e a linguagem ética.

O esfor¢o de Levinas na superacdo da consciéncia intencional relativamente a
representacdo do Outro, sera marcado, todavia, por diferentes momentos na enunciagao
conceitual. E a questao da linguagem ¢ tema central nesse caminho. No prefacio da edi¢ao
alema de Totalidade e Infinito, ha referéncia a sua segunda grande obra QOutramente que
ser ou para além da esséncia: que evita a “linguagem ontologica” e “eidética” da primeira
grande obra . Nesse sentido, a obra introduz a distingdo entre o Dito (Dif) e o Dizer
(Dire) estabelecendo uma tensdo intrinseca ao discurso filosofico.

Toda a dificuldade reside em como suscitar a passagem da intencionalidade
reflexiva da consciéncia de si para a ndo-intencionalidade pré-reflexiva da
responsabilidade pelo Outro. E aqui que para dar um passo além da fenomenologia,
Levinas teve que adotar outro caminho. E poderiamos compreender todo o esforco de
Outramente que o ser ou para aléem da esséncia como tentativa radical de dar conta de
um carater paradoxal insito a linguagem que, porém, sempre tende a reafirmar a esséncia
e sua bipolaridade entre o ser € o0 nada *.

O enfrentamento de Levinas com a linguagem ontoldgica vai assumir proporc¢oes
inauditas naquela obra, como discussdo critica explicita do carater ontoldgico da
linguagem filosofica. Ao procurar acentuar a anterioridade relativamente a linguagem do
acontecimento ético, inscreve a radicalidade ética na assinalacdo da responsabilidade
como constitutiva da subjetividade, levando assim as andlises realizadas em Totalidade e
Infinito a um aprofundamento no qual se desloca e se depura a linguagem no registro de
um outramente dito. As dificuldades dessa tarefa foram entrevistas tanto por Jack Derrida
como por Paul Riceeur *', ndo sendo de maneira nenhuma negligenciaveis os esforgos para

a elucidagdo de certo carater paradoxal da linguagem ética em Levinas.

¥ Cf. DERRIDA, “Violence et Métaphysique” In: L éscriture et La différence, p. 117-228. Ha consenso
entre os comentadores de Levinas a respeito da importancia da critica de Derrida, seu primeiro leitor
sistematico e comentador na Franca. Trata-se da obje¢@o de que Levinas criticando a tradigdo ontoldgica
se valeu, entretanto, de uma linguagem claramente ontologica e fenomenoldgica em Totalidade e Infinito.
No aludido prefacio da edigdo alema da obra (1987), Levinas ele mesmo reconhece a critica de Derrida. E
Outramente que ser ou para além da esséncia pretende ser um avango no qual se busca uma linguagem
ndo ontoldgica ou um “outramente dito” (Autrement dit).

2 Cf. MERLEAU-PONTY, “Sur la Phenomenologie du Language”, p. 88, para uma apreciagdo de
Merleau- Ponty a respeito da linguagem na perspectiva fenomenolégica. Ele acentua que paralelamente a
um movimento onde a sincronia envolve a diacronia, afirmando a presentificacdo do passado da
linguagem, em outro sentido, a diacronia envolve a sincronia, o sistema da sincronia sofre rupturas e
acontecimentos inesperados ocorrem. A linguagem estd assim sujeita a acasos, onde novos
acontecimentos diacronicos s3o inseridos na ordem dos fatos lingliisticos marcados pela logica interna de
um sistema.
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O ensaio de Derrida, Violéncia e Metafisica, ¢ de grande significado para a
compreensdo dos textos de Levinas depois de Totalidade e Infinito, em particular,
Outramente que ser ou para aléem da esséncia. A questdo da linguagem ¢ o viés
interpretativo da andlise de Derrida da obra de Levinas. O nucleo da leitura de Derrida
consiste em mostrar que Totalidade e Infinito, a despeito de sua proclamada intencao de ir
além da fenomenologia e da tradigdo ontologica, utiliza uma linguagem conceitual que
preserva aquela tradicao.

A auto-referéncia do discurso filosofico de Levinas, em Totalidade e Infinito, que
se vale de varios conceitos da tradigdo a comecar pela distingdo entre 0 Mesmo e o Outro
(conceitos originalmente platonicos) com o intuito de ir além dessa tradigdo ¢ uma
dificuldade que se apresentou para Levinas, que pretendia fugir do empirismo da
psicologia. E em seguida, a terminologia filosofica de Levinas vai ser alterada
consideravelmente. Com a introdu¢do de muitos conceitos “novos” como: proximidade,
obsessao, refém, perseguigdo, expiacao, substitui¢do, um para o outro, ileidade, vestigio e
enigma .

O discurso filosofico de Levinas apresenta assim grande complexidade. Conforme
observa Luiz Susin: “A linearidade, a coeréncia, a discursividade hegeliana que
Heidegger via como impossivel onde o ser ja ¢ e esta com o sujeito antes do discurso,
torna-se infinitamente mais dificil para Levinas, se o homem ¢ comandado pela

transcendéncia além do ser” *

. Susin denominou de método enfatico o caminho de
Levinas. Esse método ¢ caracterizado pela exorbitancia, pela radicalidade hiperbolica do
superlativo que acaba conduzindo a explosdo de todas as categorias, fora dos sistemas e
das totalidades.

Um universo semantico de discurso em fluxo que deve sempre ser desdito ¢ o
desafio da linguagem ética. Labuta que sempre retorna em novas configuragdes de um
outramente dito. Tentativa de dar uma articulacdo discursiva ao proprio empenho de

deixar a transcendéncia do Outro “registrar” seu vestigio, sinalizar sua presenga no

fendmeno lingliistico preservando sua “auséncia”, partida para outro outramente dito. E

2L Cf. RICEUR, Autrement, Lecture d’autrement qu’étre ou au-dela de I’essence d’Emmanuel Levinas, p.
1-2. Ricceur centra seu comentario em duas dificuldades que ele vé como relacionadas entre si: 1)
“dificuldade, por um lado, para a ética de se subtrair de seu infatigdvel confronto com a ontologia; 2)
dificuldade, por outro lado, de encontrar como exce¢do ao regime do ser, a linguagem que lhe convém,
sua linguagem propria, o dito de seu dizer.”

2 Cf. DAVIS, Levinas, An Introduction, p. 70. Conforme salienta Davis, hd vérios paralelos possiveis a
serem feitos com o desconstrucionismo de Derrida, que também opera com a linguagem da tradig¢do
filosofica.

3 Cf. SUSIN, O Homem Messidnico, uma introdugdo ao pensamento de Emmanuel Levinas, p. 17.
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dizer que insinua a instauracdo de um drama ético imenso e colossal, renovando a
vibrac¢ao dos conceitos.

A fluidez da terminologia filos6fica levinasiana sugere que estejamos atentos a
modos de falar onde a irrup¢do do Outro possa ocorrer na epifania de um rosto que me
convoca ¢ ordena. Nesta vereda de produgdo de sentido, a narrativa dos romances de
Dostoievski satisfaz as condi¢des da linguagem ética de Levinas. A excedéncia de um
Dizer que estad latente na ficcdo de Dostoievski produz linguagem oriunda da
responsabilidade de uma diacronia transcendente. Trata-se de perceber neste movimento a
tensdo entre ontologia e ética. E se surpreende entdo um estremecimento que abala a
linguagem nos seus limites. O Dizer que sempre supde um Dito. Na linguagem da fic¢ao
dotoievskiana ha provocagdo expressiva, encontro e ruptura, linguagem e proximidade.

A exigéncia éticado “ndo mataras’ produz linguagem. Entretanto, essa linguagem
ndo poderdjamais se constituir em um conjunto terminol 6gico abstrato, expressao de uma
teoria filosdfica guiada pela intencionalidade do saber. Nesse sentido, a perspectiva
levinasiana vai além da fenomenologia, produzindo um Dito que estara sempre em
relacdo com um Dizer inesgotavel da proximidade. A linguagem assm se faz
responsabilidade e obsessdo, pois nasce da transcendéncia anterior a qualquer escolha da
liberdade. A linguagem é fraternidade na responsabilidade pelo Outro, por aquilo que ndo
cometi e ndo poderia ser imputado amim. A condicdo de refém do outro é a gravidade de
umasignificacao para aém do discernimento.

E € por isso que a linguagem da narrativa romanesca de Dostoievski se torna téo
relevante como linguagem ética. A nocéo de assimetria que qualifica a relagdo com o
Outro é fundamental no sentido de deslocar o0 sujeito da sua posicao hegemonica para a
recepcéo de um passado imemoria. Levinas explicita o sentido da intersubjetividade

ética:

“[...] a relagdo intersubjetiva € uma relacdo ndo-simétrica. Neste sentido, sou
responsavel pelo outro sem esperar a reciproca, ainda que isso me viesse a custar a
vida. A reciproca € assunto dele. Precisamente na medida em que entre o outro e
eu a relacdo ndo é reciproca é que eu Sou SUjeicdo ao outro; e sou “sujeito”
essencialmente neste sentido. Sou eu que suporto tudo. Conhece a frase de
Dostoievski: “ Somos todos culpados por tudo e por todos perante todos, e eu mais
do que os outros’. Nao devido a ou aguela cul pabilidade efetivamente minha,
por causa de faltas que tivesse cometido; mas porque sou responsdvel de uma
responsabilidade total, que responde por todos os outros e por tudo o que é do
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outro, mesmo pela sua responsabilidade. O eu tem sempre uma responsabilidade a
mais do que todos os outros.”

A tensdo entre a linguagem da ontologia e a linguagem ética cria diferentes modos
de enunciacdo que evocam a relagdo intersubjetiva em diversas intensidades. A obra
romanesca de Dostoievski, nesse sentido, ¢ linguagem privilegiada pois ela expressa
ficcionalmente a radicalidade da responsabilidade pelo Outro. A linguagem de
Dostoievski, ¢ capaz de escapar as injuncdes e condicionamentos da linguagem da
intencionalidade epistémica e das categorias do mesmo e do outro que fundaram a

filosofia ocidental com Platdo ».

1.3-0 drama ético e a tragédia.

Levinas faz uma distingao fundamental entre o drama e a tragédia. A tragédia diz
sempre respeito ao ser, as suas vicissitudes, peripécias, guerra insita a totalidade *. O

termo drama €, nesse sentido, as vezes utilizado como sinénimo de tragédia®’. Porém, por

2 Cf. LEVINAS, EI, p. 94-95: “la relation intersubjective est une relation non-symétrique. En ce sens, je
suis responsable d’autrui sans attendre la réciproque, ditil m’en colter la vie. La réciproque, c’est son
affaire. C’est précisément dans la mesure ou entre autrui et moi la relation n’est pas réciproque, que je
suis sujétion a autrui; et je suis ‘sujet’ essentiellement en ce sens. C’est moi qui supporte tout. Vous
connaissez cette phrase de Dostoievski: ‘Nous sommes tous coupables de tout et de tous devant tous, et
moi plus que les autres.” Non pas a cause de telle ou telle culpabilité effectivement mienne, a cause de
fautes que j’aurais commises; mais parce que je suis responsable d’une responsabilité totale, qui répond
de tous les autres et de tout chez les autres, méme de leur responsabilité. Le moi a toujours une
responsabilité de plus que tous les autres.”.

3 Cf. LEVINAS, OS, p. 13: “Mas o outro do ser, como dizer? Entre os cinco géneros do Sofista falta o
género oposto ao ser; ¢ verdade que na Republica se coloca a questdo do além da esséncia. E o que pode
significar aqui o fato de passar, o qual, alcanca o outro do ser, ndo poderia ao longo dessa passagem
desfazer sua facticidade?”.

% Cf. ROSENZWEIG, Der Stern der Erldsung, p. 83 e p. 317. De fato, Levinas segue Rosenzweig
também neste ponto. Rosenzweig distinguiu o herdi tragico grego do homem da revelagdo. Para o
pensador judeo-alemdo, a tragédia antiga serve para caracterizar a dimensdao meta-ética do Eu na sua
perseveranga fechada no Ser: “O her6i tragico tem apenas uma linguagem que conduz a sua perfei¢ao: o
siléncio”. O conceito de redengdo, entretanto, implica na capacidade de falar a linguagem da espera de
um mundo melhor: o Reino, como limite a ser alcangado. Rosenzweig no capitulo sobre o Reino, afirma:
“Aliécha Karamazov como renovagdo das forcas da fé e do amor”, na perspectiva de uma temporalidade
messianica joaquimita. E ndo por acaso, Dostoievski também serd lido por Levinas no contexto do drama
ético e ndo da tragédia.

77 Cf. LEVINAS, TI, p. 13. Algumas vezes, Levinas faz uso do termo drama como sinénimo de tragédia.
Por exemplo, no prefacio de Totalidade e Infinito, ha uma nota na qual se faz um comentario sobre o
“drama” aproximando-o do sentido da tragédia: “Ao abordarmos no fim desta obra relagcdes que
colocamos além do rosto, encontramos acontecimentos que ndo podem descrever-se como noeses que
visam noemas, nem como intervengdes ativas realizando projetos, nem, ¢ claro, com forgas fisicas que se
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outro lado, hd também o emprego de drama com um sentido completamente diverso.
Trata-se do drama ético, que responde como intriga para significar a transcendéncia®. O
drama ético € o outro da tragédia.

Varias caracteristicas de Qutramente que o ser ou para além da esséncia
constituem sinais evidentes de um drama ético, sendo notados os seguintes pontos na obra
que chamam atengao:

a) O uso generalizado da linguagem hiperbolica na produg¢io dos conceitos 2.

b) Utilizagdo de um vocabuldrio afim ao drama teatral, como: intriga e

exposi¢do™. Além da estrutura interna do texto que qualifica a apresentagdo de

um drama no palco *'.

escoam em massas. Nesses, se trata de conjunturas no ser as quais conviria melhor o termo drama no
sentido que Nietzsche desejaria empregar quando ao fim do Caso Wagner ele deplora que se haja sempre
traduzido por acdo. Mas ¢ por causa do equivoco que dai resulta que renunciamos a esse termo.”

% Cf. SUSIN, Idem, p. 239: “As relagdes “melhores” instauram no reino do bem um novo “drama”.
Levinas se refere a um “drama com multiplos personagens” uma “divina comédia”, ou mais
freqlientemente um “drama a trés” Susin chama a atengdo, que neste ultimo caso, a palavra francesa
“intrigue” ¢ utilizada. E propde traduzir “intrigue” por “drama”. Em sua justificativa da tradugdo ¢
apresentado o seguinte comentario: “A palavra francesa usada por Levinas, neste Gltimo caso ¢ “intrigue”
a qual preferimos traduzir por “drama” por dois motivos:

a) A palavra “intrigue”, em portugués, conota usualmente relagdes dramaticas em sentido negativo, o que
seria contrario ao uso que quer fazer Levinas.

b) Mais fundamental ¢ a significagdo que tomara o “drama a trés”, reinterpretando tanto o drama religioso
grego como o drama familiar. Por isso, a palavra ja traz em consideracdo a releitura que estd no novo
enredo”.

¥ Isso tem haver com a tradi¢do judaica. E, particularmente, com o servigo musical em uma Sinagoga. O
carater dramatico da musica judaica nos ajuda a compreender a hipérbole no uso da linguagem na
filosofia de Levinas.

3 Cf. PAVIS, Diciondrio de Teatro, o verbete “Intriga”, p. 214. Conforme o verbete expde, trata-se de um
conceito central de um aspecto do drama. Portanto, uma vez que se trata de expor a diferenca entre a
tragédia e o drama ético, preferimos optar pela preservacdo da diferenca entre “intriga” e “drama”, visto
que drama envolve uma extensdo maior de notas em sua defini¢do do que intriga (apenas um elemento
para a caracterizagdo do drama).

' Cf. LEVINAS, OS: No Argumento, Levinas situa sua investigagdo, a seqiiéncia € os principais
“personagens” conceituais: essa parte equivale ao enredo na dramaturgia classica. Em seguida, Levinas
apresenta a Exposi¢do, que sdo os capitulos que desenvolvem o enredo mediante diversas intrigas,
conceito também central do drama. Consultar RYNGAERT, Introducdo a andlise do teatro, p. 63-66.
Ryngaert apresenta um léxico da intriga da dramaturgia cldssica: exposi¢cdo; nd; peripécia; desfecho;
abrupto e fric¢do. Como veremos adiante, Outramente que o ser ou para além da esséncia, apresenta
todos os pontos da intriga ao longo do livro.Eis o argumento, que funciona como o enredo do “drama
ético™:

O ARGUMENTO (Enredo)

Capitulo 1. Esséncia e Desinteresse.

I- O Outro do Ser.

2-  Ser e interesse.

3- O Dizer e o Dito.

4- A Subjetividade.

5- A responsabilidade pelo outro.

6- Esséncia e significagdo.

7- Sensibilidade.

8- Ser e além do ser.
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¢) Uma concepgio de tempo diacronico que desorganiza o tempo sincronico®”.

Levinas fala em um “drama com multiplos personagens”, como saida da
polarizagcao envolvendo a correlagdao sujeito-objeto. A linguagem como enigma suscita
esse drama ético hiperbolico na invisibilidade articulada de uma paradoxal ndo
manifesta¢do. Esse proferir outro da linguagem marca um processo no qual o discurso
filosofico se transforma em tempo que ndo mais privilegia o presente da consciéncia

intencional:

“A impossibilidade de se manifestar numa experiéncia pode ndo derivar da esséncia
finita ou sensivel dessa experiéncia, mas da estrutura de todo o pensamento, que ¢
correlagdo. Uma vez entrada em correlagdo, a divindade de Deus dissipa-se como as
nuvens que serviram para descrever sua presenca. Tudo aquilo que poderia ter
confirmado a sua santidade, isto é, a sua transcendéncia, infringiria de imediato, a luz da
experiéncia, um desmentido ao seu proprio testemunho pela sua presenga e

r

inteligibilidade, isto €, pelo seu encadeamento nos significados que constituem o
mundo. Parecer ¢ assemelhar-se imediatamente aos termos de uma ordem familiar,
comprometer-se com eles. Nao pertencera a invisibilidade de Deus a outro jogo, a uma
abordagem que ndo se polariza na correlacdo sujeito-objeto, mas que se desenvolve
como um drama de multiplos personagens?” *.

O drama com multiplos personagens na paradoxal ndo-manifesta¢do da linguagem
hiperbolica da ruptura de um tempo diacronico ¢ a dindmica enlouquecida da linguagem
¢tica. Levinas indaga a respeito de como esse tempo diacrénico enlouquece o sujeito,
ensejando a transcendéncia. Lembrando que tal transcendéncia se dd no sentimento do
desejo **, como uma forma especial de intencionalidade afetiva. Trata-se de um desejo,
contudo, do Infinito que ndo pode ser reduzido de nenhuma maneira a intencionalidade do
saber. Escapar da ordem do ser, na transcendéncia de um tempo que ndo se refere ao
presente, conforme dird Levinas, ndo ¢ tarefa que a linguagem possa proferir sem, de
alguma maneira, reconduzir a transcendéncia a sincroniza¢do do discurso. A ordem do
discurso e a totalidade do ser sempre novamente retornam na simultaneidade que lhe

confere um sentido.

9- A subjetividade ndo é uma modalidade de esséncia.

10- Itinerario. (Ver no anexo, todo o indice da obra).
32 Esse ponto serve para assinalar a irrupgdo do Infinito no mundo fenomenal. E esclarece o intento de
Levinas a respeito da especificidade do drama ético em relagdo a tragédia. O tempo da tragédia no teatro é
sempre o tempo sincronico. Pois € necessario a presentificacdo no espago do palco de uma “totalidade” de
sentido.
% Cf. LEVINAS, DEHH, p. 204.
¥ Desejo (Désir) é conceito apresentado em Totalidade e Infinito. Para Levinas se distingue o Desejo da
tendéncia ¢ da necessidade. Esse ponto ¢ muito importante para a discussdo posterior nos capitulos
subseqiientes sobre a interpretagdo do drama de Dostoievski como linguagem ética.
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Levinas procura nesse paradoxo ir, todavia, mais longe, interrogando a
possibilidade de um modo de significar que ndo seja apanagio da correlacdo e da

sincroniza¢ao do tempo presente da consciéncia intencional. E sugere:

“Tudo depende da possibilidade de vibrar num sentido que ndo se sincroniza com o
discurso que o capta e que ndo se arruma na sua ordem; tudo depende da possibilidade
de uma significagdo que significaria numa desordem irredutivel. Se uma descrigdo
formal de uma tal desordem pudesse ser tentada, deixar-nos-ia exprimir um tempo e
uma intriga € normas que nao se reduziriam a compreensao do ser, pretensamente alfa e
dmega da filosofia.™’.

O drama ético ¢ esfor¢o maior de producdo de uma linguagem ética, que significa
ir além da linguagem da ontologia, ainda fortemente presente em Totalidade e Infinito,
constituindo assim resposta ética suficientemente enérgica e radical em face da guerra
insita na tragédia do ser. Uma série de novos conceitos foram introduzidos, no sentido de
encontrar uma forma de enunciacdo adequada que ndo acarretasse a produgdo de
conceitos semanticamente fechados e definitivos. Com o intuito de produzir um discurso
filosofico que pudesse atingir nivel de expressdo urgente de uma resposta ética do pré-
originario, do tempo imemorial antes da linguagem. O Outro do ser significa o Outro da
tragédia.

No texto em questdo, Levinas deixou claro conforme ja salientado que sua visao
da tragédia envolve a imanéncia no reino do ser. O drama ético, por outro lado, ¢ a
transcendéncia do ser. Dois autores sdo particularmente citados por Levinas, assinalando
duas maneiras de compreensdo da tragédia e do drama ético respectivamente:
Shakespeare e Dostoievski. O primeiro sempre ¢ citado quando Levinas pretende
descrever a guerra insita a realidade do ser e do nada. O segundo, quando se faz referéncia
a responsabilidade em relacdo a transcendéncia dissimétrica do Outro. Portanto, Levinas
utiliza o termo tragédia em geral no ambito da discussao da bipolaridade da esséncia: ser
e nada. E, por outro lado, o termo drama aparece como intriga do acontecimento ético.

Em Outramente que o ser ou para além da esséncia na primeira se¢ao “O “outro”
do ser”, paragrafo primeiro do primeiro capitulo, Esséncia e Désintéressement, MacBeth
¢ lembrado no momento do ultimo combate, para mostrar que o ndo-ser ou a morte
encontra sentido somente a partir da totalidade do ser. Ser ou ndo-ser € proprio da
tragédia de Shakespeare, diz respeito a totalidade do ser, € ndo a transcendéncia do Outro

do ser. A estruturagdo da obra anuncia um caminho que ji4 na sua primeira parte

* Cf. LEVINAS, DEHH, p. 205.
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estabelece os passos que devem conduzir ao Outro do ser ou da esséncia e sua correlagdo
com o nada.

Ha, portanto, reiterada afirmacdo em Levinas de que a tragédia serve para
caracterizar as conjunturas do ser na totalidade. Servindo assim como termo para nomear
as peripécias e vicissitudes do ser. Os primeiros livros de Levinas sdo decisivos para a

compreensao de sua concepgao de tragédia. A tragédia esta associada ao horror do ser:

“A noite da um ar fantasmatico aos objetos que ainda a preenchem. “Hora do crime”,
Hora do vicio”, crime e vicio trazem em si também a marca de uma realidade
sobrenatural. Os proprios malfeitores inquietam como fantasmas. Esse retorno da
presenca na negacao, essa impossibilidade de evadir-se de uma existéncia andénima e
incorruptivel constitui o mais profundo do tragico shakespeariano. A fatalidade da
tragédia antiga torna-se a fatalidade do ser irremissivel.

Os espectros, os fantasmas, os feiticeiros ndo sdo somente o tributo de Shakespeare a
seu tempo ou vestigio dos materiais utilizados; eles permitem mover-se constantemente
nesse limite do ser e do nada, onde o ser se insinua no proprio nada, como “as bolhas da
terra’’(“the Eart hath bubbles”). Hamlet recua diante do “ndo ser” porque pressente nele
o retorno do ser (“to dye, to sleepe, to sleepe, perchance to Dreame”). Em MacBeth, a
apari¢do do espectro de Banco constitui igualmente uma experiéncia decisiva do “sem
saida” da existéncia, do seu retorno fantasmatico através das fissuras por onde havia
sido expulso. “The times have been, that when the Brains were out, the man would dye,
and there an end; But now they rise again...and push us from our stools. This is more
strange than such a murther is”. “E acabou” é impossivel. O horror ndo vem do perigo.
“What man dare, I dare...Aproach thou like the rugged Russian Bear, etc...Take any
shape but that, and my firm Nerves shall never tremble...Hence horrible Shadow,
unrreal mokery hence”...E a sombra do ser que horroriza Macbeath: o ser perfilando-se

no nada’>®,.

A tragédia em Da Existéncia ao Existente, primeira obra filosofica de Levinas,
serve para caracterizar o horror anonimo da neutralidade do ser. E nesse sentido, o tragico
estd relacionado ao significado de 1/ y a. Esta no¢do central de Levinas designa o puro
fato de ser, como um “burburinho eterno”. A tragédia ¢ sempre invocada por Levinas para
descrever essa experiéncia terrivel obsedante de ser. Esse fendomeno impessoal, Levinas

também o descreve lembrando uma crianga que tenta dormir:

“A minha reflexdo sobre o tema [Il y a] parte da lembran¢a da infancia. Dorme-se
sozinho, as pessoas adultas continuam a vida; a crianga sente o siléncio do seu quarto de
dormir como “sussurrante” *’.

* Cf. LEVINAS, DEE, p. 100-101.
7 Cf. LEVINAS, EI, p. 37-38.
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Como um ruido que sempre retorna, o I/ y a € assim como a vigilia que me
mantém acordado, ouvindo a musica de uma “concha vazia”. Essa impersonalidade,
comparada ao “chove” ou “¢ de noite”, estd impregnando o recuo de Hamlet diante do
ndo-ser, pois nem o sono, nem a morte, nem o sonho podem evitar o retorno do ser. Dai
Levinas definir a tragédia como uma “fatalidade do ser irremissivel”. Associado a esse ser
irremissivel esta o tempo sincronico de uma presencga insuportavel.

Também os fendmenos da fadiga, ao lado da insonia, s3o objeto de andlise por
Levinas, no sentido de mostrar o confinamento sem saida da existéncia. Oblomov ¢ sua
incapacidade sair da cama de manha, seu recuo perante a existéncia também testemunha o
carater tragico de um aprisionamento no ser**. Esse cansago ou essa fadiga de ser impede
qualquer relagdo com o Outro.

Por outro lado, Levinas fala de uma subversao do ser. De uma evasao do ser. E ¢
al que o drama ¢ético como linguagem paradoxal atua enquanto explosdo da
transcendéncia diacronica *. Dostoievski é citado em Qutramente que o ser ou para além
da esséncia, passagem de Os Irmdos Karamazov, num momento culminante do texto, no
qual a subjetividade ndo ¢ mais consciéncia de si. A obra de Dostoievski, na perspectiva
de Levinas, sugere o paroxismo da substitui¢do no contexto do drama ético *:

“A subjetividade ¢é ...substituigdo ...ao lugar de um outro (e néo vitima se oferecendo ela
mesma em seu lugar — isso suporia uma regido reservada da vontade subjetiva
conduzindo a subjetividade da substitui¢do), porém antes da distingdo da liberdade e da
ndo liberdade: ndo lugar onde a inspiragdo pelo outro ¢ também expiacdo pelo outro
psiquismo pelo qual a consciéncia ela mesma vem a significar. Psiquismo que nao
vem...”"!

“Subjetividade do sujeito enquanto ser-sujeito-todos, susceptibilidade pré-originaria
antes de toda liberdade e fora de todo presente, acusado no desconforto ou incondig¢ao
do acusativo, no “eis me” que ¢ obedi€ncia a gldria do infinito me ordenando ao outro
(Autrui). “Cada um de nos ¢é culpado diante de todos por todos ¢ eu mais do que os
outros” escreve Dostoievski em Os Irmdos Karamazov” *.

“A proximidade ndo estd tanto no saber, onde essas relagbes com o proximo se
mostram, mas antes onde elas se mostram na narrativa, no Dito (Dif) como epos e
teleologia. As “trés unidades” ndo sdo fato exclusivo da agdo teatral: elas comandam

¥ Cf. FIKIELKRAUT, La sagesse de l'amour, p. 20.

¥ Cf. LEVINAS, TO. Em Le temps et l’autre o tempo ¢ pensado como transcendéncia em diregdo ao
Outro.

4 A compreensido de Levinas, portanto, se opde de maneira radical a visdo de Mikhail Bakhtin em relagdo
ao romance de Dostoievski. Este ultimo rejeita o drama como forma fundamental dos romances
dostoievskianos, pois isso acarretaria um principio narrativo unificador monoldgico que impediria a
multiplicidade de mundos. Além disso, a dialogia supde, ao contrario de Levinas, uma polifonia de vozes
independentes e simetricamente validas. E seria interessante aproximar a posi¢do de Bakhtin de Martin
Buber,que também manifesta interesse pela simetria entre o Eu e o Tu em Ich und Du. Bakhtin, porém,
ndo conseguiu, depois de uma analise cuidadosa, abdicar da forma dramatica como caracterizagdo do
romance de Dostoievski.

4 Cf. LEVINAS, OS, p. 228.

# Cf. DOSTOIEVSKI, IK, Livro VI, Ila, p. 396.
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toda a exposicdo... em histdria, na narrativa, na fabula, a relacdo ...(bifide) ou bifocal
com o proximo ...”.%

Logo, para Levinas ¢ possivel vislumbrar na obra de Dostoievski sinais da
irrupg¢ao da transcendéncia do Outro do ser. E, nesse sentido, de maneira andloga, certa
semelhancga estrutural entre Qutramente que ser e O Idiota é fortemente sugerida pela
perspectiva interpretativa levinasiana, sobretudo, se levarmos em conta a nog¢do de
substitui¢do. E, assim, pertinente considerar a linguagem dramética da narrativa
romanesca em O Idiota como expressdo do drama ético, em um sentido no qual ela
apresenta a responsabilidade ética da substituicao de maneira radical na figura do principe
Michkin. O Idiota sugere ficcionalmente a diacronia ética, uma vez que 14, a mimesis
narrativa, na criagdo do personagem do principe Michkin, gera um efeito dramatico de
verossimilhan¢a que pode, efetivamente, afetar o leitor ou o publico, transformando a
subjetividade.

Todavia, a despeito da afirmagdo de Levinas de que na obra de Dostoievski ¢
possivel encontrar a expressdo ficcional da substituicdo, ha certa dificuldade nessa
interpretacdo como veremos adiante, visto que a obra romanesca de Dostoievski estd
claramente dentro da tradigdo da tragédia*. Levinas, quando discorre sobre os herois dos
romances de Dostoievski, sempre enfatiza a relacdo da ética da responsabilidade.
Entretanto, o conflito tragico entre os personagens dostoievskianos desempenha papel
fundamental para a representacdo de complexas forgas na consciéncia, seja intencional,
seja ndo intencional. E principe Michckin atua no romance no contexto de inimeros
conflitos tragicos que sao construidos ao longo do romance, redundando em sucessivas
catastrofes. E até hoje, O Idiota ¢ montado nos palcos, confirmando assim seu carater
dramatico-tragico.

No intuito de solucionar esse problema, bastaria afirmar que na perspectiva de
Levinas, o romance ¢ lido como drama ético e ndo como tragédia. E assim minimizar a
longa tradi¢do de interpretacdo russa da obra de Dostoievski como parte da grande
tradicdo da tragédia, criadora de uma forma narrativa inédita: o romance-tragédia.
Contudo, conforme a presente investigacao pretende mostrar, ¢ muito interessante para a
elucidacao do problema do Outro, considerar O Idiota nao apenas como drama €ético, mas

também como romance-tragédia.

# Cf. LEVINAS, OS, p. 132.
4 H4 autores que chegam a afirmar que, depois de Shakespeare, Dostoievski ¢ o grande dramaturgo.
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Como “drama ético”, todavia, O Idiota tem um poder unico de proximidade para
afetar a subjetividade e instaurar a responsabilidade ética. No intuito de confirmar essa
intuicdo, examinem-se alguns textos sobre a linguagem em Levinas. Um dos aspectos a
serem considerados € sua preocupagdo em pensar a linguagem em conexao com o tempo
da diacronia. Em Linguagem e Proximidade, Levinas inicia suas consideragdes sobre a

linguagem fazendo uma observagao sobre o tempo:

“Acontecimentos escalonados segundo o tempo e chegando a consciéncia numa série de
atos e de estados ordenados igualmente segundo o tempo, adquirem, através dessa
multiplicidade, uma unidade de sentido na Narrativa.” *°.

Outro ponto, ja apontado acima, ¢ o expressionismo hiperbdlico necessario como
qualidade da linguagem ética. Os romances de Dostoievski apresentam cenas e situagdes
dramaticas profundamente hiperbolicas. E, nesse sentido, a narrativa dostoievskiana
apresenta grande afinidade com os termos utilizados para os conceitos levinasianos, que
sao em grande numero retirados de um vocabulério ético “dramatico”: obsessdo, refém,
culpabilidade, sensibilidade...*. Linguagem marcada por tamanha radicalidade, ela supde
uma dimensdo ‘“dramatica” radical”, como contrapartida ao discurso “tragico” da
ontologia, com efeito, explosdo semantica permanente das categorias *.

Em relacao ao impasse entre a linguagem ontolédgica e a linguagem ética, a obra
Outramente que o ser ou para além da esséncia procurou encontrar uma via positiva a
favor da produgdo de conceitos adequados a uma linguagem ética. E nesse sentido, que
tanto a estrutura da obra quanto o vocabulario escolhido sdo tributarios do universo

teatral. Com muita perspicécia, no seu comentario a Qutramente que ser ou para aléem da

esséncia, Paul Ricceur destacou o carater hiperbolico da linguagem utilizada por Levinas

4 Cf. LEVINAS, DEHH, p. 217.

* Cf. CALIN, Rodolphe. Le Vocabulaire de Lévinas. Trata-se de um dicionério no qual estdo registrados
0s principais conceitos levinasianos, numa perspectiva que privilegia suas obras filosoficas.

47 Cf. RICEUR, Autrement, lecture d’autrement qu’étre ou au-dela de [’essence d’Emmanuel Levinas, p.
19-25, quando Ricceur observa que a linguagem de Levinas como marcada por um tom declarativo e
querigmatico e por um uso insistente e obsedante do tropo da hipérbole. Para em seguida indagar: “E por
esses dois tragos concernentes ao tom e ao tropo que eu caracterizo a efetuagdo do Dizer em ética. Mas
esse Dizer pode permanecer sem um dito apropriado?”

# Cf. RICGEUR , Idem, p. 25. E interessante examinar a perplexidade de Paul Ricceur em relagdo ao
carater hiperbolico da linguagem levinasiana em Outramente que ser ou para além da esséncia. Ricceur:
em varios momentos de seu comentario, manifesta desconforto em relagdo ao exagero do texto
levinasiano, mas a0 mesmo tempo, de maneira ndo proposital, conduz sua analise para a possibilidade de
que o discurso ético levinasiano possa estar apontando precisamente para um outro modo de enunciacio.
E, ndo por acaso, Ricceur chama a atengdo para uma “culpabilidade sem limites” que faz com que
Levinas aproxime-se de Dostoievski, Isaias, Job e Qohélet.



35

*_ Porém, o excessivo, o tropo intenso periclitante de uma linguagem exagerada que
exorbita seus limites ndo € casual ou apenas uma caracteristica estilistica idiossincratica
de seu autor. Trata-se de uma linguagem que procura sempre mais € mais a vibra¢ao dos
conceitos, a “explosdo das categorias”, como caminho do drama ético, que ndo se
inscreve dentro dos limites de um discurso filosofico sistematico.

Uma vez que o esforco central de Qutramente que o ser ou para além da esséncia
concentra-se na tentativa de apresentar a linguagem ética em oposi¢ao a linguagem da
ontologia, se faz uma distingdo entre linguagem significante e tematizante. Segundo
Levinas, para uma linguagem significar, o Dizer deve atravessar o Dito, enquanto a
tematizacao ¢ propria da linguagem da representagdo. A intencionalidade que privilegia a
representacao e o saber deve ser transformada em proximidade e a “unidade de sentido da
narrativa” produzir a obsessdo da consciéncia como refém.

A nogdo de sensibilidade que ¢ discutida no capitulo anterior da obra pretende
evocar a vulnerabilidade da consciéncia. Levinas afirmara que no vestigio ocorre “a
inser¢do do espago no tempo”. E precisamente essa sugestdo, da relagio entre o espago e
o tempo, que faz com que O Idiota possa ser lido no registro hermenéutico levinasiano
como drama ético. Temporalidade marcada pela sincronia do espaco do palco que é&,
todavia, rompida pela diacronia como linguagem dramatica que vai além da consciéncia
intencional *.

Ha uma série de ensaios de Levinas muito elucidativos, que foram escritos antes e
depois de sua segunda grande obra. Eles sdo importantes subsidios que devem ser levados
em conta, para a leitura das cenas em O Idiota. De resto, para Levinas, a linguagem
narrativa da fic¢do ¢ fundamental para suscitar a responsabilidade ética. Por exemplo, em
O Vestigio do Outro, num certo momento, Levinas abandona o comentario acerca do jogo
dos conceitos a respeito do Mesmo e do Outro, e descreve o movimento para outrem. A
proposito da questdao de que minha relacdo com o Outro esvazia-me de mim mesmo, num
processo continuo. E para mostrar que ha um tipo de desejo que ndo se deixa explicar pela

falta, sendo o caso na relagao com o Outro, ¢ invocado Dostoievski :

¥ Cf. RICEUR, Idem, p. 26, onde Ricceur chega a utilizar a expressdo “terrorismo verbal” em relagdo a
linguagem de Levinas. Entretanto, se poderia responder a indagagdo de Ricceur (ver nota 47), a respeito
da necessidade de um “dito apropriado” para o Dizer em ética, como sendo, precisamente, a producdo da
narrativa ficcional de Dostoievski, como expressdo radical do “drama ético”.

3 Cf. LEVINAS, EN, p. 132-142, onde Levinas percebe no saber da consciéncia intencional indicios da
consciéncia ndo-intencional.
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“O Desejo revela-se bondade. Ha uma cena em Crime e Castigo, de Dostoievski, onde, a
propdsito de Sonia que observa Raskolnikov no seu desespero, Dostoievski fala “de
insaciavel compaixdo”. Ele ndo diz “inesgotavel compaixdo”. Como se a compaixao
que vai de Sonia a Raskolnikov fosse uma fome que a presenca de Raskolnikov
alimentasse para l4 de toda a saturagio, aumentando infinitamente essa fome” *'.

Esse exemplo revela que ndo se trata de uma mera passagem literaria que pudesse
ser eliminada, sem prejuizo para a linguagem ética. E mais, essa passagem sugere uma
indagacao a respeito da necessidade de uma unidade narrativa ainda que “minima” para a
compreensdo do sentido ético pretendido por Levinas. Em outras palavras, supde que se
tenha lido o romance e apreendido o contexto dos seus personagens. Como condi¢ao
necessaria para entender a diferenca entre a “insaciavel compaixao” de Sonia por
Raskolnikov e ndo “inesgotavel compaixao”. Toda a historia do estudante Raskolnikov,
suas idéias a respeito de Napoledo, seus planos a respeito do assassinato da velhinha
perduléria, que redundaram também na morte de sua irma, e assim por diante. Se deveria
saber que Sonia ao final do romance, segue com Raskolnikov acompanhando-o até a
prisao na Sibéria etc.

E nesse sentido, que também a leitura da célebre passagem de Os Irmdos
Karamazov — “Cada um de n6s ¢ culpado perante todos por tudo, € eu mais do que os
outros” —adquire significagdo. Citada por Levinas tantas vezes, em tdo diferentes
momentos, como sintese de sua filosofia ela ¢ imprescindivel para a compreensao da idéia
de dissimetria. Mais uma vez, essa passagem ndo poderia ser compreendida fora do
contexto de uma unidade narrativa. Caso contrario, tratar-se-ia apenas de uma citagdo que
ndo acrescentaria nada a linguagem ética de Levinas.

Podemos voltar, entdo, agora a citacdo acima a respeito do vestigio como
“insercdo do espago no tempo”, para darmos prosseguimento ao argumento central que se
pretende desenvolver ao longo da tese. Essa sugestdo de Levinas serve perfeitamente para
mostrar que ndo hd incompatibilidade entre a unidade narrativa dramatica do romance-
tragédia, que privilegia o espago e o tempo sincronico, e a linguagem ética do tempo
diacronico do drama ético. Pelo contrario, ¢ mesmo condi¢gdo para uma maior
inteligibilidade do sentido ético em Levinas, o contexto da unidade narrativa, horizonte

das suas citagdes do romance-tragédia de Dostoievski *2.

' Cf. LEVINAS, DEHH, p. 193.

2 Cf. RICEUR, Tempo e Narrativa, para vérias consideragdes a respeito da identidade narrativa muito
proximas ao que estamos procurando explicitar aqui. Fazendo a ressalva, que ao contrario de Ricceur,
acentuamos que a “unidade narrativa” do romance-tragédia de Dostoievski e, especialmente em O Idiota,
apresenta sempre um carater de inacabamento. Além disso, o carater “hiperbolico” que ¢ atribuido aos
escritos de Levinas, longe de ser um defeito, corresponde precisamente a necessidade da linguagem ética



37

E percebe-se um movimento entre a estrutura sincronica da unidade narrativa e a
diacronia. E vice versa, a necessidade de remeter a diacronia sempre a sincronia na
constituicdo de uma nova ordem. No ensaio, O Enigma e o Fenomeno, Levinas trabalha
essa relacdo entre a ordem e a desordem que sempre de novo ocorre, num processo
infindavel, no qual um processo “anarquico” sempre de novo desloca a subjetividade para
a relacdo tensa e mexaurivel com uma sujei¢do inapelavel incoercivel e infinita de servir
ao Outro. O testemunho da gloria do infinito.

O infinito chega ao mundo de maneira simples, destituido de poténcia. Ele
desorganiza o mundo. Ele faz com que o fluxo do tempo seja rompido na sua epifania. O
inesperado ocorre. A nuca de alguém na minha frente na fila me diz sussurrando: “nao
mataras”. E toda a for¢a do braco de um guerreiro atico pode ser neutralizada. Eis me aqui
para servir e amar. A origem imensamente fragil desse apelo continua 14 também a se
expor na sua ndo-poténcia também a me dizer que basta um pequeno gesto da for¢a para a
consumacdo do assassinato. Essa dupla significacdo constitui um paradoxo persistente

que tanto pode conduzir ao drama ético, como ao romance-tragédia.

2-A estrutura da subjetividade: o “Outro” e o “outro”.

2.1-A Evasao.

Da Evasdo apresenta o primeiro momento na obra de Levinas no qual surge o
tema da necessidade de ultrapassagem do ser que sera o motivo constitutivo de toda a
trajetdria levinasiana. A necessidade de evasdo do ser finito. O homem burgués, segundo
Levinas, supde uma concepgao de eu que ¢ auto-suficiente. Entretanto, nessa experiéncia
asfixiante de presenca a si, ocorre a “necessidade” da evasdo. Ir além do ser, tal
movimento gerado na insuficiéncia da imanéncia do sujeito, € provocagao a sair de si.

A evasdo constitui, assim, o conceito primordial apresentado na obra. Levinas, ao

iniciar suas consideragdes com a seguinte observacao:

¢ muito particularmente da tragédia ética de Dostoievski. Uma vez que o hiperbolico garante a passagem
do tempo sincrénico ao diacronico.
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“A revolta da filosofia tradicional contra a idéia de ser procede do desacordo entre a

liberdade humana e o fato brutal do ser que lhe constrange. O conflito ¢ aquele que opde

0 homem ao mundo e nio o homem a ele mesmo.” ».

A obra desenvolve a idéia de que o ser significa afirmagdo de si. A “sensibilidade
moderna” afirma uma auto-suficiéncia do sujeito como ser em uma realidade fechada.
Essa realidade do ser se manifesta particularmente através do fenomeno da doenga e da
inadequacdo entre a necessidade e a satisfacdo. Entretanto, na pura identidade de si do ser
se d4 também um movimento além do ser: “a experiéncia do ser puro ¢ a0 mesmo tempo
a experiéncia de seu antagonismo interno e da evasao que se impoe”

A doenga por exceléncia se manifesta como nausea:

“Analisemos um caso onde a natureza da doenga aparece em toda a sua pureza e a qual
a palavra doenga se aplica por exceléncia — a nausea. O estado nauseabundico que
precede o vomito e do qual o vomito vai nos livrar, todavia nos envolve. Mas ele ndo
nos envolve de fora nds somos penetrados pelo interior; o fundo de nés mesmos sufoca
sobre nés mesmo; nds temos o “mal no coragdo” **.

E a ndusea ¢ nada mais nada menos do “que a experiéncia mesma do ser puro”:

“A nausea como tal ndo descobre mais do quer a nudez do ser na sua plenitude e na sua
irremissivel presenca.

E por isso que a nusea é vergonha sob uma forma particularmente significativa. ™.

A natureza complexa da niusea ndo ¢ outra que uma presenca que implica, ao
mesmo tempo, uma “impoténcia de sair dessa presenca”. E como uma solidio que se
distingue da angustia, pois ela encerra ndo a luta entre o ser € o nada, mas sim uma
impossibilidade de permanecer em si mesmo ¢ um pedido de ajuda de uma mao para
ajudar a vomitar.

Esse carater paradoxal da nausea enseja uma soliddo profunda que, todavia, nao
pode ser afetada pelo Outro, que vem romper essa solidao. Ela encerra assim a impoténcia
de uma presenca de si que ndo consegue sair de si . E por essa razdo, a ndusea nio ¢
possibilidade de evasdo do ser, pois persevera em sua impossibilidade de romper com a
ordem do Ser.

Levinas no ultimo capitulo de Da Evasdo, fala acerca de uma resisténcia da

tradicdo filosofica em ultrapassar o Ser. A despeito de momentos importantes que vao

% Cf. LEVINAS, DE, p. 91.
s Cf. LEVINAS, DE, p. 115.
5 Cf. LEVINAS, DE, p. 117.
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nessa dire¢do. Isso porque o “ontologismo” permanece o dogma fundamental de todo o
pensamento ocidental. E se reconhece a importancia do idealismo como um desses
momentos ainda que limitados que ja anunciam a evasao. O principio elementar e simples

mais necessario do que o principio de ndo-contradi¢ado.

“E, entretanto, nas aspiragdes do idealismo, sendo na sua via, consiste
incontestavelmente o valor da civilizagdo européia: na sua inspiragdo primeira, o
idealismo busca ultrapassar o ser. Toda a civilizagdo que aceita o ser, o desespero
tragico que ele comporta e os crimes que ele justifica merece o nome de barbara” .

2.2-Memorias do subsolo.

Memorias do Subsolo (Zapiski Iz podpdlia) para muitos comentadores assinalou
um ponto de inflexdo na trajetoria de Dostoievski *’. A novela foi escrita em momento
extremamente delicado da vida do escritor-filosofo. Tratando-se da novela onde ocorre a
introdu¢do da importante nogdo de subsolo (podpolie) **. Toda uma riqueza de
significagdes estd implicada no subsolo. Todas elas apontando para uma realidade
enclausurada. O contexto imediato do homem do subsolo ¢ o da critica a uma
racionalidade utilitarista e pragmatica que na €poca de Dostoievski foi sustentada, entre

outros, por Tchernichevski em O que fazer?. Uma experiéncia que implica negagdo

% Cf. LEVINAS, DE, p. 127.

7 Cf. ELTCHANINOFF, Dostoievski, roman et philosophie. Etchaninoff salienta que tanto para Chestov,
quanto para Berdiaev, Memdrias do Subsolo significa uma mudanga radical de rumo na trajetoria de
Dostoievki. Para o primeiro, trata-se de uma ruptura radical, Dostoievki ao introduzir o subsolo
(podpolie), estaria denunciando e rompendo com o humanitarismo. Cf. CHESTOV, Dostoievski i
Nitzsche. ¢ BERDIAEV, Mirososerzanie Dostoievskogo. Ambos reconhecem a tragédia como insita a
trajetoria de Dostoievski e relacionada a idéia de subsolo. Ver mais adiante, parte IV.

¥ O termo subsolo em russo podpolie apresenta os seguintes significados: pordo; subsolo;
clandestinidade; ilegalidade In: Russko-portugalskii slovar (Dicionario russo-portugués), p. 543. Além
desses significados dicionarizados, passa também a ter significado filoséfico, no sentido da filosofia da
tragédia que sera apresentada em capitulo posterior.
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radical, no contexto de uma sociedade técnica racional. Por essa razdo, o homem do

subsolo afirma:

“Eu sou capaz de vender o universo inteiro por um copec, desde que me deixem
em paz. Que o mundo inteiro perega ou que eu beba sempre meu chd? Eu direi:
que perega 0 mundo, para que eu beba sempre meu cha.” *’.

Essa passagem expressa a atmosfera geral da narrativa em primeira pessoa do
anti-her6i da novela. O subsolo (podpolie) situa o protagonista numa realidade
enclausurada, submergido numa atmosfera de ressentimento e asfixia aprisionante. Mas,
ao mesmo tempo, a necessidade de transcendéncia esta sendo ja ali entrevista. O contexto
em que fora escrita sugere que Dostoievski estd focado no tema da critica ao racionalismo
das idéias otimistas de uma sociedade técnica utilitaria e feliz. Entretanto, conforme o
estudo de Bahktin salientou, embora a novela seja um mondlogo, em todas as suas
paginas existe a remissdo a um interlocutor. A estrutura narrativa da espera da palavra do
outro revela um movimento dramatico para a transcendéncia. Uma espera da resposta do
outro.

A novela expressa em uma linguagem injuriosa repugnancia pelo modo racional e
bem intencionado de agir. Esse negativismo critico radical ocorre como rejei¢do do
projeto racionalista do “palacio de cristal”: que diz que dois e dois sdo quatro. Ninguém
age contra a sua propria felicidade pode parecer evidente para alguns. O subsolo me diz,
ao contrario, que “ninguém ¢ culpado pela minha dor de dente”, que a suposi¢do de um
fundamento para a acdo e para a justica ¢ uma quimera e assim por diante.

Um dos pontos centrais da novela ¢ fazer uma critica da racionalidade e de todas
as boas intengdes associadas a busca da felicidade humana. E nesse sentido, ha uma
discussdo contundente acerca do problema da akrasia. O homem do subsolo esta

enredado em aporias e reflete acerca da vontade:

“As nossas vontades sdo, na maior parte, equivocos devidos a concepgdo errada sobre
nossas vantagens. Se queremos as vezes um absurdo completo, ¢ porque vemos nesse
absurdo, devido a nossa estupidez, o caminho mais facil para atingir alguma vantagem
previamente suposta [...]. De fato, se a vontade se combinar um dia completamente com
a razao, passaremos a raciocinar em vez de desejar, justamente porque ndo podemos,
por exemplo, conservando o uso da razdo, querer algo desprovido de sentido e, deste

modo, ir conscientemente contra a razdo e desejar aquilo que € nocivo a nds proprios...”
60

* Cf. DOSTOIEVSKI, MS, p. 47.
% Cf. DOSTOIEVSKI, MS, p. 40.
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Nessa passagem, ¢ apresentada a tese classica a respeito do carater iniludivel da
razao na conducao das a¢oes. Uma corre¢do racional na avaliacdo da relacdo entre meios
e fins seria suficiente e necessario para que ndo cometéssemos erros volitivos. E nessa

perspectiva, a akrasia parece impossivel. Entretanto, o texto continua:

“Pensai no seguinte: a razao, meus senhores, ¢ coisa boa ndo ha davida, mas razio ¢ s6
razdo e satisfaz apenas a capacidade racional do homem, enquanto o ato de querer
constitui a manifestagdo de toda a vida, isto ¢, de toda a vida humana, com a razdo ¢
com todo o cocar-se. E embora a nossa vida, nessa manifestacdo, resulte muitas vezes
em algo muitas vezes em algo ignobil, ¢ sempre a vida e ndo apenas a extragdo de uma
raiz quadrada” °'.

A sugestdo de uma impossibilidade da razao totalizar a vida humana aponta para
conflitos entre a dimensdo volitiva e a racionalidade. A dificuldade da racionalidade
pratica seria conseqiiéncia de uma intrinseca limitacdo da razdo no trato da imensa

complexidade volitiva humana. O texto prossegue:

“[...] a vontade pode, naturalmente, se quiser, concordar com a razdo, sobretudo se
ndo se abusar desse acordo e se ele for usado moderadamente; isto € util e as vezes
até louvavel. Mas a vontade, com muita freqiiéncia e, na maioria dos casos, de
modo absoluto e teimoso, diverge da razdo, e...e...sabeis que até isto ¢ util e as
vezes muito louvavel?...Se me disserdes que tudo isso também se pode calcular
numa tabela, o caos, a treva, a maldicdo — de modo que a simples possibilidade
de um calculo prévio vai tudo deter, prevalecendo a razao —, vou responder-vos
que o homem se tornara louco intencionalmente, para ndo ter razao e insistir no
que é seu” 2,

A possibilidade de uma akrasia global incontrolavel poderia suceder, mesmo
quando a eukarateia pudesse prevalecer fazendo, isto ¢, quando a for¢a de vontade
coincide com os ditames de uma racionalidade pratica refletida. Contudo, a tdnica
repousa na complexidade volitiva, incapaz de se sujeitar ao processo de deliberacdo
racional.

No romance Os [rmdos Karamazov, o assassinato do pai Fiodor Pavlovitch foi
cometido por Smierdiakov, porém, dois irmaos mataram o pai em diferentes niveis. Um
exemplo sofisticado de akrasia é encontrado em Ivan Karamazov. O exemplo de Ivan

estd profundamente relacionado ao subsolo. Golosovker procurou mostrar o quanto

' Cf. DOSTOIEVSKI, MS, p. 41.
2 Cf. DOSTOIEVSKI, MS, p. 42.
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Dostoievski utilizou na constru¢do de seus personagens a oposi¢do entre teses e antiteses.
Ivan reproduz intelectualmente uma estrutura antindmica que lembra Kant .

Dostoievski estd trabalhando com uma estrutura de teses e antiteses em conflito
dilacerante operando em um mesmo personagem. O ponto central para a discussdo da
akrasia ¢ o modo como a terceira antinomia € incorporada por Ivan. Na Lenda do Grande

Inquisidor, o nolens volens, a ndo liberdade ¢ descrita mediante um paradoxo:

“[...] a liberdade do bem pressupde a liberdade do mal. Mas a liberdade do mal
acarreta a destrui¢do da liberdade [...] Por outro lado, a negacdo da liberdade do
mal e a suposi¢do exclusiva da liberdade do bem, também, leva a negacdo da
liberdade numa necessidade do bem. Mas um bem obtido por necessidade ndo ¢
um bem, porque o bem pressupde a liberdade.” *.

Conforme o homem do subsolo, a dimensdo volitiva da liberdade absoluta nio €
passivel de controle racional. Assim do mesmo modo, o dilaceramento de Ivan ¢
inicialmente tedrico. A culpa pelo assassinato de Fiddor Pavilovitch encontra sua ultima
justificagdo na afirmacdo de que se “Deus ndo existe, tudo ¢ permitido”. Inclusive matar o
proprio pai. Contudo, Ivan ndo queria conscientemente matar o pai. De fato, quem o
matou foi Smierdidkov. Delirando de culpa perante o tribunal, Ivan admite sua
responsabilidade culposa, uma vez que, transmitiu certas idéias ao assassino. O didlogo
entre Ivan e Smierdidkov sugere que o parricidio nasceu de duas formas: das discussoes
filosoficas e da permissao explicita.

A novela trata em suma do fechamento do subsolo como resultado da
complexidade da vontade que abriga um descompasso entre a racionalidade utilitaria e a
possibilidade permanente da akrasia. Entretanto, o mundo fechado e sem esperanca do

subsolo ¢ questionado no capitulo XI, ultimo da primeira parte da novela:

“Minto porque eu mesmo sei, como dois e dois, que o melhor ndo ¢ o subsolo,
mas algo diverso, absolutamente diverso, pelo qual anseio , mas que de modo
nenhum hei de encontrar! Ao diabo o subsolo!”®.

No paragrafo seguinte, o homem do subsolo faz algumas ponderagdes sobre a

falsidade da crenca no subsolo. E sabido que no texto original antes de ser objeto de

8 Cf. GOLOSVKER, Dostoievski i Kant, Rasmishlenie chitatelia nad romanon “Bratia karamasovi” i
traktatom Kanta “Kritika chistoso rasuma”.

® Cf. BERDYAEV, Mirososerzanie Dostoievskogo, p. 55. Berdyaev destaca, além disso, a estrutura
tragica na oposi¢do entre teses e antiteses.

% Cf. DOSTOIEVSKI, MS, p. 51.
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cortes pelos censores para publicagdo, havia indicagdo de que o “subsolo” deveria
conduzir a Cristo. Em carta ao irmao, Dostoievski comenta a respeito dos cortes

realizados pelos censores na novela Memorias do Subsolo:

“Que porcos que sdo os censores! As passagens em que eu utilizava uma
linguagem injuriosa contra tudo e fazia alarde de blasfémias eles deixaram passar;
porém, a passagem em que eu deduzia de tudo isso a necessidade de crer em
Cristo, eles a cortaram” .

Esse caminho vai, portanto, no sentido do rompimento da estrutura fechada do
subsolo. A critica do racionalismo utilitarista e da moral convencional ao qual se opds o
primado do subsolo esta na denuncia da ilegitimidade da falsificacdo da alteridade em
termos racionalistas. Mas aponta para uma ultrapassagem. E ¢ aqui que o problema do
outro desponta. Na andlise causal naturalista e matematica das leis da natureza, para a
considerac¢do da agdo, ninguém ¢é culpado pela dor. E a felicidade humana nao pode ser
assegurada pela racionalidade utilitarista. Dostoievski, porém, vai mais além ao
confrontar a experiéncia do subsolo explicitamente com o Cristo, nos grandes romances
que se seguirao.

Um dos indicios de ultrapassagem do subsolo ¢ apresentado na relacdo do anti-
herdi com Liza, a prostituta, na segunda parte da novela. O amor que nasce na relagao
entre ambos faz com que o homem do subsolo tente retirar Liza da prostituicdo, marcando
assim gesto que ¢ sinal de superagdo do carater negativo caracteristico do subsolo. O
enclausuramento da subjetividade dd lugar a uma “fissura do subsolo”, através da
experiéncia amorosa. Ainda que o homem do subsolo ndo consiga consumar essa relacao
amorosa, fugindo posteriormente ao encontro com Liza. Mas preservando a memoria
daquela mulher para sempre.

Um paralelo entre o subsolo e a necessidade de evasdo, conceito ja tratado,
constitui um ponto de partida importante para a compreensao da relagdo entre o romance-
tragédia e o drama ético. Conforme visto acima, a experiéncia do ‘“subsolo” sugere,
paradoxalmente, uma necessidade de sair do subsolo, podendo assim ser comparado ao
conceito levinasiano da “evasdo”. Por outro lado, a experiéncia do subsolo ¢ distinta da

evasdo. Esse ponto ficard mais claro no proximo capitulo.

5 Cf. DOSTOIEVSKI, C, XXVIIIL, livro 2, p. 127.
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2.3-Duas concepgoes de tempo.

Nos dois textos considerados acima, ha afinidade entre o narrador do subsolo ¢ a
necessidade de evasdo do Ser. Em ambos, tanto o subsolo como a realidade obsedante do
ser remetem a necessidade de rompimento de uma estrutura fechada da subjetividade.
Todavia, em relacdo a consideragdao da questao relativa ao tempo e a eternidade, ocorre
uma divergéncia entre ambos. E essa diferenca ¢ decisiva para a compreensdao do
problema do outro nos autores considerados.

A diferenca de interpretacdo de O Idiota, como drama ético ou como romance-
tragédia, estd diretamente relacionada ao tempo. O modo de compreensao do outro em
ambos os autores depende de distintas maneiras de visar o fluxo temporal. Uma série de
conseqiiéncias sdo perceptiveis a partir da admissdo ou nao de uma relagdo entre o tempo
e a eternidade. Levinas rejeita que o tempo seja uma degradagdo da eternidade, sustentado
que o tempo ¢ “a relagdo mesma com o Outro”. Por outro lado, o tempo ¢ também de
primordial importincia para poder entender como a obra de Dostoievski vai trabalhar
num registro no qual a tragédia instaura uma temporalidade que acaba por privilegiar ndo
o tempo, mas a eternidade.

A evasao s0 ¢ possivel numa ruptura diacronica do tempo na qual a ordem do ser ¢
alterada pela irrupcdo da transcendéncia do Outro. Enquanto que o subsolo s6 sera
efetivamente colocado em questdo a partir de uma relagdo com o outro que supde a
eternidade. Nesse sentido, o tempo para Dostoievski opera dentro do paradigma que
concede a eternidade lugar central. E a linguagem dos romances a todo momento vai
privilegiar a contragdo do tempo, como recurso expressivo que visa traduzir a eternidade.

A eternidade porém supde o tempo apocaliptico que transtorna o tempo do mundo.
Essa temporalidade apocaliptica esta produzindo a ruptura dos tempos. E o mundo
mergulhado na tragédia pode assim chegar a um delicado instante, onde se d4 uma “crise”

sem precedente de alcance universal.

2.3.1-0 tempo da diacronia no drama ético.
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A evasdo so pode ocorrer no tempo. O tempo da evasdo, da saida do ser, ¢ o tempo
diacronico . Essa temporalidade que estd sendo suposta no processo da evasio € o
nucleo da interpretacdo de Levinas. A diacronia do tempo ¢ uma “cesura” ou “ruptura”
que advém ao mundo do Ser. Ela implica uma ruptura radical da substincia. A
investigacdo de Levinas a respeito do tempo estd associada a Husserl e a Heidegger. Do
primeiro, ele toma o conceito de Urzeitimpression, a impressdo originaria, a
compreendendo como diacronia. Do segundo, oferece uma leitura de Ser e Tempo, no
sentido de elucidar sua propria concepc¢ao de tempo.

A maneira de Levinas pensar a transcendéncia implica uma concepcao da
temporalidade que lhe € propria. O além do ser da transcendéncia nao conduz a negagao
do tempo. Pelo contrario, para Levinas o Infinito da transcendéncia ndo se situa: “numa
ordem eterna arrancada do tempo” ®. A subjetividade somente pode ser esvaziada de sua
esséncia em uma temporalidade da ruptura: “um tempo sem retorno, uma diacronia
refrataria a toda a sincroniza¢do, uma diacronia transcendente” .

Levinas quando fala da diacronia que ¢ o tempo da evasdo do ser, mostra que essa
temporalidade supde a ordem do ser a ser rompida. Para que a temporalidade diacronica
possa afetar o ser, a ordem da correlagdo configura uma totalidade, manifestando a marca

da expressao caracteristica da ontologia:

“A propria contemplagdo incorpora-se nessa totalidade e instaura, precisamente
assim, o ser objetivo e eterno ou a “natureza impassivel que irradia a sua eterna
beleza, segundo a expressdo de Puchkin — onde o senso comum reconhece o
prototipo do ser € que , para o fildsofo, confere o seu prestigio a totalidade.”™

De dentro dessa ordem, o tempo apresenta a estranheza de uma prorrogagdo que

escoa e adia a morte.

“O tempo ¢é precisamente o fato de que toda a existéncia do ser mortal — sujeito a
violéncia — ndo € ser para a morte, mas o “ainda ndo”, que ¢ uma maneira de ser contra

7 Cf. LEVINAS, TO, para uma contestacao da tradi¢cdo filosofica, onde o tempo, em geral, estd sempre
em conexdo com a eternidade. E, nesse sentido, Levinas ira, ndo por acaso, contestar essa concepcdo de
tempo compreendido como degradagdo da eternidade. Isto €, o privilégio concedido a eternidade como
horizonte ontologico fundamental do ser. O tempo que interessa a Levinas é o tempo da ruptura
diacrénica que possibilita a vinda do Outro.

% Cf. LEVINAS, OS, p. 22.
% Cf. LEVINAS, 08, 23.
" Cf. LEVINAS, TI, p. 199.
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a morte, um recuo em dire¢do a morte no proprio ambito da sua aproximagdo
inexoravel. Na guerra, leva-se a morte ao que se afasta, ao que para ja existe
completamente. Na guerra, reconhece-se assim a realidade do tempo que separa o ser da
sua morte, a realidade de um ser que toma posicdo em relacdo a morte, quer dizer, ainda
a realidade de um ser consciente e da sua interioridade.Como causa sui ou liberdade, os
seres seriam imortais e ndo poderia, numa espécie de raiva surda e absurda, prender-se
uns aos outros. Nada mais do que sujeitos a violéncia, nada mais do que mortais, os
seres seriam mortos num mundo em que nada se opde a nada e cujo tempo se desloca na
eternidade.””’

O tempo no seu fluir silencioso é veredicto e recomego. E gravidez que opera a
destruicdo de tudo, para que tudo possa vir novamente. O presente cheio de passado e
futuro, a culpa e a possibilidade do perddo. O peso do presente cheio de passado que a
ruptura lanca no futuro. Esse tempo que interrompe o tempo presente estd confirmando
um grande drama que ao longo dos seus atos pode outra vez ser, trazendo a justica e a

fecundidade a todos os sacrificados:

“O tempo é o ndo-definitivo do definitivo, alteridade que estd sempre a recomegar o
realizado — o “sempre” do recomeco. A obra do tempo vai além da suspensdo do
definitivo, que torna possivel a continuidade da duragdo. E preciso uma ruptura da
continuidade e continuagdo através da ruptura. O essencial do tempo consiste em ser um
drama, uma multiplicidade de atos em que o ato seguinte desenvolve o primeiro. O ser
ja ndo se produz de uma sé vez mais, irremissivelmente presente. A realidade é o que é,
mas serd uma vez mais, uma outra vez livremente retomada e perdoada.”’

“O fato psicologico da feliz culpa — o excedente que a reconciliagdo traz, por causa da
ruptura que ela integra — remete, pois, para todo o mistério do tempo. O fato e a
justificacdo do tempo residem no recomego que ele torna possivel na ressurreigdo,
através da fecundidade e de todos os co-possiveis sacrificados no presente.””

Em Da Existéncia ao Existente o tempo, todavia, fora apresentado como aquele da
tragédia da existéncia e também, como o tempo que vai em dire¢do ao existente. Assim o
presente € o instante sao pensados como proprios de uma temporalidade que vai procurar
as lacunas da tragédia da existéncia, para a Unica possibilidade do nascimento do sujeito

no seio anonimo da existéncia.

7' Cf. LEVINAS, TI, p. 203.
7 Cf. LEVINAS, TI, p. 264
7 Cf. LEVINAS, TI, p. 264.
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“Pensamos —e esse € o tema fundamental da concepgdo do tempo que dirige estas
pesquisas —que o tempo nao traduz a insuficiéncia da relacdo com o ser que se realiza
no presente, mas que ele ¢ destinado a remediar o excesso do contato definitivo
cumprido pelo instante. A duragdo num outro plano que o do ser — mas sem destruir o
ser — resolve o tragico do ser.””*

O tempo ¢ essa perplexidade do instante que contribui para a passagem da
existéncia ao existente. Nunca encontro com o absoluto, mas um desvanecimento, uma
queda, que interrompe o presente, tempo que leva ao instante seguinte, que se desvencilha

do sofrimento passado; mas a0 mesmo tempo, preserva a tensao de um destino.

“Mas o presente ndo ¢ nem o ponto de partida, nem o ponto de chegada da modificagdo
filosofica. Nao o ponto de chegada: ele ndo traduz um encontro do tempo e do absoluto,
mas a constituicdo de um existente, a posi¢do de um sujeito. Esta Gltima é suscetivel de
uma dialética ulterior, & qual o tempo fornece um cumprimento. Ela o apela, pois o
engajamento no ser a partir do presente que rompe e reata a trama do infinito, comporta
uma tensdo e como que uma crispagdo. O presente ¢ evento. O desvanecimento do
instante — que lhe permite ser presente puro — de ndo receber seu ser de um passado,
ndo ¢ o desvanecimento gratuito do jogo ou do sonho. O sujeito ndo ¢é livre como o
vento, mas ja ¢ um destino que ndo lhe vem de um passado

Em o Tempo e o Outro, a partir da analise do tempo de Heidegger, Levinas
apresenta o tempo como transcendéncia em dire¢do ao Outro. Esse movimento permite ao
exitente ultrapassar a soliddo. Na tragédia do murmurinho anénimo do // y a, o tempo ja
favoreceu a distingao da condicao de sujeito na hipostase. Através do tempo da diacronia

alcanga a alteridade do Outro, que significa um ir além da solidao do existente.

“O Tempo e o Outro ndo apresenta o tempo como horizonte ontoldgico do ser do ente, e
sim como modo mais além do ser , como relacdo do pensamento com o Outro e— ¢
mediante diversas figuras da socialidade em face do rosto do outro homem: erotismo,
paternidade, responsabilidade pelo proximo— como relacdo com o absolutamente
Outro, com o Transcendente, com o Infinito. Relagdo ou uma religido que ndo esta
estruturada como saber, isto é, como intencionalidade. Esta ultima contém a
representagdo ¢ conduz o outro até a presenca ou a compreensido. O tempo, por outro
lado, significaria, em sua diacronia, uma relacdo que ndo compromete a alteridade do
outro, assegurando todavia, sua nio-indiferenga ao “pensamento””

A concepgao de tempo em Levinas nao ¢ a imagem movel da eternidade, nao

deveria ser pensado como uma degradagdo da eternidade. Mas como a condi¢do para o

™ Cf. LEVINAS, DEE, p. 147.
" Cf. LEVINAS, TO, p. 8.
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rompimento da subjetividade fechada. A tensdo do tempo ¢ necessaria para o
amadurecimento da vida. E significa também contornar a morte, para encontrar o Outro

homem.

“A tese principal que aparece em O Tempo e o Outro consiste, por ouro lado, em
pensar o tempo ndo como uma degradacdo da eternidade, sendo como relagdo com
aquilo que, sendo inassimilavel, absolutamente outro, ndo se deixaria assimilar
pela experiéncia, ou com aquilo que, sendo em si infinito, ndo se deixaria
compreender, se ¢ que esse infinito ou esse Outro tolera que se designe com o
dedo mediante um demonstrativo, como um simples objeto, e ndo exige um artigo
determinado ou indeterminado para tomar corpo. Uma relagdo com um In-visivel
cuja invisibilidade ndo procede da incapacidade do conhecimento humano sendo
da inaptidao do conhecimento enquanto tal— de sua inadequagdo ao Infinito do
absolutamente outro, do absurdo que neste caso resultaria um acontecimento como
a coincidéncia.”™

“O tempo significa esse sempre da ndo coincidéncia, porém também o sempre da
relacdo— do anelo e da espera— um fio mais ténuo que uma linha ideal e que a
diacronia ndo pode cortar; ¢ ela que a preserva no paradoxo de uma relagdo diferente de
todas as relagcdes de nossa logica e de nossa psicologia, que ao modo de comunidade
ultima, outorgam ao menos sincronia a seus termos. Se trata aqui de uma relacdo sem
termos, espera sem esperado, anelo insacidvel. Uma distdncia que ¢é também
proximidade, que ndo ¢ coincidéncia ou uma unido frustrada sendo que — como
dissemos — significa o suplemento ou o bem de uma socialidade original. Que a
diacronia seja mais que uma sincronizagdo, que a proximidade seja mais preciosa que 0
fato de dar-se, que a fidelidade ao inigualdvel seja melhor que a consciéncia de si, ndo
pertence tudo isso a dificuldade e a altura da religido? Todas as descri¢cdes desta
“distancia-proximidade” s6 poderiam ser aproximadas ou metaforicas, porque a
diacronia do tempo é seu sentido nao figurado, seu sentido proprio e seu modelo.””

“O movimento do tempo, entendido como transcendéncia ao Infinito do “todo Outro”
ndo se temporaliza de forma linear, ndo se assemelha a retiddo da flecha intencional.
Sua forma de significar, marcada pelo mistério da morte, se desvia para penetrar na
aventura ética da relagio com o outro homem.””®

Entretanto, a temporalidade infinita, repleta de interrupgdes, de rupturas, que ¢
condi¢do para a alteridade, ¢ também anseio de eternidade feliz. O tempo no seu escoar
traz o perddo e a remissdo da culpa. Mas o homem aspira também pela eternidade, pelo
sonho, pela felicidade que ird consumar e selar tudo que ¢ tdo inacabado e incerto. Tempo
que ira enxugar as lagrimas e curar todas as feridas. Esse tempo da eternidade ¢ chamado
por Levinas de “tempo messidnico” que ndao ¢ morte mas uma nova estrutura de

“vigilancia extrema”. Sobre esse tempo, ndo se pode falar:

" Cf. LEVINAS, TO, p. 9-10.
7 Cf. LEVINAS, TO, p. 10-11
" Cf. LEVINAS, TO, p. 11.
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“Mas o tempo infinito é também a imputagdo da verdade que ela promete. O sonho de
uma eternidade feliz, que subsiste no homem ao lado da felicidade, ndo € uma simples
aberracdo. A verdade exige simultaneamente um tempo infinito e um tempo que ela
podera selar — um tempo acabado. O acabamento do tempo ndo ¢ a morte, mas o tempo
messidnico em que o perpétuo se transforma em eterno. O triunfo messidnico € o triunfo
puro. Estd premunido contra a desforra do mal, cujo retorno o tempo infinito ndo
impede. A eternidade sera uma nova estrutura do tempo ou uma vigilancia extrema da
consciéncia messidnica? —O problema ultrapassa o &mbito deste livro.””

2.3.2-Eternidade e tempo no romance- tragédia.

Em Dostoievski, a compreensao do tempo esta sempre privilegiando a eternidade.
Sua linguagem utiliza persistentemente modos de expressdao do tempo que privilegiam
curtos periodos de tempo. Nesse sentido, a palavra mais usada por Dostoievski
relativamente ao vocabuldrio temporal ¢ minuto (minuta). Essa palavra ¢ utilizada em
todos os casos (nominativo, genitivo, dativo etc.)®. Esse fato estd relacionado a uma
necessidade de expressao da eternidade como horizonte ultimo de compreensao do tempo.
A eternidade condiciona a visdo tragica do autor.

Em Memorias do Subsolo se introduz a relacdo do tempo com a eternidade de uma
maneira negativa. Num primeiro momento, a estrutura do tempo e sua contrapartida a
eternidade, torna a experiéncia do subsolo extatica, no sentido de uma impossibilidade do
anti-her6i encontrar uma saida da sua vida enclausurada. O sentido do subsolo ¢é
precisamente essa realidade “além do bem e do mal” que ndo consegue mais nenhum tipo
de consolagdo ou esperanga. Uma aguda vivéncia que, contudo, serve para mostrar que
todos os principios abstratos de uma atitude idealista e racionalista que procura aplicar ao
mundo um plano de melhoramento da humanidade como completamente destituido de

sentido.

" Cf. LEVINAS, TI p. 265.
% Cf. GALISHEVA, Kategoria Vremia v khudojestvennom mire F.M.Dostoievskogo. Esta tese faz uma
analise exaustiva da categoria tempo na visdo artistica de Dostoievski.
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E somente no paroxismo tragico dessa convic¢do que pode ser suscitada a
necessidade, embora remota e dificil, da fé. Essa condicao, porém, ¢ tragica uma vez que
mesmo sendo percebida a necessidade do Cristo, a esperanga ¢ apenas de longe
pressentida. Como se uma eternidade negativa estivesse impedindo o processo de
constituicdo da relagdo com o outro. Essa ¢ a posicdo de Chestov que serd melhor
apresentada adiante. Contudo, a relacdo do tempo com a eternidade na obra de
Dostoievski mesmo quando ¢ apresentada de maneira positiva instaura uma nova

tragédia.

“Stavroguin: ...no Apocalipse, 0s anjos juram que o tempo nao mais existira.

Kirillov: Sei disso. E uma verdade indiscutivel, afirmada com toda a clareza e

exatiddo. Quando a humanidade alcancgar a felicidade, ndo existird mais o tempo,

pois dele ndo mais se tem necessidade. Perfeitamente verdadeiro.

Stavroguin:Onde vao coloca-lo, entao?

Kirillov: Nao vao colocé-lo em lugar nenhum. O tempo ndo ¢ uma coisa, ¢ uma

idéia. Ele morrera na mente.”

O tempo em Dostoievski como tempo dramatico sempre se apresenta
sincronicamente. O tempo comprimido, em curtos periodos na narrativa, ¢ uma maneira
de sair do tempo e alcancar a eternidade. A perda da eternidade para Dostoievski acarreta
o niilismo. No Didrio de um Escritor, hd uma passagem na qual ¢ comentado um suicidio

que fora reportado pelos jornais. La encontramos escrito a propdsito do caso, a carta do

suicida:

“Em minha indiscutivel qualidade de juiz e parte, condeno essa natureza que com tanta
desconsideracdo e insoléncia me criou para a dor...,e digo que deve perecer comigo..E
ndo podendo eu aniquilar a natureza, me aniquilo a mim mesmo, pela simples razao de
que me ¢é penoso carregar essa tirania de que ninguém ¢ culpado.”*?

Dostoievski comenta o fato em seu artigo afirmando:

“O que se propde a demonstrar essa confissio de um homem que ai vai morrer de
suicidio légico é o imprescindivel de uma conclusdo: que sem fé na alma e sua
imortalidade a vida do homem resulta antinatural, absurda e insuportavel.”™

Essa posi¢ao de Dostoievski € claramente a favor de um perspectiva que nao pode

prescindir da eternidade como fonte primeira para producdo de sentido da vida humana.

81 Cf. TARKOVSKI, Die versiegelte Zeit, Gedanken zur Kunst, Zur Asthetik und Poetik des Films, apud
Dostoievski, p. 60.

8 Cf. DOSTOIEVSKI, DE, p. 238.

8 Cf. DOSTOIEVSKI, DE, p. 257.
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Nesse sentido, fica claro a razdo da utilizagdo de expressdes em sua obra ficcional que
remetem a eternidade. H4, além disso, aquela célebre passagem nos Irmaos Karamazov,
na qual Dostoievski coloca na boca de Ivan a afirmacdo a respeito da impossibilidade de

constituigdo de sentido sem a existéncia de Deus.

3-0 drama ético e o “Outro”.

3.1-Pensamento dialogico e drama ético.

A tradi¢do que se formou a partir do que se poderia denominar de pensamento
dialdgico apresenta certas notas em comum. Portanto, algumas consideragdes sobre esse
tema sdao fundamentais para a compreensao do alcance do drama ético. Em especial, o
modo de conceber o outro nessa tradi¢do apresenta um carater complexo e possivelmente
polémico em maior ou menor medida em funcdo de leituras que vao privilegiar certa
continuidade com a tradigdo filosofica ocidental ou, ao contrario, minimizar ou até
mesmo negar qualquer relagdo com o pensamento daquela tradigao.

A caracteristica fundamental da tradi¢do dialdogica em questdo ¢ o fato de
privilegiar as relagdes inter-humanas. Trata-se de rejeitar uma concepcdo de alteridade
que estaria submetendo a alteridade a qualquer forma de mesmidade. Levinas escreveu
um livro com o intuito de apresentar os autores que procuraram desenvolver a primazia
do outro®. Destacando a centralidade do outro em relacdo a todas as esferas onde estd em
jogo ou a representagdo cognitiva e epistemologica do real ou ainda a investigacao logica.

Segundo Ricardo Timm, trés sdo as caracteristicas basicas das filosofias do
didlogo: “a valorizagdo da temporalidade como horizonte de referéncia”, nao existe
didlogo sem processo temporal; “a inteligibilidade do real se dé enquanto linguagem”,
supde uma dindmica do dizer no tempo; “a radical ndo identificacdo entre o ser e o
pensar”, o pensamento esta sempre aquém do ser. E sempre um “ainda nao”.*

Levinas procura explicitar, simultaneamente, a radicalidade de sua posicdo em
relacao as filosofias do didlogo. O centro da divergéncia recai na assimetria da relacao
com o Outro. Esse aspecto do seu pensamento ¢ o ponto nevralgico que vai conferir a
ética o qualificativo de filosofia primeira. E, assim, a assimetria em relacdo ao Outro ¢ a

contribuicdo levinasiana para a tradi¢ao dialogica.

8 Cf. LEVINAS, FS, onde Levinas escreve sobre Buber, Rosenzweig, Jankélévitch, entre outros.
8 Cf. TIMM, Origens das Filosofias do Didlogo: aproximagcdes, manuscrito ainda nio publicado.
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“O ser humano se deixa muito bem tratar como um objeto e se livrar no saber da
verdade da percepcao e na luz das ciéncias humanas. Mas tratado exclusivamente como
objeto, 0 homem ¢ também maltratado e desconhecido. Nao ¢ que a verdade o ofenderia
ou seria indigna dele. Mas o surgimento mesmo do humano no ser € a interrupgéo do ser
perseverando no ser — e da violéncia que denota um pouco essa nogdo de perseveranga
e seu conatus essendi — o des-inter-resse possivel para o humano despertar o
pensamento sem dificuldade para uma ordem mais alta que o conhecimento.”®

“Ordem mais elevada que o conhecer. Ordem que no vibrar de uma vocagdo, toca o
humano na sua individualidade ainda limitada pela generalidade do género, mas ja
desperta da unidade do eu, da unidade logicamente indiscernivel, na responsabilidade
pelo outro homem, irrecusavel como eleigdo e portadora do amor onde o outro, onde o
amado ¢ para mim unico no mundo...Fora do sujeito™’

O drama ético € mais do que o didlogo, pois ele remete a uma assimetria que faz a
subjetividade assumir o lugar do Outro. Isto é, ser responsavel pelo que ndo cometi,
responder até pela responsabilidade de outrem em suas culpas e faltas. Nao permitir que o
Outro morra na soliddo. A assimetria para Levinas marca toda a sua trajetoria conferindo

a sua obra a marca de um pensamento no qual se d4 a:

“Diaconia antes de todo o didlogo: analiso a relagdo inter-humana como se, na
proximidade com outrem para além da imagem que faco de outro homem —o seu rosto
0 expressivo no outro (e todo o corpo humano ¢, neste sentido, mais ou menos rosto),
fosse aquilo que me manda servi-lo. Emprego esta formula extrema. O rosto pede-me e
ordena-me.”™®

“Neste sentido, sou responsavel por outrem sem esperar a reciproca, ainda que isso me
viesse a custar a vida. A reciproca ¢ assunto dele. Precisamente na medida em que entre
outrem ¢ eu a relagdo ndo é reciproca é que sou sujeicdo a outrem;e sou “‘sujeito”
essencialmente nesse sentido. Sou eu que suporto tudo. Conhece a frase de Dostoievski:
“Somos todos culpados de tudo e de todos perante todos, e eu mais do que os outros.
Nao por causa de uma tal ou tal culpabilidade efetivamente minha, por causa de faltas
que tivesse cometido; mas porque sou responsavel de uma responsabilidade total, que
responde por todos os outros e por tudo o que ¢ dos outros, mesmo pela sua
responsabilidade. O eu tem sempre uma responsabilidade a mais do que todos os
outros”™®

3.2-Totalidade e Infinito:linguagem e ética.

8 Cf. LEVINAS, FS, p.11.
8 Cf. LEVINAS, FS, p.11.
 Cf. LEVINAS, EI, p. 94.
% Cf. LEVINAS, EI p.95.
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A convergéncia de todos os estudos iniciais de Levinas o conduziram a sua
primeira grande obra onde se articulam plenamente todos os temas do pensamento
levinasiano. Nesta obra sdao apresentados os principais conceitos que vao marcar toda a
trajetoria de um pensamento que vai cada vez mais explicitar o paradoxo de uma
linguagem que enfrenta o desafio da enunciagdo da relagdo com o Outro. A compreensao
da linguagem nessa obra ja vive o paradoxo da enunciagdo do que ndo pode ser
confinado, pois infinito. E ja tensdo de dizer o indizivel de Outrem, tensdo de uma
exorbitancia que ndo pode ser contida pela consciéncia. Linguagem que provém da

relagdo com outrem e por isso intangivel nos seus limites:

“A linguagem condiciona assim o funcionamento do pensamento racional: da-lhe um
comeco no ser, uma primeira identidade de significagdo no rosto de quem fala, isto é,
que se apresenta desfazendo sem cessar o equivoco de sua propria imagem, dos seus
signos verbais. A linguagem condiciona o pensamento ndo a linguagem na sua
materialidade fisica, mas como atitude do Mesmo em relagdo outrem, irredutivel
representagdo de outrem, irredutivel a uma consciéncia de..., pois refere-se ao que
nenhuma consciéncia pode conter, refere-se ao infinito de Outrem. A linguagem nédo
tem lugar no interior de uma consciéncia, vem-me de outrem e repercute-se na
consciéncia pondo-a em questdo, o que constitui um acontecimento irredutivel a
consciéncia, onde tudo sobrevém a partir do interior, mesmo a estranheza do
sofrimento.””"

Em Totalidade e Infinita se introduz a importante no¢do de rosto. E Levinas
observa que o rosto deve ser compreendido como linguagem. Pois ¢ na linguagem que a
temporalidade instaura o face a face. E como rosto que o Outro vem ao mundo. Por outro
lado, o rosto ndo se manifesta como fenomeno, nem como substancia. E ocorre assim o
paradoxo do rosto. O rosto ¢ a concretude sensivel plastica e individual em sua
singularidade de um existente exposto em sua vulnerabilidade. E também o que escapa de
todo o contexto cultural e historico. Todo o rosto estd fora do mundo. O rosto traz o
infinito a0 mundo e, simultaneamente, ¢ a realidade mais vulneravel do mundo. O rosto

assim ¢ uma espécie de presenca no mundo que inaugura o face a face e a linguagem.

“O sentido ¢ o rosto de outrem e todo o recurso a palavra se coloca ja no interior do
frente a frente original da linguagem. Todo o recurso a palavra supde a inteligéncia da
primeira significacdo, mas inteligéncia que, antes de se deixar interpretar como
“consciéncia de”, é sociedade e obrigacdo. A significacdo ¢ o Infinito, mas o infinito
ndo se apresenta a um pensamento transcendental, nem mesmo a atividade sensorial,
mas em Outrem; faz-me frente e pde-me em questdo e obriga-me pela sua esséncia de

% Cf. LEVINAS, TI, p. 183.
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infinito. Esse “qualquer coisa” que se chama significagdo surge no ser com a linguagem,
porque a esséncia da linguagem ¢ a relagdo com Outrem.”’

“A linguagem como presenga do rosto, ndo convida a cumplicidade com o ser preferido,
ao “eu-tu” que se basta e se esquece do universo; recusa-se na sua franqueza a
clandestinidade do amor, onde perde a sua franqueza e o seu senso e se transmuta em
riso ou em arrulho. O terceiro observa-me nos olhos de outrem —a linguagem ¢
justica.”.

“Ressonancia de uma vocagdo de além da 16gica que comanda ainda o individuo através
das necessidades do género e da espécie o despertar de uma vigilancia, original e
ultima, do pensamento; o outro, ainda parte do mundo objetivo no saber estd também
fora do mundo. Objetos fora dos objetos: rosto a que se diz bom dia e tu e a ti. Gabriel
Marcel e Martin Buber tomaram a sério esses pronomes. Rosto — nudez humana que
pode se disfargar, mas sempre ao ponto de se despojar das mentiras ¢ das formas —
fraqueza — pedido — mendicidade mas também uma estranha autoridade desarmada,
mas imperativa que me interpela a mim responsavel por esta miséria.””

4-0 romance-tragédia e o “outro”.

4.1-A negacgdo do “outro” como tragédia.

A reflexdo tedrica na Russia sobre o romance de Dostoievski muito cedo se
deparou com a estrutura dramatica que foi percebida como forma de caracterizag¢do de sua
constru¢do. Com Merejikovski, Vyacheslav Ivanov, Sergey Bulgakhov, Chestov e
Berdyaev o carater tragico dos romances de Dostoievski foi reconhecido e largamente
estudado. Essa discussdo fora decisiva para o problema do outro em Dostoievski. O
trabalho tedrico realizado durante cinqlienta anos ap6s a morte do escritor-filosofo
procurou dar conta de uma nova forma narrativa que surgia, unindo as técnicas do
romance moderno com a tragédia antiga. E se inspirou nas montagens cénicas dos
romances de Dostoievski no inicio do século vinte em Moscou.

O primeiro texto onde Ivanov introduziu a nog¢do de romance-tragédia foi no
artigo Dostoievski e o Romance-tragédia **. O autor acrescentou mais tarde o ensaio O

Mito Fundamental de Os Demonios, depois de ouvir a conferéncia do filésofo S.

9 Cf. LEVINAS, TI, p.185.

%2 Cf. LEVINAS, TI, p.190.

% Cf. LEVINAS, FS, p.11-12.

% Cf. IVANOV, “Dostoievski i roman-tragedia”, p.301-339.
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Bulgakov, intitulada: Tragédia Russa *°. O trago distintivo desta nova forma narrativa
segundo Ivanov ¢ a luta dos seus herdis contra o niilismo solipsista e a afirmagao do outro
como sujeito € nao como objeto. A forma tragica dos romances da maturidade tece uma
narrativa tensa onde os elementos da arte tragica podem ser identificados.

Em Dostoievski, além do mundo dionisiaco, estd operando simultaneamente a

visdo cristd do mundo °

% E o embate de forgas tragicas ¢ muito importante para a
compreensdo do outro em sua obra, o conflito tragico sendo essencial para a
caracterizacao do outro. E, além disso, na perspectiva de uma critica da fenomenologia da
linguagem, o questionamento da intencionalidade do saber e da representag@o, tem muito
a ganhar com o estudo da tragédia.

Na estrutura dramatica constitutiva do romance-tragédia, Ivanov destacou a
relagcdo com o outro. Ele concebe o realismo dostoievskiano como ndo condicionado pela
estrutura tedrica cognitiva, com suas antiteses entre sujeito e objeto. Mas, sim, por um ato

de vontade e de fé. Dostoievski utiliza uma palavra para dizer isso: proniknovenie, cujo

significado € “visao intuitiva” ou “penetracao espiritual’:

“proniknovenie ¢ transcensus do sujeito e, nesse estado, ¢ possivel apreender o
outro ex ndo como objeto, mas como outro sujeito.[...] o outro ser: “Tu Es”.”?
Essa experiéncia implica em transcender o sujeito, em uma abertura na qual o

sujeito reconhece o outro eu nao como objeto, mas como um “outro sujeito’:

“E, portanto, ndo uma mera extensao periférica nos limites da consciéncia
individual, mas uma inversdo completa do seu sistema normal de coordenadas.”®

Ivanov observa que a relagdo do sujeito com a alteridade do outro ¢ demonstrada
em primeiro lugar na experiéncia amorosa, onde ha absoluta fé na realidade do outro. E
particularmente na renuncia e no sacrificio envolvidos no pathos do amor. Tal abertura
espiritual se caracteriza pela aceitagdo incondicional da outra - existéncia, com pleno
assentimento da vontade. A aceitacdo da outra - existéncia pode ser completa se a minha

propria existéncia ¢ esvaziada (exinanitio, kévooig) ».

% Cf. CHEVREL, Le Théatre Artistique de Moscou (1898-1917). Neste teatro foram montadas no palco
Os Irmdos Karamazov e Os Demonios. Tanto o artigo de Ivanov, como a conferéncia de Bulgakov sobre a
tragédia, foram publicados no mesmo periddico. E estdo relacionadas as montagens teatrais de
Dostoievski no Teatro Artistico de Moscou.

% Tremos estudar esse tema na quarta parte.

7 Cf. IVANOV, Idem, p. 317.

% Cf. IVANOV, Idem, p. 317.

% Cf. IVANOV, Idem, p. 317-319.
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Berdyaev explicita o conceito de proniknovenie:

“Nossa amor por Deus ¢ imagem de todo amor, assim como amor pelas pessoas. Vocé
ndo pode sentir pena de Deus, sentir-se altruistico por Ele, o supremo amor pelas
pessoas € inspiragdo, admiragdo, atragdo. O amor pelas pessoas, cada amor, ¢ apenas a
imagem empirica do unico amor por Deus. A Unica inspiragdo divina e contentamento,
amor emanado particula de Deus. O amor estd queimando quando ha inspiracdo,
admirag¢do, quando o rosto (/itso) cria contentamento em nés, nos atrai quando ¢
interrompida a serenidade, o isolamento, a limitacdo egoista e a auto-suficiéncia. A
moral altruistica que é apresentada a nés, ao invés do amor de Cristo, ndo pode vencer
as diferengas entre as pessoas ¢ a desagregacdo interna, € fria e morta, amor “de vidro”
segundo a surpreendente expressdo de Rozanov. Nao ha possibilidade de amor
impessoal, encomendado, apenas amor humano. O amor de Cristo ¢ antes de tudo o
sentimento da personalidade, a mistica “penetragcdo” (Proniknovenie) na personalidade
do outro, o reconhecimento do seu irméio, de sua irma em Deus Pai. No amor de Cristo,
as relacdes entre as pessoas sio iguais, ¢ a dignidade de ninguém é desvalorizada.” ',

O processo de esvaziamento pode ser tao radical que o outro, o “Tu”, pode cessar
de ser alheio, podendo até ser considerado uma outra descrigdo do proprio eu. A outra
existéncia passa a ser reconhecida como eu mesmo existindo. Es ergo sum. Nenhum
principio moral pode realizar essa experiéncia em sua plenitude. A obrigacdo moral
permanece como uma mera abstragdo para o “realismo”. Realismo, no sentido atribuido a
Dostoievski por Ivanov, implica numa atitude da vontade que em sua tensdo extrema
abriga a f¢é.

No intuito de dar conta de tal “penetracdo” espiritual do outro, Dostoievski aponta
para um principio ético-religioso, pois nenhum critério cognitivo comum pode ser
utilizado para avaliar tal experiéncia. Dostoievski estd muito proximo dos tragicos gregos

que permanecem fieis a Dionisio e também da tradigdo crista'""

, quando rejeita qualquer
caminho cognitivo na busca do “bem” racional que tornaria os homens melhores ',

A experiéncia de “penetracdo” do outro se opde ao solipsismo niilista'®. O heroi
no romance-tragédia estd sempre ameacado por essa soliddo niilista. E a for¢a da
“catastrofe tragica” que move os herdis vive na tensdo entre receber o outro, ou perdé-lo

na desagregacdo niilista. O principal elemento estruturante do universo artistico de

Dostoievski, segundo Ivanov, ¢ essa capacidade de afirmar na forma do romance-tragédia

1% Cf. BERDYAERV, Eros i litchnost’; Filosofia péla i liubvi, p.44-45.

18 Cf. VENIAMIM, “Cristianiski personalizm i dionisizm F.M. Dostoievskogo”[Personalismo cristdo e
dionisismo em Dostoievski]. Veniamim procura mostrar, a partir de varios pensadores russos, como em
Dostoievski se encontra simultaneamente tanto o personalismo cristdo, como também o dionisismo.

2 Cf. IVANOV, Idem, p. 317.

1% Cf. IVANOV, Idem, p.317.
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o eu do outro ndo como objeto, mas como outro sujeito, que representa uma ruptura do

subsolo, através do Cristo na tensao tragica do subsolo.

“O Cristo Russo em Dostoievski ¢ em primeiro lugar a anunciador do amor eterno.
[...]Nem todo amor pelo humano e pela humanidade é o amor cristdo.”'*.

“O amor utépico € muito importante para mostrar a idéia de Dostoievski a respeito do
amor. A humanidade sem Deus pode chegar a crueldade, a matar um ao outro, a redugdo
da pessoa a simples meio. Ha o amor humano em Deus, ele cobre e estabelece o rosto
de cada pessoa para a vida eterna.[...] O verdadeiro amor estd conectado a imortalidade
e ndo ¢ nada mais do que a vigéncia da imortalidade e da vida eterna. Esse ¢ o
pensamento central de Dostoievski.”'”.

“A misericordia para com a pessoa, como criatura lastimavel e amedrontada ¢é o ultimo
refugio do sentimento idealista, depois que a grande Idéia morreu e perdeu seu Sentido.
Porém, essa espécie de compaixdo ndo ¢ a cristd. Para o amor de Cristo, cada pessoa ¢
irmédo em Cristo. A vida cristd ¢ a percepcdo da imagem de Deus em cada pessoa. Amar
a pessoa ¢ possivel porque existe Deus para todas as pessoas.[...] Dostoievski muitas
vezes esta proximo deste tema: a nadificacdo de Deus em nome do eudemonismo social,
do humanitarismo, da felicidade humana na vida breve sobre a terra..”'%

A controvérsia entre a interpretagdo de Bakhtin, em relagdo a todos aqueles que
defenderam a forma dramatica como caracteristica essencial do romance de Dostoievski,
¢ instrutiva'”’. Especialmente no sentido de salientar aspectos do romance de Dostoievski
relativos ao papel que o outro desempenha no “didlogo dramatico”. De fato, o trabalho
teorico de Bakhtin oferece uma minuciosa comprovagdao de que a estrutura dramatica
dostoievskiana ¢ fortemente marcada pela presenga do outro. E ndo por acaso, Bakhtin

acaba por ter que aceitar a forma dramatica defendida por Ivanov '*,

1% Cf. BERDYAEYV, Idem, p.162-163.

1% Cf. BERDYAEYV, Idem, p.165.

1% Cf. BERDYAEYV, Idem, p.165-166.

17 Cf. BAKHTIN, Problemas da Poética de Dostoievski, p.8-9, para a posi¢do de Bakhtin em relagdo a
Ivanov. A critica de Bakhtin a Ivanov vera incompatibilidade entre o contetido e a forma dos romances de
Dostoievski, na concepgdo do romance-tragédia. Para o primeiro, o drama ¢ uma forma monologica. Cf.
FRANK, Pelo Prisma Russo, Ensaios sobre Literatura e Cultura, p. 28-30. Frank afirma: “A concepcao de
Bakhtin sobre o postulado ético-religioso que determina o conteido dos romances de Dostoievski é
exatamente 0 mesmo [de Ivanov]”. Frank opina: “o termo de Ivanov [romance-tragédia] é preferivel
aquele pelo qual Bakhtin o substitui ( “romance polifonico)”.

1% Cf. VASSINA, “A Poética do Drama na Prosa de Dostoievski”, p.59. Vassina lembra que Bahktin
acabou tendo que reconhecer a forma dramatica como incontorndvel na poética do romance de
Dostoievski. Cito Vassina: “Mas ao mesmo tempo, ao fazer uma andlise detalhada da poética da obra de
Dostoievski, M. Bakhtin ndo consegue fugir das defini¢des que, no final das contas, mostram uma 6bvia
proximidade do método do escritor com a poética do drama. Destacando o inacabamento organico da
narrativa dostoievskiana, Bakhtin aponta que a visdo artistica de Dostoievski se forma da coexisténcia e
interacdo e, em conseqiiéncia disso, o escritor, antes de tudo, vé suas personagens no espago € nao no
tempo. Com essa afirmagdo, Bakhtin ja ndo tem como negar que ha, em Dostoievski, uma “profunda
atracdo pela forma dramatica”.
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Um dos elementos da tragédia que ¢ apontado por Ivanov, vivamente presente na
obra de Dostoievski, ¢ a acdo antindmica, o conflito como expressao do tragico. E essa
acdo acarreta invariavelmente uma violacdo ou uma catastrofe. A violagdo ¢ de ordem
cosmica (a tragédia dos antigos, a culpa de Prometeu, Penteus e Hipolito) ou ¢ violagao
das leis sociais (Antigona). A culmina¢do maxima a que chega tal violacdo é o crime. O
crime se torna assim o centro do mundo tragico de Dostoievski. E o crime ¢ a negacdo
radical do outro.

Também para Mochulskii 0 romance-tragédia comecara com Crime e Castigo,
atingindo a perfeigdo em Os Demonios '”. Em Dostoievski o romance-tragédia ndo é uma
simples descricdo de uma cidade, nem um retrato Duas poéticas sdo identificadas por
Mochulskii na literatura russa: uma poctica baseada descri¢ao na “habilidade de pintar” a
realidade da histéria e da natureza, onde estd operando o principio apolineo da medida e
do equilibrio; uma outra poética que se caracteriza pela expressdao, que ¢ dionisiaca e
marcada pela inspiracdo tragica''’.

Em Memorias do Subsolo, o subsolo constitui o nicleo da subjetividade que nao ¢
capaz de encontrar o outro. A despeito da ansia pelo encontro do outro. O subsolo ¢ assim
o simbolo da condigdo tragica: a soliddo radical. Em Demodnios, Chatov anuncia o outro,
todavia, sinal ainda fragil e timido. Em Os Irmdos Karamazov, o outro ¢ afirmado
positivamente por Aliocha e Z6zimo. Em O Idiota o outro ¢ apresentado de maneira
paradoxal. Com principe Michkin, a responsabilidade pelo outro ¢ tdo grande que o acaba
conduzindo ao seu apagamento final na crise epilética sem volta.

O tempo da acdo dramadtica na narrativa dostoievskiana em O Idiota, uma de suas
obras mais teatrais, flui no sentido do desencadeamento de sucessivas catastrofes em que
o0 outro passa a ser intuido em uma temporalidade que implica na irrup¢ao da eternidade.
E aqui ¢ um ponto de distanciamento em relagdo a Levinas como veremos adiante. Pois o
tempo em Dostoievski € sincronico ndo € o tempo da diacronia, mas sim aquele que
favorece na estrutura dramatica ao advento da penetragdo do outro. E afinal, principe
Mischkin acaba sucumbindo na sua fragilidade “infantil” levando a termo o desfecho
tragico do romance.

O sentido da tragédia em Dostoievski esta, portanto, diretamente relacionado a
uma solugdo tragica do problema do outro. Entretanto, para a compreensao da maneira

como o outro ¢ articulado no contexto da tragédia se faz necessario também considerar a

1% Cf. MOCHULSKII, “Biési”, In: STRIZHEV, F.M.Dostoievski i Pravoslavie p.177.
"9 Cf. MOCHULSKY, Dostoevsky, his life and work, p.434.
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tradicdo cristd ortodoxa, uma vez que ¢ somente entdo que o outro pode ser
adequadamente concebido na obra de Dostoievski. A interpretacao ortodoxa da trindade,
nesse sentido, ¢ fundamental para a elucida¢ao da estrutura Eu-outro, tal como Ivanov
identificou no romance-tragédia.

Em Dostoievski, o homem tende para a imagem de Deus. E a teofania é a
manifesta¢do da imagem de Cristo. E todos os romances de Dostoievski estdo diretamente
relacionados com o processo de tornar-se semelhante a Cristo. Principe Michkin €, nas
palavras de Dostoievski, principe Cristo. Esse fato ¢ de suma importancia para a
compreensdo de O Idiota. A teofania ¢ o caminho que proporciona a passagem de um Eu
solipsista fechado em si mesmo para a penetragdo (proniknovenie) do outro.

A concepcao de romance-tragédia apresenta certas caracteristicas particulares que
a distingue da tragédia antiga e moderna. O ponto central da originalidade da forma
tragica na ficcdo de Dostoievski é preservar toda a for¢a dionisiaca no seio de uma
experiéncia cristd do mundo. Esse aspecto da visdo paradoxal do autor russo ¢
profundamente desconcertante tanto para aqueles que procuram sustentar uma visao
purista da tragédia grega, como para aqueles que buscam compreender exclusivamente a
perspectiva cristd do mundo. Entretanto, sem esse esforco hermenéutico, de buscar a
convergéncia entre o dionisiaco e o cristdo, muito pouco progresso se faz na interpretagao
do problema do outro em Dostoievski.

Nesse sentido, o outro no romance-tragédia significa a transformagdo da
experiéncia trdgica na capacidade mistica de responder imediatamente, sem nenhum
calculo racional, ao apelo do outro, utilizando as proprias forgas dionisiacas
transfiguradas nesse processo. A forca dos personagens dos romances da maturidade de
Dostoievski pode ser percebida apenas quando ndo perdemos de vista essa co-presenca da
vida dionisiaca e cristd, em tensdo criadora.

Os personagens mais caracteristicos do romance-tragédia sdo precisamente
aqueles que retinem caracteristicas oriundas dos dois mundos. Aliécha tem em si tanto a
forga tragica dos Karamazov, quanto a inspiragdo mistica cristd de Zossima. No
personagem do principe Michkin fica ainda mais claro essa capacidade, simultaneamente
dionisiaca e mistica, de realizar a experiéncia do outro. O “Principe Cristo”, nas palavras
de Dostoievski, ¢ aquele que realiza essa convergéncia de maneira radical e sem meias
medidas. O nucleo dessa experiéncia se manifesta no radicalismo de uma atitude

absolutamente generosa e nao previsivel.
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A tragédia, entretanto, conforme Chestov procurou mostrar, envolve uma
freqlientacdo do subsolo que, com grande impetuosidade, recusa todo o humanitarismo
idealista. A 1importancia do subsolo estd na rejeicdo tragica de toda e qualquer
possibilidade de superag¢do do subsolo: “ndo ha nem tempo, nem f&” para isso. Contudo,
paradoxalmente, para alguns dos personagens que se seguirdo se apresenta um caminho
de renovacao da fé no Cristo, como cura do niilismo. Para Chestov, ¢ sem esperanca esse
apelo, visto que a tragédia impede a saida da condigao de subsolo.

Chestov percebeu o carater paradoxal da necessidade do Cristo na obra de
Dostoievski. Ele procurou, assim, explicitar sua tese apontando para a persisténcia em
todos os romances de personagens com caracteristicas do subsolo. Entretanto, o ponto
fraco de seu livro ¢ nao reconhecer suficientemente a forga também de outros
personagens que sdo movidos pela transfiguragdo do Cristo. E essa presenca, ndo foi
levada a sério como elemento essencial para a concepcdo de tragédia no contexto do
romance-tragédia.

Ao perceber com clareza a rejeicao de Dostoievski de seu humanitarismo juvenil,
Chestov ndo conseguiu perceber que essa recusa nao implica na negacdo do Cristo, nem
permanece no momento negativo de uma ansiedade de fé, todavia, sem esperanga. E por
essa razao que a caracterizagdo de Berdyaev, “dionisismo cristao” deve ser levada em
conta para uma interpretagdo mais profunda do Cristo na obra de Dostoievski. E nesse
sentido, o estudo do papel da trindade na tradi¢do ortodoxa ¢ importante para uma
interpretacdo da passagem do momento negativo da tragédia para a afirmac¢do do outro. A
tradi¢do ortodoxa € assim essencial para o sentido da tragédia em Dostoievski'".

Bahktin, nesse sentido, ¢ muito importante na sua recep¢ao da obra de Ivanov.
Sobretudo em relagdo a énfase concedida por ele a estrutura fundamental relativa a
alteridade no romance-tragédia. A importancia de Bakhtin cresce, além disso, porque sua
obra contribui para tratar do problema do outro em Dostoievski dentro da tradi¢ao russa.
A estrutura trinitaria que serd estudada no proximo capitulo foi explicitada por Bahktin
em uma importante prele¢do, especialmente em relagdo ao problema do outro. Assim,
uma leitura atenta da obra de Bakhtin contribui para estabelecer a relacdo entre o

romance-tragédia de Dostoievski com a fonte crista ortodoxa.

"' Cf. PONDE, Critica e profecia, a filosofia da religido em Dostoievski, para uma apresentagio do papel
da mistica ortodoxa na visdo critica e profética de Dostoievski. Particularmente os capitulos: 3, Uma
introdug@o a mistica ortodoxa; 4, Palamas e o conhecimento mistico; 5, Evdokomov ¢ a antropologia
Ortodoxa e 6, A razdo deifuga e a liberdade do homem.
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Enquanto Ivanov da centralidade a proniknovenie, Bakhtin faz uso da palavra
vichuvstvovanie que significa “sentir em direcdo ao outro”. Em ambos os casos, o outro ¢
alcangado ndo mediante faculdades cognitivas, mas de maneira intuitiva e direta. “A
relacdo entre a confissdo ¢ a trindade ¢ tratada na conferéncia Paz Determinada. Bakhtin
afirma que a confissdo ndo pode ser compreendida a partir de principios morais, ou
especialmente principios juridicos. No caso da consciéncia moral devem ser consideradas
duas pessoas, enquanto na consciéncia religiosa estd em questdo o terceiro, que
provavelmente ¢ necessario para o julgamento. A imagem do sofredor na religido
ortodoxa que produz sua justificacdio de maneira imanente pode equivocar-se, a
justificacdo € possivel apenas através da personificacdo do terceiro. Enquanto que o
fariseu pode assimilar nele mesmo a consciéncia do terceiro, o sofredor rompe com o
mito de sua propria personalidade através do terceiro. O verdadeiro espirito inicia a
confissdo quando tudo o que ¢ importante estd fora de mim e eu sou penas o exemplo
negativo.

E possivel tu sentires o ser até alcancar a realidade do personagem. E eliminar
toda a mitologia a respeito do personagem. Eu sou eternamente mal, mas Alguém precisa
que eu me torne bem. Fazendo a confissdo eu estabeleco para mim mesmo para quem eu
estabeleco meus pecados. E essa € a paz determinada que ndo inventa a paz; a paz pode
provir ou do eu da auto-suficiéncia ou da confianga; a tnica coisa que pode nos tornar
livres da paz da auto-suficiéncia € o sentimento de inquietude que mediante a confissdo
torna-se confian¢a. Mas Bakhtin sugere que em algum momento serd necessario colocar o
problema de um Deus personificado''>.

“Em Cristo nos encontramos a unica possivel sintese do solipsismo ético e ético-
estético bem para o outro: aqui pela primeira vez ocorreu profundamente o eu para mim
mesmo (ia-dlia-sebia), ndo friamente, mas eternamente bom para o outro [...] Eu me
torno para o outro o mesmo que Deus é pra mim.”'"*. Assim, a estrutura trinitaria é

apontada por Bakhtin como caminho para se chegar ao outro.

“Na visao de Dostoievski todos devem conhecer tudo a respeito de todos, ter encontro ¢
contato, vir face a face e falar entre si. Tudo deve ter dialdgica reciprocidade.” '

12 Cf. BAKHTIN, “Problema obosnovannogo pokoia”, In: M.M. Bakhtin: Pro et Contra, Tomo 1, p.63-64.
13 Cf. MAKHLIN V.L. “Nievelskaia skola. Krug Bakhtina”, apud Baktin, In: M.M. Bakhtin: Pro et
Contra, Tomo 1, p.128-129.

14 Cf. GRIAKALOV, “Tretii i filosofia Vstretchi”, apud Bakhtin, In: M.M. Bakhtin: Pro et Contra, Tomo
II, p.327, para uma leitura de Bakhtin que busca salientar a questio do encontro com o outro em
Dostoievski.
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4.2-A tragédia, a trindade e o “outro”.

Um aspecto central para a compreensdo do outro no contexto do romance-tragédia

¢ a trindade'”®

. E associada a trindade a manifestagdo teofanica dos icones. O icone
manifesta a divindade. A beleza ¢ uma caracteristica fundamental da arte dos icones. Essa
beleza estd informando toda a aproximacdo em relagdo a transfiguracdo do subsolo na
capacidade de interagir com o outro. E todo o processo de pensar a relagdo com o outro
nos romances de Dostoievski depende dessa tradicdo ortodoxa russa de compreensdo do
outro pela beleza moral sobrenatural.

A luz tabodrica da transfiguracdo ¢ a beleza que estd em jogo na manifestacdo da
trindade. O solipsismo do subsolo pode ser superado, a luz dessa beleza que desloca a
subjetividade fechada para uma abertura intersubjetiva. E a tragédia pode ser
transfigurada. Esse caminho, Dostoievski vai elaborar em diferentes momentos de sua
obra, mediante uma forma artistica expressiva.

O outro assim nasce na transfiguragao taborica da beleza e a subjetividade se torna
responsavel e cheia de compaixao pelo outro. O conflito tragico que desencadeia a morte
e o egoismo da negagdo do outro transforma-se numa relagdo positiva. As inimeras
configuragdes nas quais ¢ apresentado essa transformagao marcam diferentes aspectos do
processo criativo de Dostoievski.

Diferentes personagens expressam essa abertura ao outro, em distintos momentos
e contextos. Por exemplo, Sonia em Crime e Castigo, em relacao a Raskolnikov; Aliécha
e Z6zimo, nos Irmdos Karamzazov, para com os Karamazov ''%; principe Michkin em O
Idiota, em relagdo a todos os outros personagens. Em todos eles, o subsolo (podpolie) ¢
completamente transformado. E a realidade do jogo de forcas insito a natureza dé lugar a
compaixao pelo outro. A ressurrei¢ao vivificante altera de maneira radical as relagoes
marcadas pelo egoismo, o orgulho, a culpa. Contudo, a dimensao de sofrimento tragico e
do niilismo perdura ainda em muitos dos personagens que nao foram tocados pela

transfiguragao.

5 Cf. IVANOV, Cristianskie Traditsii v Tvortchestvie F.M. Dostoievskogo. O autor inicia sua
investigacdo da obra de Dostoievski mediante a obra de Bakhtin, chamando a atengdo para a importancia
da trialogia.

1% A palavra “Karamazov” remete a energia da terra em russo. Nos Irmdos Karamazov, Aliocha é
apresentado como o membro da familia Karamazov onde se da o processo de transfiguragdo radical da
natureza cadtica.
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Um exemplo de beleza relacionada a trindade ¢ o icone pintado por Andrei
Rublev, A Trindade. Neste icone, estdo apresentados os principais elementos para a
compreensao do outro na obra de Dostoievski. Este icone, cujo tema ¢ a hospitalidade de
Abrado em relacdo aos trés visitantes, ¢ um bom exemplo de como a trindade pode
iluminar a rela¢cdo com o outro. A visao do fcone, em sua beleza, mostra uma realidade na
qual hd uma relagao profunda com a alteridade do outro. Refletindo como arte sagrada a
realidade das relagdes humanas, onde o outro é reconhecido e acolhido.

A beleza do icone, portanto, ¢ um caminho para o outro. Esse ponto torna-se
fundamental para a compreensdo dos romances. Os principais elementos do icone A
Trindade s3o assim uma forma de marcar uma estrutura trinitdria na qual a relagdo “Eu-
outro” esta ocorrendo. O que permite reconhecer essa estrutura como sendo arquetipica
para o tema do outro € a antropologia ortodoxa. Isto ¢, a trindade diz que hd uma estrutura
trinitaria que ¢ imagem de Deus em nds. Nos somos a imagem e semelhanca da trindade.
Somos capazes de reconhecer o outro a partir da renovagao da imagem trinitaria.

A perda da trindade acarreta o solipisismo do subsolo. A estrutura da trindade,
uma vez que estd contida no homem, reflete-se positivamente quando somos capazes de
didlogo. A condigdo para o didlogo ¢ o tridlogo. A relacdo “Eu-outro” s6 ¢ possivel
quando o terceiro, Deus, esta presente. E isso ocorre quando a imagem da trindade em nés
estd viva. A transformacdo na estrutura da subjetividade fechada acontece quando
novamente aquela imagem trinitria gera a afirmagao do outro.

O icone de Rublev mostra trés “anjos” sentados em uma mesa. A beleza
harmoénica que nasce da composicdo manifesta o outro em relacdo dentro da unidade.
Esse ponto ¢ de extrema importancia para a interpretacdo do outro na obra de
Dostoievski. A estrutura trialogica favorece uma relagdo com o outro fundada na

experiéncia de uma unidade que se distingue em trés hipostases '"".

4.2.1- Demonios (1871).

O romance Os Demonios ¢ expressao privilegiada da estrutura tragica na obra de
Dostoievski, no qual esta apresenta intensidade que lembra a tragédia grega antiga. Num
certo sentido, ele é até mais apavorante como tragédia do que Edipo Rei. S6 encontrando

paralelo talvez na [liade de Homero, no qual a guerra entre todos se manifesta de maneira

"7 A noc¢do hipdstase utilizada aqui é completamente distinta da no¢do proposta por Levinas. Remetendo
antes ao sentido original grego da leitura ortodoxa da trindade.
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brutal. Visto muito cedo como uma profecia da revolucdo russa, logo se mostrou como
um texto filosofico onde a questdo do niilismo € apresentada com rigor e profundidade. O
outro ¢ sistematicamente negado no jogo de forgas incontrolaveis associado a afirmagao
Algumas cenas de Os Demonios exemplificam de maneira exemplar aspectos da
concepcao de romance-tragédia proposta por Ivanov. A catarse que ocorre no ambito de
uma fenomenologia do niilismo € purificacdo das emogdes de terror € compaixao: o terror
da morte [suicidio de Kirillov-homem-Deus contra o Deus-homem]; e a compaixao pela
morte do outro [Chatov que embora religioso, ndo cré em Deus: “eu irei crer em Deus”
“Eu creio no Deus da Russia”]. Eis a passagem em que Chatov revela que também ¢ um

niilista:

Eu creio na Russia, creio na sua religido ortodoxa...creio no corpo de
Cristo...creio que o novo advento acontecerd na Russia...Creio...— balbuciou
Chatov com frenesi.

—E em Deus?

—Eu...hei de crer em Deus %

O cineasta russo Andrei Tarkovski comenta as palavras acima de Chatov:

“O que se pode acrescentar a isso? Trata-se de um brilhante insight no estado de
perplexidade da alma, do seu declinio e inadequacdo, que se estao tornando a sindrome
cada vez mais cronica do homem moderno, a quem poderiamos definir como
absolutamente impotente.”'".

E importante assinalar que ambos, Kirillov e Chatov, eram amigos e viajaram
juntos para a América. H4 ai uma referéncia clara ao problema do niilismo associado ao
desenvolvimento da sociedade industrial de consumo tal como Dostoievski ja havia

comentado na ocasido de sua viagem a Europa:

Chatov e Kirillov moravam no mesmo patio, quase ndo se viam e, quando
se cruzavam ndo faziam reveréncia nem se falavam: tinham passado tempo
demais deitados lado a lado na América [USA] '*°.

8 Cf. DOSTOIEVSKI, D, p.253.
19 Cf. TARKOVSKI, Die versiegelte Zeit, Gedanken zur Kunst, Zur Asthetik und Poetik des Films, p.48.
120 Cf. DOSTOIEVSKI, D, p.554.
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A cena da morte de Chatov pelo grupo de niilistas ¢ descrita com mintcia
surpreendente. E a seqiiéncia dos acontecimentos revela toda a violéncia. Os gritos e os

uivos em torno do cadaver depois do crime ddao um aspecto tenebroso de um ritual:

“E bateu com os pés realmente a dez passos do angulo posterior da gruta,
do lado da floresta. Nesse mesmo instante Tolkatchenko se langou de
detrds de uma arvore sobre as constas dele [Chatov] e Erkel o agarrou
também por tras pelos cotovelos. Liputin atacou pela frente. Os trés o
derrubaram e o pressionaram contra o chdo. Nesse instante Piotr
Stiepanovitch acorreu com o revolver em punho. Dizem que Chatov teve
tempo de voltar a cabega para ele e ainda conseguiu vé-lo e reconhecé-lo.
Trés lanternas iluminavam a cena. Subito Chatov soltou um grito curto e
desesperado; mas ndo o deixaram gritar: Piotr Stiepanovitch apontou-lhe o
revolver direto para a testa, com cuidado e firmeza, bem a queima roupa, a
apertou o gatilho. Parece que o tiro ndo foi estridente, pelo menos ndo se
ouviu nada em Skvoriéchniki. E claro que Chigaliév ouviu, pois é
improvavel que tivesse conseguido dar trezentos passos — ouviu tanto o
grito quanto o tiro, mas, segundo seu proprio depoimento posterior, nao
olhou para trds e sequer parou. A morte foi quase instantanea. SO Piotr
Stiepanovitch manteve a plena capacidade de dire¢dao, mas ndo creio que o
sangue-frio também. Acocorou-se e vasculhou as pressas e com firmeza os
bolsos do morto. Nao havia dinheiro (o moedeiro ficara debaixo do
travesseiro com Maria Ignétievna). Encontrou uns dois ou trés papéis sem
importancia: um bilhete de um escritorio, o titulo de um livro e uma velha
conta de uma taverna do estrangeiro, que sabe Deus por que motivo
conservava durante dois anos no bolso. Piotr Stiepanovitch pos os papéis
em seu bolso e, notando subitamente que todos haviam se aglomerado,
olhavam para o cadaver e nada faziam, comecou a xingé-los e apressa-los

com raiva e descortesia "'

Como foi dito, quase todos estavam postados sem fazer nada, exceto
Tolkatchenko e Erkel, em parte. Virguinsk, embora tivesse investido
contra Chatov quando todos se langaram sobre ele, ndo o agarrou nem
ajudou a segura-lo. Quanto a Lidmchin, apareceu no meio do grupo ja
depois do tiro. Em seguida, durante toda a azafama de possivelmente uns
dez minutos com o cadaver, todos eles como que perderam parte da
consciéncia. Aglomeraram-se em um circulo e, antes de demonstrar
qualquer inquietacdo ou alarme, experimentaram apenas uma espécie de
surpresa. Liputin estava a frente, ao pé do cadaver. Por tras dele,
Virguinski olhava por cima dos seus ombros, com uma curiosidade
especial e melhor alheada, pondo-se inclusive dos pés para ver melhorf...]

E possivel que ele ainda acrescentasse alguma coisa a sua exclamagdo
tardia, mas Liamchin ndo o deixou terminar: subito o enlacou com toda a
forca e o apertou por tras, ganindo um ganido incrivel. H4 momentos
intensos em que um homem grita feito um possesso, € com uma voz que

"2l Cf. DOSTOIEVSKI, D, p.584-586.
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nem sequer se poderia supor que tivesse antes, € isso ¢ as vezes muito
terrivel.” '*

O dialogo entre Piotr Stiepanovitch Vierkhoviénski com Kirillov ¢ o momento que
revela a sofisticagdo filoséfica dos argumentos a respeito da negagdo de Deus. O niilismo

nesse momento se manifesta de uma maneira argumentativa na justificagao do suicidio:

—Sempre me surpreendeu que todos continuassem vivos —Kirillov nao
ouviu a observacao dele.

—Hum! Convenhamos, isso € uma idéia, no entanto.

—Es um macaco e fazes coro ao que eu digo com intuito de me cativar.
Cala a boca, nao compreendes nada. Se ndo existe Deu, entdo eu sou Deus.
—Pois bem, nunca consegui compreender esse ponto do seu pensamento:
por que vocé ¢ Deus?

—Se Deus existe, entdo toda a vontade ¢ Dele, e fora da vontade Dele nada
posso. Se ndo existe, entdo toda a vontade ¢ minha e sou obrigado a
proclamar o arbitrio.

—Arbitrio? E por que obrigado?

—Porque toda a vontade passou a ser minha. Serd que ninguém, em todo o
planeta, depois de ter eliminado Deus e acreditado no arbitrio, ndo se
atreve a proclamar o arbitrio no seu aspecto pleno? E o que ocorre com
aquele pobre que recebe uma heranca, fica assustado e ndo se atreve a
chegar-se ao saco por se achar fraco para possui-lo. Quero proclamar o
arbitrio. Ainda que sozinho mas o farei.

—E faca.

—Sou obrigado a me matar, porque o ponto mais importante de meu
arbitrio é: eu mesmo me matar.

[...]

—Sou obrigado a proclamar a descrenca —Kirillov andava pela sala.
—Para mim nao existe idéia superior a de Deus ndo existe. Tenho atras de
mim a histéria da humanidade. O homem nao tem feito outra coisa sendo
inventar um deus para viver, sem se matar; nisso tem consistido toda a
histéria do mundo até hoje. Sou o Unico na histéria do mundo que pela
primeira vez ndo quis inventar um deus. Que saibam de uma vez por
todas.” '*

Esse ¢ o ponto culminante do romance-tragédia em relacao ao tema do niilismo.
Como desdobramentos da personalidade Stavrogin, tanto Chatov como Kirillov, seus
discipulos mais brilhantes, realizam de maneira perfeita tedrica e praticamente o niilismo.

E o momento em que a kdtharsis do terror da morte (Kirillov) e a compaixao pela morte

122 Cf. DOSTOIEVSKI, D, p.586-587.
' Cf. DOSTOIEVSKI, D, p.597-598.
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do outro (Chatov) atinge seu momento de paroxismo maximo. Uma intensidade de
expressao do niilismo que renova a energia da grande arte tragica antiga. E a citacdo de
Puchkin, o grande poeta da Russia, colocada no inicio do romance merece ser

reproduzida:

Que nos matem; nem sinal vemos,
Nos perdemos, e agora?

Ao campo nos leva o demo,
Vemos, e vai girando afora,

[...]
Quanto sdo, aonde os tangem,
Que cantam nesse lamento?
Fardo enterro dum duende?
Ou duma bruxa o casamento?
(A. Puchkin, citada como epigrafe)

J4

A figura de Stavrogin ¢, todavia, o centro da tragédia. A interpretagdo deste
personagem ¢ fundamental para a compreensao de todo sentido do romance. Como afirma
Berdyaev, a tragédia de Stavrogin coloca o problema do homem acerca da natureza da
vida. Assim como para Nietzsche, ele desenvolve um caminho de afirmacdo da imanéncia
onde a natureza do homem ¢ sustentada com base na negagdo do sobrenatural. A
afirmacao do individuo ¢ o destino de Stavrogin. O subsolo ¢ expresso de maneira
absolutamente positiva e ativa nesse personagem: a revolta contra os valores morais, a
negacdo de Deus e da religido, a aristocratica visdo de mundo, onde tudo ¢ permitido, o

amor de todas as mulheres. Sua bela face. E finalmente, sua morte por suicidio marcando

o momento tragico de afirma¢io do mal e da liberdade absoluta de um individuo'*.

24 Cf. BERDYAEV, “Stavrogin” In: Biési: Antologia Russkoi Kritiki, p. 518-525.



4.2.2-Os Irmdos Karamazov (1880).

Os Irmdos Karamazov ¢ o momento dramatico no qual o subsolo (podpdlie) esta
em contraposi¢do ao sentido da compaixdo pelo outro. Nele Dostoievski apresenta o
conflito tragico a partir de uma trama que gira em torno de uma familia na qual acaba
ocorrendo o assassinato do pai. Entretanto, ¢ nesse romance que ocorre explicitamente a
transformagdo da culpa tragica antiga. E ndo por acaso, que ¢ aqui onde se encontra a
passagem seguidamente citada por Levinas. Uma oposi¢ao entre os livros V e VI marca o
momento decisivo da possibilidade de superagao do niilismo.

A figura de Aliécha (como Michkin em relacdo a Hippolit) coexiste com o
subsolo, seu irmao Ivan Karamazov. A partir dos ensinamentos de um monge russo, o
Starietz Zossima, Alidcha Karamazov faz a experiéncia da saida do solipsismo tragico. E
no discurso proferido as criangas por Alidcha no final do romance, se vislumbra uma
escatologia da paz. O nucleo central do conflito tragico se dd na oposi¢ao entre os
capitulos V (A Rebelido) e VI (Um monge russo).

O problema da alteridade na obra de Dostoievski ndo pode ser dissociado da
questao relativa ao problema do cristianismo de Dostoievski. A tese de Leontiev sustenta
que ocorreu uma progressiva evolugdo nos romances de Dostoievski, em dire¢cao a uma
posicdo cristd cada vez mais acentuada. A seqiiéncia dos romances examinados por
Leontiev, Crime e castigo, Demonios até Os Irmdos Karamazov, estaria assim indicando
uma transformacdo gradativa de Dostoievski. Entretanto, no contexto do século XIX,
Dostoievski fora criticado por sua visao da vida monastica pelo importante monastério de
Optina na Russia. Seria necessario, portanto, sugerir que mesmo que Dostoievski possa
ser entendido como cristdo, sua concepgao de cristianismo nao reproduz simplesmente as
formas institucionais.

Leontiev acrescenta, nesse sentido, que o cristianismo de Dostoievski nao
significa convergéncia plena com a ortodoxia russa. Sendo assim, qualquer identificagdo
pura e simples pode conduzir a equivocos. Nietzsche, por outro lado, também foi sensivel
a complexidade do cristianismo de Dostoievski, pois o filésofo alemdo chegou mesmo,
durante certo periodo, a considerar que o escritor russo estaria suscitando temas muito
proximos ao pensamento nietzscheano, para depois reconhecer, ndo sem algum

desapontamento, que afinal Dostoievski seria cristao.



Paralelamente, a questdo acerca da relagdo de Dostoievski, por vezes ambigua,
com a ortodoxia se desenvolveu na Russia uma filosofia religiosa que apresenta uma
interpretagao de Dostoievski até certo ponto independente. A alteridade no ambito da
filosofia religiosa russa ocorre em diferentes niveis. No contexto da discussdo entre os
assim chamados eslavofilos e os ocidentalistas, falar de alteridade ¢ principalmente
salientar a especificidade da Russia diante do Ocidente. Dostoievski nesse sentido se
aproxima do eslavofilismo, embora sua inclusdo entre os eslavofilos merega qualificagdo
mais precisa. O discurso em homenagem a Puchkin também faz de Dostoievski, num
certo sentido, um universalista afastando-o do radicalismo eslavofilo.

A cultura ocidental européia foi introduzida na Russia trazendo muitos elementos
e valores da modernidade. Entretanto, também significou uma crise que despertou a
intelligentsia russa para a reflexdo a respeito de sua identidade. Komiakov foi o primeiro

125 N3o se encontra na

pensador russo a pensar a idéia de sobornost no século dezenove
experiéncia histdrica da Ortodoxia russa essa experiéncia, pois 14 também, a exemplo do
catolicismo e do protestantismo, a forma de autoridade exercida pelos bispos impediu a
plena realizacdo da sobornost. Entretanto, para entender Dostoievski essa idéia ¢
fundamental. A autoridade externa ndo ¢ tdo importante na vida espiritual de uma
auténtica comunidade religiosa'*®. Mesmo a igreja externa ndo ¢ importante para a
sobornost. Trata-se, portanto de uma concep¢ao, onde apenas o amor de Cristo ¢ de fato a
forga movente. E assim hé possibilidade de uma genuina comunidade em Cristo.

Os estudos sobre a interpretagdo da Lenda do Grande Inquisidor sdo unanimes em
salientar sua estrutura tragica. Varios textos encontrados em bibliotecas de Moscou e Sao
Petersburgo atestam o carater contraditorio que opde a sensibilidade humana ao
sofrimento ¢ sua necessidade de satisfacdo e a liberdade de Cristo. A Lenda ¢é essencial
para a presente tese, pois coloca o problema da tragédia do retorno de Cristo que ¢
frustrada pelo grande Inquisidor. Tema central do romance Os [rmdos Karamazov é€,
segundo Berdyaev, o ponto culminante da dialética da liberdade em Dostoievski. Nesse
momento, se concentra a questdo fundamental acerca do modo de compreensdo da
liberdade humana.

A passagem mais significativa para Levinas em Dostoievski se encontra no livro
VI, “Um Monge Russo”: “cada um de nds ¢ culpado por tudo perante todos, € eu mais

que todos.”'” (Bcaxuii uz mac npeo écemu 60 6cem eunosam, a s 6onee écex). Esse

12 Cf. BERDYAEV, Russkaia ideia, p.100-113.
126 Cf. BERDYAERV, Duh ireal’nost’, p.5-34.
27 Cf. DOSTOIEVSKI, IK, p. 396.



sentimento exacerbado de culpa (sunosam), vem de uma consciéncia que se sabe
pecadora e que nao pode ser conduzida novamente a condi¢ao original de um Adao no
paraiso, de um acesso direto a fonte divina. Dostoievski trabalha em seus personagens
com a consciéncia do pecado. Na visdo cristd ortodoxa do mundo ndo ha volta a
inocéncia. A situagdo que advém da experiéncia da transfiguracdo apocaliptica na visdo

de Dostoievski, s6 pode ocorrer se uma nova vida comeca no final do tempo:

“Mostrou-se-me um rio de agua viva resplandecente como um cristal que saia do trono
de Deus e do Cordeiro. No meio da praga da cidade, e de outra parte do rio, estava a
arvore da vida, que da doze frutos, produzindo a cada més o seu fruto, arvore cujas as
folhas (servem) para a saude das nagdes. Ndo havera ali jamais maldigao™'®

E para que isso ocorra ¢ necessario a consumagao do tempo.Até 14, a vida eterna ¢
interditada. O caminho que conduz ao tempo apocaliptico estd diretamente associada a
salvacdo (cnacenue) e a ressurreicdo (sockpecenue). Na espiritualidade russa, a
ressurreicdo ¢ central, a vida é a palavra final, ndo o nascimento ou a morte. Para
Dostoievski, ndo se privilegia a finitude e as estruturas que favorecem a fuga do
sofrimento. Nao ha uma saida para o sofrimento, nem um caminho para a vida inocente
de Adao. A inocéncia de Michkin ¢ completamente diferente da de Adao. Ele apenas nao
tem experiéncia a respeito da sociedade, e ndo comunga com os pressupostos daquele
mundo niilista.

Ivan discute a questdo relativa ao poder da igreja de influir nos julgamentos do

' Dostoievski critica o0 processo judiciario como incapaz para a espiritualidade

judiciario
de uma pessoa criminosa. Assim, Maria Madalena foi citada por Fiédor Pavilovitch
como uma prostituta que muito amou e por isso foi considerada importante por Cristo.
Como se poderd aprovar isso como justica? Em tudo isso estd a face do seu amado
Starietz, a quem muito se aprecia.Alidcha ndo poderia resistir a ofensa sem algum
movimento interno. Em todo movimento de justiga ha algum sarcasmo no povo, segundo
Dostoievski.

O problema do mal e do sofrimento nos Irmdos Karamazov ¢ comentado por

Ivan :

“— Devo te fazer uma confissdo — comegou Ivan —, nunca consegui entender
como se pode amar o proximo. A meu ver, ¢ justamente o proximo que ndo se
pode amar, s6 os distantes € possivel amar. Certa vez li em algum lugar a respeito

128 Cf. BIBLIA SAGRADA, Apocalipse, 22,1-3.
12 Cf. DOSTOIEVSKI, IK, p.96-110.



de “Julido Hospitaleiro” (um santo); certa vez um andante faminto e gelado entrou
em sua casa ¢ lhe pediu que o aquecesse; Julido se deitou com ele na cama, o
abracou e comecou a lhe soprar seu hélito na boca purulenta e fétida, resultado de
uma doenca terrivel. Estou convencido de que ele fez isso num assomo de
falsidade, levado por um amor ditado pelo dever, movido pela epitimia que ele
chamara a si. Para amar uma pessoa ¢ preciso que esta esteja escondida, porque
mal ela mostra o rosto o amor acaba.

— O starietz Zossima falou a esse respeito mais de uma vez — observou Aliocha
—, ¢ também disse que, freqlientemente, o semblante de uma pessoa impede que
muitas pessoas ainda inexperientes no amor consigam amar. SO que também
existe muito amor na humanidade, ¢ quase semelhante ao amor de Cristo, ¢ eu
mesmo sei disso, Ivan...

— Bem, por enquanto eu ainda ndo conhego nem consigo compreender isso, e
assim como eu uma infinidade de pessoas. A questdo ¢ saber se isso se deve as
mas qualidades das pessoas ou porque essa € a sua natureza. A meu ver, o amor de
Cristo pelos homens é, em seu género, um milagre impossivel na Terra. E verdade
que ele foi um Deus [“byl Bog”- original]™’. Mas nds ndo somos deuses.
Suponhamos, por exemplo, que eu possa sofrer profundamente, mas outro nunca
podera saber até que ponto eu sofro porque ele ¢ outro e ndo eu; além disso,
raramente o homem aceita reconhecer o outro como sofredor (como se isso fosse
um titulo). Por que ndo aceita, o que tu achas? Porque, por exemplo, eu cheiro
mal, tenho cara de tolo, porque uma vez lhe pisei o pé. Além disso, héa sofrimentos
e sofrimentos: meu benfeitor ainda admite em mim um sofrimento humilhante que
me humilha, a fome, por exemplo, mas se for um sofrimento um pouquinho mais
elevado, em nome de uma idéia, por exemplo, esse ndo, esse ele s6 admite em
casos raros, porque olha para mim e de repente percebe que eu ndo tenho aquela
cara que, segundo sua fantasia, deveria ter o homem que sofre, por exemplo, em
nome dessa idéia. E entdo ele me priva de seus favores, ¢ isso sem nenhuma
crueldade. Os pedintes, sobretudo os pedintes nobres, nunca deveriam aparecer,
deveriam, sim, pedir esmola pelos jornais. Ainda se pode amar o proximo de
forma abstrata e as vezes até de longe, mas de perto quase nunca. Se tudo
acontecesse como no palco, num balé, onde os pedintes, quando aparecem, estao
vestidos em andrajos de seda e rendas rasgadas e pedem esmola dangando
graciosamente, bem, neste caso ainda se poderia admira-los. Admira-los, mas, ndo
obstante, sem ama-los™'. [...]

Sou um percevejo e confesso com toda a humildade que ndo consigo entender
absolutamente para que tudo foi organizado dessa maneira. Quer dizer que a culpa
¢ dos proprios homens: eles ganharam o paraiso, quiseram a liberdade a raptaram
o fogo dos céus, sabendo eles mesmos que se tornariam infelizes, logo, nada de
compaixao por eles. Oh, por minha misera inteligéncia terrestre e euclidiana, sei
apenas que o sofrimento existe, que ndo ha culpados, que todas as coisas decorrem
umas das outras de forma direta e simples, que tudo transcorre e se nivela — ora,
isso € apenas uma asneira euclidiana, e eu mesmo sei disso, € ndo posso concordar
com viver segundo essa asneira! Pouco se me da se nao ha culpados e eu sei disso;
preciso do castigo, sendo vou acabar me destruindo. E ndo do castigo num ponto

139 No texto original russo ndo hd artigo indefinido um antes de Deus, que sugere antes um entre muitos. A
lingua russa ndo possui artigos definidos ou indefinidos.
1 Cf. DOSTOIEVSKI, IK, p. 326-327.



qualquer e num dia qualquer da eternidade, mas aqui e agora na Terra, e que eu
mesmo possa presencia-lo [...]""*2

Continuando Ivan:

“Dize-me francamente, eu te conclamo , responde: imagina que tu mesmo eriges o
edificio do destino humano com o fim de, concluida a obra, fazer as pessoas
felizes e finalmente lhes dar paz e tranqiiilidade, mas para isto € necessario e
inevitavel supliciar uma Unica e minUscula criaturinha — aquela mesma
criancinha que bateu com o punhozinho no peito — e sobre suas lagrimas ndo
vingadas fundar esse edificio; tu aceitarias ser o arquiteto em tais condi¢des?
Responde ndo mintas! [...]

— E podes admitir a idéia de que as pessoas para quem o constrdis concordem
elas mesmas com aceitar sua felicidade erigida sobre o sangue injustificado de
uma crianga supliciada e, aceitando-o, permanecam felizes para todo o sempre?”’

E Aliécha responde a Ivan:

“— Nao, ndo posso admiti-lo. Meu irmdo — pronunciou Aliécha com os olhos
subitamente cintilantes —, tu acabaste de perguntar: existird em todo o mundo um
ser que possa e tenha o direito de perdoar? Ora, esse ser existe, € pode perdoar
tudo, todos e tudo e por tudo, porque ele mesmo deu seu sangue inocente por
todos e por tudo. Tu o esquecestes, mas ¢ sobre ele que se constréi o edificio, e € a
ele que haverdo de exclamar: Tens razdo, Senhor, pois se revelaram os teus
caminhos™'*.

4.2.3- O idiota (1868).

O protagonista de O idiota, o principe Michkin, ¢ um misto de Cristo ¢ Dom
Quixote a0 mesmo tempo. Ele apresenta um carater que faz dele motivo de riso e recebe a
alcunha de idiota inclusive pela sua propria mae. Entretanto, ele € o her6i da compaixdo e
da “infancia”. Lukacs trabalhou o tema da “infantilidade” pura dos herdis de Dostoievski.
Também Benjamin escreveu um ensaio sobre O idiota, no qual destaca o carater
metafisico da infancia no romance'**. O idiota é o segundo na série dos cinco grandes

romances, nele ¢ apresentado de maneira mais perfeita e contundente uma estrutura

132 Cf. DOSTOIEVSKI, IK, p. 338.
133 Cf. DOSTOIEVSKI, IK, p.340-341.
134 Cf. BENJAMIN, “Der Idiot von Dostojewskij”.



dramatica na qual a mimesis tragica afirma positivamente aquilo que esta ainda ausente
em Crime é Castigo € Demonios: “um individuo absolutamente bom™'*. Em principe
Michkin se realiza com radicalidade a superacao do subsolo. Entretanto, a intensidade
dramatica ¢ até mais radical do que Demdnios. E a desestruturagdo positiva de Michkin
desafia o mundo ordenado pelo jogo das “normalidades” e ‘“conveniéncias”

desencadeadas pelo niilismo.

“A idéia do romance ¢ minha velha e predileta idéia. Contudo, ¢ tdo dificil
de expressar que durante muito tempo ndo me atrevi a tentar. Se agora o
fago, é simplesmente porque me encontro em uma situagao desesperada. A
idéia principal do romance € retratar o homem positivamente bom. Nao
existe no mundo nada mais dificil, particularmente hoje em dia,. Todos os
escritores que tentaram, ndo somente 0s nossos mas também os europeus,
retratar 0 homem positivamente bom fracassaram.E uma tarefa sobre-
humana. O bem é um ideal, e tanto nosso ideal como o da civilizada
Europa estdo ainda muito longe de serem elaborados. Em todo o mundo,
sO existe um homem positivamente bom: Cristo...Entre os melhores tipos
de literatura cristd, o mais perfeito ¢ Dom Quixote. Entretanto, ¢ bom
porque além disso ¢ ridiculo. O Pickwick de Dickens uma concepgao
infinitamente mais débil que Dom Quixote...¢ também um personagem
ridiculo. O homem ridicularizado que ignora seu préprio valor desperta
sentimentos de compaixdo e simpatia no leitor. O apelo ao sentimento de
compaixdo é o segredo do humor.”"*

A dimensdo tragica do niilismo contemporaneo esta neste texto muito bem
realizada em inumeras passagens. E possivel, contudo, perceber com mais veeméncia
ainda o niilismo dos personagens do que na época de Dostoievski, confirmando assim
certo poder de profecia para a compreensao do mundo hodierno. Acompanhando seu
desenvolvimento organico, O Idiota da seguimento a Memorias do Subsolo e Crime e
Castigo. Com o aprofundamento e a ampliagdo da experiéncia de desagregagao iniciada
com o anti-herdi do subsolo, e na perfeicao formal do personagem Raskolnikov. Todos os
personagens agora sao tomados pela mais sombria escuriddao. Tudo gira numa atmosfera
de alucinagdo e perda de parametros axiologicos.

O enredo do romance ¢ particularmente significativo. Trata-se de uma narrativa na

qual estd instaurada desde o inicio uma atmosfera de conflito e desagregacdo. E o

133 De todos os romances de Dostoievski, esse € o mais autobiografico. Fazendo alusio direta & doenga da
epilepsia e narrando a experiéncia do proprio autor em relagdo a comutacdo da pena de condenagdo a
morte. Também, para alguns criticos, ¢ o mais mal escrito.
136 Cf. DOSTOIEVSKI, C, volume XXVIII, livro 2, p.252



protagonista central, o principe Michkin, desempenha um papel de geragdo de situacdes
nas quais as crises sdo simultaneamente momentos de revelacdo. Todos os personagens
sao afetados pela estranha presenga de um ser capaz de ver aquilo que esta oculto em cada
um. E de responder com inusitada compaixao as situagcdes mais sordidas e aparentemente
sem possibilidade de chegar a um bom termo.

A historia € simples de ser resumida. Um principe desconhecido e doente retorna a
seu pais depois de um periodo na Suiga para tratamento médico. Ao retornar procura
parentes afastados. Todos ficam inicialmente chocados com ele, ndo vendo mais do que
um pobre idiota doente. Porém, logo depois a descompostura e o temperamento ridiculo
do principe Michkin comeca a afetar a vida de todos. Em sua inocéncia e simplicidade
todos se sentem atraidos por ele. Confidenciam a ele segredos e se sentem tocados e
mesmo provocados a um vertiginoso mergulho nos mais profundos desejos e medos. Ele

ndo recrimina ninguém, ele ndo opde resisténcia ao niilismo que move os acontecimentos.

II-O DRAMA ETICO: “OUTRAMENTE QUE O SER, PARA ALEM DA
ESSENCIA” OU A SUBJETIVIDADE REFEM DO “OUTRO”.

1- Levinas leitor dos romances de Dostoievski: a “ficcdo” ética.

A importancia da literatura e, particularmente, de Dostoievski para a
inteligibilidade do drama ético em Outramente que o ser pode ser constatada mediante as
consideragdes de Levinas, pontualmente em diversos livros, e também nos relatos acerca
de suas leituras e formagao. Como leitor de Dostoievski sobretudo, esta sendo gestado os
temas fundamentais que irdo posteriormente amadurecer. O papel das literaturas
nacionais, nesse sentido, na constituicdo da pergunta pelo sentido introduz um caminho
que o pensamento de Levinas vai trilhar antes mesmo de qualquer contato com as
tradigdes filosoficas, francesa e alema. Levinas faz alusdo ao significado de uma

experiéncia pré-filosofica que a literatura proporciona:

“... 1ss0 esta relacionado a tradicao intelectual russa. Nela, cedo se confronta nos
primeiros anos com o problema do destino ou se ocupa com perguntas tais acerca



do sentido da vida. A aula de literatura em um ginésio russo volta freqlientemente
a essa pergunta: Qual ¢ o sentido da vida? E esse modo de perguntar pré-filosofico
conduz a reflexdes proprias™ .

A escritura literaria da ficcdo de Dostoievski produz linguagem que desloca a
subjetividade na direcdo de um excesso. De algo que ao ser pensado ultrapassa o
pensamento. Enigma que remete a uma tensdo sempre presente nos escritos posteriores de
Levinas. O ensinamento da obediéncia aquele que me solicita, implica escutar sempre
nova linguagem a espera da alteridade. O infinito que vem me visitar. Como experiéncia
fundamental do humano ',

Levinas alude a uma convergéncia entre a ficcdo de Dostoievski e a Biblia, no
sentido em que o leitor ele mesmo escrevera e re-escrevera a cada leitura a palavra
biblica. Como um comentdrio infinito, com novas interpretacdes e atualizagdes, a ficcao
literaria dostoeivskiana ¢ profética no sentido de promover essa dindmica ilimitada de
sentido:

“este interminavel comentario, esta sempre nova interpretagdo, como se ela fosse
literatura profética, que foi escrita, mas se disse mais do que fora pensado, como
um pensamento que foi além do pensado” ',

Levinas muito cedo teve contato com a Biblia hebraica ou Tora. Nesse periodo da
vida na Litudnia, sua cidade natal, ele vai se dedicar intensivamente ao estudo biblico
ainda antes do contato com o rabino que o ird acompanhar posteriormente na Franca.
Tudo indica que esses estudos foram fundamentais para o futuro desenvolvimento de
Levinas. Como se sabe, a regido onde Levinas residia era um importante centro judaico.

A maneira judaica de ler a Biblia estd marcada por um forte carater interpretativo.
E a estrutura desse processo hermenéutico admite uma quantidade ilimitada de novas
interpretacdes. O tipo de judaismo da Lituania, além disso, ¢ contrario ao hassidismo,
com seu forte apelo emocional. Esse fato confere um aspecto de sobriedade no modo de
ler e interpretar a Tora. Os estudos talmudicos de Levinas, que sdo comentarios a Tora,
vao estar condicionados sim por uma orientacdo que recusa se tornar uma teologia. Mas
apresenta imediatamente o sentido humano que estd sendo sugerido pela escritura. O
papel da literatura para o desenvolvimento do pensamento de Levinas estara pontuando os
diversos momentos de sua obra. E vérias passagens da obra de Dostoievski sao

encontradas em diferentes fases, em diversos livros de Levinas. Tanto as passagens que

37 Cf. JAKOB, Aussichten des Denkens , p. 42.
B8 Cf. LEVINAS, ASV, p. 121.
19 Cf. JAKOB, Idem, p. 43.



dizem respeito a assimetria do rosto, que marca a responsabilidade pelo Outro, como
também aquelas que fazem referéncia ao problema do mal estdo incorporadas a obra
levinasiana.

O ato de pensar para Levinas esta associado a traumatismos:

“Isso [pensar] comega provavelmente com traumas e tateios que nem sequer se €
capaz de dar uma forma verbal: uma separacdo, uma cena de violéncia, uma
brusca consciéncia da monotonia do tempo. E com a leitura de livros — ndo
necessariamente filosoficos — que estes choques iniciais se transformam em
perguntas e problemas...”. '¥

Entre os autores lidos por Levinas, Dostoievski se destaca como aquele que de

certa maneira esta prefigurando seu proprio pensamento:

“Com Dostoievski, se trata de fato de um caso muito especial, estd em jogo o
conceito mesmo de homem. Para mim vale como uma concep¢ao do homem que
diz respeito realmente ao humanismo do homem. A filosofia antiga e ocidental
ndo trata desta concep¢do de homem: ndo € o sujeito da histéria da filosofia, o
sujeito positivo, construtivo. Mas sim, por oposicdo, o sujeito que assume a
responsabilidade pelo mundo. Trata-se para mim, portanto, do humano que

comega por essa responsabilidade pelo outro, pelo cuidado com o outro”. **!

E assim Dostoievski para Levinas define mesmo o campo especifico de um tipo de
investigagdo que vai tratar da subjetividade como responsabilidade pelo Outro. Nesse
sentido, a obra do escritor russo vai mesmo além da literatura, podendo ser considerada ja
expressao da ética como filosofia primeira. A passagem acima mostra claramente que
Levinas confere a Dostoievski uma importancia que justifica sua citacdo em Qutramente

que o ser , para além da esséncia.

“Todo o eu ¢ eleito: a pessoa do outro ndo pode fazer aquilo que ele deve fazer.E
o sentido do “eu mais do que todos os outros” em Dostoievski™'*

“Responsabilidade de refém se entende num sentido o mais forte. Porque
permanece para mim incompreensivel que o outro me concirna: [...] “sou o
guardido de meu irmdo ?” Tais questdes sdo incompreensiveis no ser.

0 Cf. LEVINAS, EL p.11.
41 Cf. JAKOB, Aussichten des Denkens, p.43.
2 Cf. LEVINAS, DMT, p-220.



“¢ a resposta de Caim a Deus em Géneses 1V, 9. Ela colocada na boca de Ivan
Karamazov por Dostoievski em Os Irmdos Karamazov.”'"

O legado que Levinas recebeu de Dostoievski como o “profeta” da primazia do
Outro estd intimamente definindo os temas aos quais o pensador franco-lituano ira
percorrer ao longo de sua trajetéria. Uma trajetoria que, a partir da leitura da obra
dostoievskiana, ira influenciar em especial a nocdo levinasiana central: o rosto. Essa
noc¢do tdo importante no contexto da obra de Levinas pode ser melhor compreendida
levando-se em conta a obra romanesca do escritor-filosofo russo.

Associada a nogao de rosto, a leitura de Dostoievski favorece a compreensao do
movimento entre a tragédia e o drama ético. O conceito de drama ético depende assim
diretamente da nogdo de rosto, no sentido em que o carater radical do apelo da
exterioridade e da vulnerabilidade que vem afetar o sujeito em sua soberania ocorre no
ambito da tragédia. Assim, a passagem da tragédia ao drama ético implica em tornar a
extrema vulnerabilidade, mortalidade e incitagdo ao assassinato em apelo. Levinas assim

se refere na nota preliminar de Qutramente que o ser:

“Reconhecer na subjetividade uma ex-cecao .. a conjungdo da esséncia, do ente e
da “diferenca”; perceber na substancialidade do sujeito, no duro nucleo do “Gnico”
em mim, na minha identidade ..., a substitui¢ao ao outro; pensar essa abnegagao,
antes de querer, como uma exposicao, sem desculpa, no traumatismo da
transcendéncia segundo uma susceptibilidade”'*

1.1-0 1l y a, o conatus essendi: labirintos do tempo sincronico.

O tempo sincronico define a presenca e a representacao do ser. A perseveranga no
ser (conatus essendi) € o lugar do tempo que se apresenta com um carater sincronico, pois
afirma e presentifica a eternidade de uma estrutura ontoldgica. O labirinto ¢ uma boa
imagem para o tempo sincronico. E associado ao labirinto a nog¢do de // y a. Nao por
acaso, essa no¢ao retorna no contexto dos novos conceitos que sdo introduzidos em

Outramente que ser para além da esséncia. Essa importante no¢ao, que fora apresentada

143 Cf. LEVINAS, DMT, p.205.
14 Cf. LEVINAS, OS, p.10.



pela primeira vez em um dos primeiros de Levinas, retorna no contexto dos novos
conceitos que sdo introduzidos na sua segunda obra principal.

A reapari¢ao da nocao de // y a atesta que Levinas ndo renunciou a sua visao da
tragédia associada ao burburinho anénimo do ser em sua obra madura. E ¢ indicio de que
o clima dos seus primeiros textos deve ser levado em conta em relacdo a questdo da
linguagem ética. Isto €, ocorre um movimento da tragédia da existéncia até o drama ético
que vai significar um afastamento da linguagem ontoldgica. Entretanto, enquanto em
Totalidade e Infinito é exaustivamente descrita a lgica do assassinato, como condi¢ao de

possibilidade de uma “negagdo a priori da origem”™'®

, hesse momento ocorre uma
remissao ao pré-originario.

Em outras palavras, em Outramente que o ser, Levinas vai invocar a
transcendéncia do passado imemorial para a redengdo da consciéncia assassina. E todas as
implicagdes em torno da apresentacdo do Mesmo e do Outro, assim como do rosto, como
apelo e suplica, traduzidos em Totalidade e Infinito com a ossatura fenomenologica,

cedem lugar a uma linguagem dramatica. Onde o tempo vai operar as suas rupturas na

linguagem.

1.2- Rosto e violéncia : escrituras no tempo diacronico.

No mundo do ser, a realidade se apresenta como instancias conflituosas de uma
guerra para perseverar na existéncia. Contudo, nem o ser, nem o nada podem nos libertar
do murmurinho neutro do 7/ y a. No enclausuramento obsedante que repete o siléncio de
uma “concha vazia”, a consciéncia além de habitar no labirinto ontoldgico consegue

vislumbrar a idéia do infinito'*

. A “surpresa” do infinito ¢ a subita exterioridade que
desorganiza o mundo. O Outro afeta a subjetividade. O Rosto (Visage) ¢ precisamente a
nog¢ao levinasiana na qual ocorre a aparigdo do Outro mundo. Ha véarias formulagdes do
rosto ao longo da obra de Levinas. Existird alguém excluido do Rosto? O SS tem Rosto?
O enigma do Rosto. A nudez do rosto. Rosto e linguagem. A ndo absor¢do do rosto na

fisionomia. Rosto e vestigio'?.

15 Cf. TIMM, Sentido e Alteridade, p.40.

16 Cf. LEVINAS, TEIL p.21-22 ¢ DEHH, p.165-178.

7 Cf. LEVINAS, TI, EN, DEHH, OS. Rosenzweig, a respeito do rosto, refere-se aos corpos empilhados
na primeira guerra mundial, todos com os rostos desfigurados e mutilados, cadaveres sem rosto. Cf.
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A “nuca” como rosto: na fila em Moscou, alguém espera noticias do seus
familiares durante a guerra. Entdo a “nuca” de quem esta na frente na fila passa a ser
rosto. O comentario de Levinas sobre Vie et Destin de Grossmann. indica um sentido de
rosto na “nuca”'*®. O Outro se “manifesta” como rosto em sua ambigiiidade fenoménica
nunca suficiente para esgotar o infinito. A violéncia e a morte estdo contidas também no
rosto de outrem, ndo apenas o apelo suplicante de instauracdo de uma relacao assimétrica

de responsabilidade ética:

“O encontro com outrem consiste no fato de que, apesar da extensdo de minha
dominagdo sobre ele e de sua submissdo, nao o possuo [...] Nao posso nega-lo
parcialmente, na violéncia, apreendendo-o a partir do ser em geral e possuindo-o.
Outrem ¢ o Unico ente cuja negagdo ndo pode anunciar-se sendo como total: um
homicidio. Outrem é o tinico ser que posso querer matar’'*

Levinas insiste em mostrar que no Rosto tamanha fragilidade se mostra:

“Que ha no Rosto? Na minha analise, o Rosto ndo ¢ absolutamente uma forma plastica
como um retrato; a relagdo ao Rosto é, ao mesmo tempo, relagdo ao absolutamente
fraco — ao que esta absolutamente exposto, o que estd nu e o que € despojado, ¢ a
relagdo com o despojamento e, por conseguinte, com o que estd s6 ¢ pode sofrer o
supremo isolamento que se chama a morte: por isso, ha sempre no rosto de Outrem a
morte e, assim, de certa maneira, incitagdo ao assassinato, tentagdo de ir até o fim, de
negligenciar completamente a outrem—e, a0 mesmo tempo, e esta € a coisa paradoxal,
o Rosto é também o “Tu nio mataras™"*’

Para compreender o sentido da transcendéncia do Rosto ¢ necessario considerar a
historia da filosofia. O artigo de Levinas “O Vestigio do Outro” fala de um regresso,
cronico retorno de Ulisses a sua ilha, como a grande vocagdo da filosofia ocidental. A

grande tentacao de um grande retorno:

“Mesmo que a vida preceda a filosofia, mesmo que a filosofia contemporanea que se
quer anti-intelectualista insista nessa anterioridade da existéncia em relacdo a
inteligéncia, mesmo que Heidegger estabeleca a compreensdo do ser como gratiddo e
obediéncia, a complacéncia da filosofia moderna pela multiplicidade dos significados
culturais e dos jogos da arte alivia o Ser da sua alteridade e representa a forma sob a
qual a filosofia prefere a espera a agdo, para ficar indiferente ao Outro e aos Outros,
para recusar qualquer movimento sem regresso. A filosofia desconfia de qualquer gesto
irrefletido, como se a lucidez da velhice devesse reparar todas as imprudéncias da
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juventude. Talvez a agdo antecipadamente recuperada na luz que a devia guiar seja a
propria defini¢do de filosofia.”"*!

Mas Levinas também fala de um “movimento sem regresso”. De uma

transcendéncia que nao se resolve na imanéncia do Mesmo:

“E, contudo, a transcendéncia do ser que se descreve pela imanéncia ndo ¢ a unica
transcendéncia de que os filosofos falam. Os filosofos trazem-nos também a enigmatica
mensagem do além do Ser”'?

Os exemplos desta filosofia que é capaz de falar de uma transcendéncia nao

imanente sao, segundo Levinas, Plotino e Platao:

“O Uno de Plotino ¢ estabelecido além do Serf[...] O Uno de que Platdo fala na primeira
hipotese do Parménides ¢ alheio a definicdo ¢ ao limite, ao lugar e ao tempo, a
identidade consigo e a diferenga relativamente a si, a semelhanca ¢ a dessemelhanca,
alheio ao ser e a consciéncia de que, alias, todos esses atributos constituem categorias.
Ele ¢ outra coisa que ndo isso, absolutamente outro e ndo em relacdo a qualquer termo
relativo [...] O uno esta para além do ser ndo por ser dissimulado e oculto. Esta
dissimulado porque esta para 14 do ser, totalmente diferente do ser.”'’

Assim, Levinas pretende mostrar que nao ¢ absurdo uma filosofia que se ocupe
com o ‘“absolutamente Outro”. Existe no caminho da filosofia uma brecha, um
movimento sem regresso. Trata-se entdo de indagar acerca dessa viagem sem regresso

para o Outro:

“Entdo, em que sentido me diz respeito o absolutamente outro? Serd necessario ao
contato, a primeira vista impensavel, da transcendéncia e da alteridade renunciar a
filosofia? A transcendéncia so sera possivel a um tato completamente cego? A uma fé
ligada a ndo-significagdo? Ou, pelo contrario, se a hipdtese platdonica sobre o Uno que €
Uno acima do ser e do conhecimento, ndao for o desenvolvimento de um sofisma, ndo
haverad ai uma experiéncia, mas diferente daquela em que o Outro se transmuta no
Mesmo? Experiéncia, pois trata-se de um movimento para o Transcendente, mas
também experiéncia porque nesse movimento o Mesmo ndo se perde extaticamente no
Outro e resiste ao canto das sereias, ndo se dissolve no murmurio de um acontecimento
andnimo™"**

A nogdo de Rosto como nocao fundamental na obra de Levinas vai ser expandida

pela no¢do de proximidade. Como conceito fundamental que ajuda a caracterizar
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diferentes etapas do pensamento de Levinas, o Rosto pode ser entendido em dois
principais contextos. Em Totalidade e Infinito, o Rosto ¢ compreendido como nudez na

99 <¢

relacdo do face a face como “certa” “presenca”. Porém, o tempo cria o enigma € o
vestigio do Outro. O tempo como transcendéncia remete ao acesso direto a origem.
Estrutura da origem de um passado imemorial que constitui a relagdo ao Outro (Atrui)'>.
Levinas na linguagem de Qutramente que o ser encontra a mensagem da Tord que me
manda —“Tu ndo matards” — como estrutura primeira da subjetividade. A
responsabilidade do sujeito &, pois, anterior € mais origindria do que a liberdade. O Outro
ndo pode ser constituido mediante um ato intencional da consciéncia. E, além disso, esse
tempo do Outro absolutamente Outro ¢ que permite ao existente ultrapassar sua solidao.

Ultrapassagem que permite que o Outro absoluto nao seja absorvido pela consciéncia,

fundindo-se com o sujeito em sua alteridade radical.

1.3--0 fim da teodicéia e o inicio da responsabilidade.

A dedicatoria de OQutramente que o ser se refere: “A memoria dos seres mais

proximos entre os seis milhdes de assassinados pelo nacional-socialismo™'*

. Logo a
barbarie do holocausto estd bem presente na filosofia de Levinas, assim como esta
animando varias discussdes no dmbito do pensamento judaico'’. O problema do mal esta
subjacente a toda a trajetoria levinasiana. Esse tema serd retomado e discutido
explicitamente por Levinas em De Deus que vem a idéia, no capitulo “Transcendéncia e
Mal”."® Nesse capitulo do livro, ao se considerar o mal, se oferece uma discussdo sobre o
fim da teodicéia. Portanto, antes de entrar na segunda obra mais importante de Levinas,
cabe elucidar o pensamento levinasiano a respeito do mal que conduz ao assassinato. A
analise levinasiana do mal torna mais incisivo a necessidade de uma resposta ética
radical.

A importancia da responsabilidade, como resposta ao mal, serd o traumatismo da

transcendéncia ética a partir da experiéncia do mal. Num outro texto mais tardio, Levinas

1% Cf. BORDIN, .“Judaismo e filosofia em Emmanuel Levinas, a escuta de uma perene e antiga
sabedoria”.

13 Cf. LEVINAS, OS, p.5.
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%8 Cf. NEMO, Job et I’excés du mal, postface d’Emmanuel Levinas, onde apareceu pela primeira vez
como o referido posfacio.



utiliza a expressdo de Ivan Karamazov “Sofrimento inutil”'*, tratando do fim da teodicéia
como o fato mais revolucionario do século vinte. E chega a distinguir formas explicitas e
implicitas de teodicéia, assim como modalidades teologicas e seculares. Todas
pretenderiam encontrar uma forma de justificar o inutil sofrimento causado pelo mal em
suas inumeras formas. O inexplicavel da transcendéncia do mal nos afeta na caréncia dos
procedimentos racionais quando a experiéncia do mal abate o humano. A fala e Ivan
Karamazov estd influenciando a posi¢ao de Levinas, quando observa que nada vale o
sofrimento de uma crianga.

O que afasta Ivan da resposta ética levinasiana ¢ a assimetria da relagdo com o
Outro. A capacidade de amar sem nenhuma reciprocidade. As qualificacdes sobre o mal
oriundas da obra de Levinas sdo particularmente relevantes para o pensamento
contemporaneo. Levinas ¢ um pensador que aprofundou a recusa da teodicéia: a “tentacdo
da teodicéia”. Os textos de Levinas sobre o tema do mal sdo susceptiveis de mal-
entendido. Em todo caso, um dos poucos textos escritos diretamente sobre o assunto por
Levinas, Transcendéncia e Mal esta inserido no livro de Philippe Nemon — Job et
’exces du mal ' .

A fenomenologia do mal levada a cabo por Levinas aproveita a obra de Nemon,
compartilhando com este autor a divisao em trés momentos: 1) o mal como excesso, 2) o
mal como intengdo e 3) o horror do mal. Levinas entende por excesso do mal a
impossibilidade de integrar o mal a razdo ou ao entendimento. O mal ndo pode ser
“sintetizado”, segundo a terminologia kantiana. Entretanto, n6s temos a experiéncia do
mal. A despeito da impossibilidade de categorizagdo, nos temos acesso pela experiéncia
ao mal. Ai reside o carater de transcendéncia do mal: nos temos experiéncia de algo que
em termos kantianos nao ¢ sintetizdvel. Nenhuma explica¢do torna-se possivel neste caso,
a compreensdo do mal ndo ¢ vidvel. Por isso, por esse transcender do mal, qualquer
teodicéia € impossivel.

O segundo momento da fenomenologia do mal chama aten¢do para a
intencionalidade do mal, que me torna vitima, mesmo quando se trata de uma catéstrofe
natural, estd implicita que a divindade poderia me salvar. Nao existe mal anonimo nao
praticado intencionalmente, mesmo o terremoto de Lisboa, segundo Levinas ¢ intencional
no sentido assinalado. A transcendéncia do mal pode gerar a “tentacdo da teodicéia” ou

pode conduzir & pergunta: por que existe mal e ndo bem? E assim, estamos no caminho da

13 Cf. LEVINAS, EN, p.100-112.
' De resto, alguns outros textos de Levinas vdo tematizar este tema fundamental como estando na
origem de todo o projeto da ética como resposta ao excesso de mal.



des-ontologizacdo, rumo a ética precedendo a ontologia. Nao se trata mais da pergunta:
por que existe alguma coisa e ndo o nada.

No terceiro momento, o horror do mal instaura um novo momento de forte
tentacdo de apaziguamento proprio da teodicéia, visto que leva a tentativa de associag@o
com o bem. Para Levinas, ndo ¢ possivel pensar numa reconciliagdo com o mal, através
de uma énfase do bem. Entretanto, ha um procedimento de encarar o Bem como estando
além do Ser. E este convite de Levinas vai caracterizar sua filosofia como resposta ética
ao mal. O fato da transcendéncia do mal, de seu excesso, de sua impossibilidade de
integragdo, aponta para a alteridade ndo integravel numa dialética do Mesmo e do Outro,
tal como encontrada na obra de Hegel.

Este ponto ¢ de extrema importancia, pois responde a uma critica dura feita a
Levinas, de estar simplesmente afirmando o mal absoluto em sua obra. Beny Lévy critica
a conversdo filosofica proposta em Levinas, pois percebe esse movimento como fuga do
ser judeu. Lévy pretende ver em Levinas um adepto da teologia da morte de Deus, assim
como do siléncio de Deus diante de Auschwitz. Esse traco caracteristico do judeu
moderno e ateu se limitaria, na visdo deste critico, a afirmag@o gratuita do mal absoluto,

sem remédio, sem qualquer esperanca de redengdo "'

2-0 “Outro” e a substituicdo: a estrutura dramdtica da subjetividade.

O cerne da subjetividade conforme apresentado por Levinas em sua segunda
grande obra serd pontuado por diferentes momentos dramaticos onde o traumatismo da
transcendéncia ird afetar a ordem ontologica do ser. A seqiiéncia dos capitulos expressam
formam a estrutura de um grande drama teatral. A intriga ai ¢ conseguir através dos seus
inimeros conceitos, provenientes da linguagem ¢€tica, conseguir permitir que a
transcendéncia imemorial provoque o fendmeno da substituicdo. Esse processo de
inteligibilidade ética ¢ 0 momento mais alto da obra de Levinas como pensador par além
da ontologia. O carater dramatico da linguagem ética utiliza um vocabulério especial para
caracterizar a relacao da sujeito com o Outro: obsessao, refém, perseguicao. O capitulo IV
de Outramente que ser, constitui o ponto culminante do drama ético: trata-se da nogdo de

substituicao. Este capitulo ¢ o mais importante e denso do livro, tendo sido inclusive

19U Cf. LEVY, Etre juif, Etude lévinassienne, p. 3-17.



redigido antes dos outros capitulos'®. A estrutura interna do capitulo Substituicdo
apresenta a seguinte divisdo: 1° Principio e anarquia; 2 ° A recorréncia; 3 ° O si; 4 ° A
substitui¢do; 5 ° A comunicacao; 6 ° A “liberdade finita.

As marcas do caminho de Levinas em relagdo a Totalidade e Infinito consistem
em minimizar a compreensao do Outro como uma “presenca” que se impunha ao mundo
fechado da ontologia. Para dar conta desta maneira de lidar com o Outro, se fala agora no

proximo (Le prochain) e ndo mais no “Outro”.

2.1-Proximidade e obsessdao.

Pensar o Outro em Levinas significa transformar a subjetividade no sentido da
responsabilidade absoluta pelo Outro. H4 uma circularidade aqui. A epifania do Outro
ndo ocorre se a subjetividade ndo se tornar refém na obsessdo. A subjetividade refém
depende do Outro em sua eleicdo do sujeito. A proximidade ¢ uma nocdo que foi
desenvolvida para substituir a expressao face a face em Totalidade e Infinito. Esta nogao
estd diretamente relacionada a critica feita a um paradoxo daquela obra. O paradoxo € o
fato de que Levinas quando introduz a nogao de rosto o apresentou como uma maneira de
apresentar a assimetria. Como obsessdo ndo reciproca pelo proximo, a proximidade
enraiza-se numa vulnerabilidade extrema de uma afecgao traumatica.

A proximidade reveste-se de uma forca tamanha que nao possibilita dizer “nao”,
pois essa radicalidade obsedante de uma impossibilidade de me afastar do Outro provem
de antes da liberdade de escolha. A proximidade ndo ¢ simples contigiiidade espacial,
mais uma relacdo interpessoal que sempre se afasta, se retrai. Infinito que move sempre
para além, respiracdo de uma vibracdo que apenas pressente, sugestdo de um tema
musical que nao ¢ fendmeno.

Levinas nessa se¢do comega a investigar a possivel relagdo entre a proximidade e
o espago. O termo proximidade tomado da linguagem cotidiana de fato detém uma
conotagdo espacial. E por isso, Levinas pergunta se a proximidade teria alguma coisa
haver com a dimensao espacial. O espaco da geometria euclidiana, na medida em que ¢
neutro e vazio, ndo poderia contribuir par a compreensdo da proximidade. Visto que a

tematizacdo do espago ja por si s6 afasta qualquer tipo de proximidade no sentido de

' Cf. LEVINAS, OS, p.10.



“humanidade” que estd em jogo. A mera contigliidade espacial ela mesma, segundo
Levinas, estd antes sugerindo a anterioridade que € ja contato. Assim, toda a espacialidade
com suas interrupgdes € pontos de convergéncia nao confere ao termo proximidade seu
sentido mais radical e original.

Levinas faz uma referéncia a Pascal:

“Jamais a significagdo “psicoldgica” arrancaria dos espagos infinitos seu
siléncio.”'®

o~

“Contestar a caracteristica original da contigiiidade espacial, ndo
portanto afirmar que ela estd sempre associada a um estado da alma e ¢
inseparavel de um estado de consciéncia pelo qual um termo seria a
presenga do termo contiguo. Toda a espiritualidade ndo ¢ aquela da
representacdo — tedrica, voluntaria ou afetiva — no sujeito intencional , o
qual, longe de marcar um ponto de partida, re-envia a unidade da
apercepcao transcendental., resultado ela mesma de toda uma tradicao
metafisica.”'**

Longe da significagdo espacial, a proximidade encontra seu sentido como
humanidade. Todavia, ndo se trata de compreender humanidade como consciéncia ou a

partir da consciéncia.:

“..como identidade de um eu dotado de saber (ou o que d4 no mesmo) de
poderes.A proximidade ndo se dd na consciéncia que um ser tomaria de um outro
ser que ele estimaria proximo...enquanto fosse possivel de se saciar desse ser,de o
ter ou de se entreter com ele, na reciprocidade do aperto de maos, da caréncia, da
luta, da colaboracao, da comércio, da conversacdao. A consciéncia — consciéncia
de um possivel, poder, liberdade — teria j& perdido assim a proximidade
propriamente dito, sobrevoado e tematizado como ela teria ja retroagido nela
mesma a uma subjetividade mais antiga que o saber ou o poder. 4 proximidade
ndo estd mais no saber onde essas relagoes com o proximo se mostram jd na
narrativa, no Dito como epos e teleologia. As “trés unidades” ndo sdo apenas o
fato exclusivo da acdo teatral: elas comandam toda a exposi¢do, reunido,
conjunto da historia, na narrativa, na fabula, a relagdo bifide ou bifocal com o
proximo [meu italico]. Os simbolos escritos, duplificando as palavras, sdo ainda
mais doceis a “reunido” e ao anulamento, segundo a unidade de um texto, a
diferenca do Mesmo e do Outro. Conjugados no Mesmo, reunidos na experiéncia,
como pelo efeito de ndo importa que outra sintese da multiplicidade, a
proximidade ja foi falsificada em sua ambigiiidade extra-ordindria de uma

'% Cf. LEVINAS, OS, p.130.
' Cf. LEVINAS, OS, p.131.



totalidade rompida pela diferenca entre os termos onde, entretanto, ¢ ndo-
indiferenca e a ruptura — obsessdo.”'®

“O préximo me assinala antes que eu o designe — aquilo que ¢ uma modalidade
ndo de um saber, mas de uma obsessdo ¢, em relagdo ao conhecimento, um
estremecimento.do humano completamente outro”'%

“Mas a obsessao ndo ¢ uma nova intencionalidade como se tratasse nela da visao
de qualquer termo correlativo, complexo que fosse. A obsessdo pelo Outro no
rosto € ja intriga do Infinito que ndo se materializa no correlativo — que excede a
faculdade da intencionalidade.”'®’

“A consciéncia ndo se interpde entre o eu ¢ o proximo, na verdade, ela surgiu ja sobre o
fundo desta relagdo preambular da obsessdo, que nenhuma consciéncia podera anular. E
cuja consciéncia ela mesma ¢ uma modificagio™'*®

A obsessao da proximidade ndao implica em fusdo. O contato preserva a distancia e
impede que haja qualquer tipo de anulagdo do sujeito ou instalagdo no Outro. A obsessao
me diz que o proximo ¢ irmdo. E instaura uma assinalagdo irrecusavel. O sentido da
obsessdo ndo se confunde com nenhum éxtase, sonho ou ilusdo. Longe dos paraisos
artificiais da fantasia, da irresponsabilidade das ficgdes magicas e dos mitos, a forga da
obsessao me diz a impossibilidade de recusar , de me afastar. Uma vez que “o proximo

me concerne antes de todo consentimento ou recusa’”.

2.2-Responsabilidade.
“O rosto do proximo significa uma responsabilidade irrecusavel, precedendo todo
consentimento livre”'®

“ Mas como, no ponto de ruptura — ainda temporal e onde se passa do ser — ser e
tempo seriam arruinados por destituir a subjetividade de sua esséncia?... '

16 Cf. LEVINAS, OS, p.132-133.
1% Cf. LEVINAS, OS, p.138-139.
'7 Cf. LEVINAS, OS, p.144.
' Cf. LEVINAS, OS, p.139.
' Cf. LEVINAS, OS, p.141.
' Cf. LEVINAS, OS, p. 22.



“A responsabilidade pelo outro ndo pode ter comegado no meu engajamento, na minha
decis@o. A responsabilidade ilimitada onde eu me encontro vem antes da minha
liberdade, de um “antes de toda a memoria” ...do ndo presente, por exceléncia do ndo-
original, da anarquia, de um aquém e de um além da esséncia. A responsabilidade ¢ um
lugar o lugar onde se coloca um ndo lugar da subjetividade™'”!

A responsabilidade, nos diz Levinas de maneira muito clara, excede a liberdade.
Ela vem abalar a ordem da ontologia e de maneira bastante provocante para a
sensibilidade moderna, vai conferir for¢a ao sujeito ético na sua capacidade de vencer o
mundo ontologico, mas a0 mesmo tempo ird infletir a sujeicdo ao mesmo mundo do ser.
A liberdade do livre-arbitrio € colocada em questdo em nome de um ordenamento anterior
e imemorial que rege o modo da transcendéncia afetar o regime do ser.

A responsabilidade remete a uma anterioridade que ¢ mais antiga do a liberdade:

“O autor interroga-se ironicamente: porque ¢ que os outros tém a ver comigo? [...] Sou
responsavel pelo meu irmao?Essa insinuagdo ¢ uma alusdo direta ao livro do Génesis, 4.
Levinas parece ter intuido com muita agudeza que o drama do homem comega por essa
irresponsabilidade. A tal pergunta feita por Caim a proposito de Abel. Levinas
respondera com as seguintes palavras de Dostoievski nos Irméos Karamazov:”todos sdo
somos culpados de tudo e de todos, e eu mais que todos os outros.”' "

2.3-A Substituicdo.

A nogdo de “substitui¢do” em Qutramente que ser ¢ a radicalizacdo das posi¢des
j& assumidas em Totalidade e Infinito. Ela incorpora diretamente a citagdo de Dostoievski
em um Dizer ético radical que ndo se confunde com nenhum Dito. Esse movimento no
pensamento de Levinas pode ser entendido como resposta radical a objecdo de Derrida. A
substituicdo ¢ linguagem da epifania, onde a subjetividade se torna refém. Essa
radicalidade ndo pode ser suavizada, caso se deseje compreender Levinas. No ensaio

“Linguagem cotidiana e retorica sem elogiiéncia™'”

, a retdrica afasta a proximidade do
Outro pelo mero entusiasmo da eloqiiéncia. A linguagem cotidiana, nesse sentido, produz
um processo de aproximagao maior do que a arte da retdrica. O mundo da vida supde uma
dimensdo da proximidade... A literatura, assim, tem sentido, guardando a possibilidade
de proporcionar um acesso a alteridade, quando ela consegue ser “rapida”.

A substituicdo € a nocao central e mais complexa de Levinas. Ela vai além da

oposicdo entre totalidade e infinito. Trata-se da nocdo mais importante da obra de

I Cf. LEVINAS, OS, p.24.
72 Cf. NUNES, O OQutro e o Rosto, Problemas da Alteridade em Emmanuel Levinas, p.115.
'3 Cf. LEVINAS, FS, p.185-193.



Levinas. As andlises do Outro em sua obra sé adquirem sentido pleno quando a
subjetividade ¢ transformada pela substituicdo '™. Dai que esse conceito € 0 que permite
consolidar a ultrapassagem de todo o percurso critico da tradi¢do ontoldgica.

A substituicao significa, nem mais nem menos, literalmente se colocar no lugar do
Outro. Participar dos seus sofrimentos e das culpas do Outro. Expiar suas culpas que eu
nao cometi. Um ndo-lugar para o eu. O portador do sofrimento do sofrimento do Outro. A
substitui¢do, portanto, ¢ uma das nog¢des mais terriveis em sua completa auséncia de
qualquer indicio minimo que seja de elemento voluntario. Eu ndo decidi assumir o lugar
do Outro, mas sou assinalado, me torno refém do Outro. Em uma obsessdo que ¢
perseguicdo pelo Outro. Essa relagdo com o Outro ndo ¢ resultado de uma deliberagao,

nem tampouco tema para consideragdo prévia, através qual se seguiria uma decisao.

3-Etica e justica: tragédia, responsabilidade e o terceiro.

A discussao sobre a relagao entre ética, no sentido levinasiano, e a justica ¢ tema
extremamente paradoxal. O principio da assimetria conforme ja indicado ndo admite
reciproca em relagdo a minha responsabilidade pelo Outro. Porém, Levinas concebe a
simetria e a reciprocidade no caso da considera¢do do terceiro. Embora nao haja uma
¢tica universalista que imponha os mesmos deveres e obrigagdes a todos, com a
introdugdo do terceiro (/e tiers) ¢ possivel estabelecer a relagcdo entre os muitos outros,
permitindo a Levinas tecer consideragdes sobre a sociedade, o estado e a justica a partir
da ética.

Isso ¢ possivel porque eu também me torno Outro entre Outros, passando a valer
entdo relagdes simétricas . Minha assimétrica responsabilidade pelo Outro, assim ndo
mais impede que ndo possa esperar um tratamento justo e respeitoso. E, portanto, nesse
caminho € possivel chegar a comparacao entre os incomparaveis, uma vez que 0s varios
sujeitos se tornam uma comunidade de Outros, ou proximos de proximos. Ao lado da
assimetria, se da a universalidade simétrica reciproca.

E mais uma vez Dostoievski podera contribuir para a discussdo do tema. A

discussdo sobre os direitos humanos em Levinas gera certa perplexidade'””. Um dos

1" A obra de Levinas ndo trata da nocdo de Oufro como um fim em si mesmo ou com o intuito de
simplesmente afirmar a diferenca. E é aqui que ha a grande diferenga entre as analises levinasianas e a
perspectiva pés-moderna, que tende a hipostasiar a alteridade como modo de desqualificar toda e
qualquer meta-narrativa.

'3 Cf. LEVINAS, AT, p.136-148; p.149-153: os principais textos de Levinas que sdo objeto de analise
aqui sdo: Paix et proximitié e Les droits de ['autre homme.



pontos cruciais para a compreensao da dificuldade €, precisamente, a questio de como
conciliar o carater necessariamente universalista de um direito com a relacdo concreta

unica e insubstituivel suscitada pelo rosto do Outro homem. Nas palavras de Levinas:

“Meu problema consiste em se perguntar como conciliar aquilo que chamo
exigéncia ética infinita do rosto que me encontra dissimulado por seu aparecer, € o
aparecer do outro como individuo e como objeto? Como entrar nessa comparagao
dos incomparaveis sem alienar os rostos? Porque os seres ndo se comparam como
rostos, mas ja como cidadaos, como individuos, como uma multiplicidade em um
género € ndo como “Unicos”'’®

Nas notas de Dostoievski dos anos 1875-76 encontramos a seguinte observagao:

“no homem, a despeito de ser um cidadao, h4d um rosto. O juiz julga o cidadio e as
vezes ele absolutamente ndo vé o rosto. Por essa razdo, ¢ sempre possivel ndo ver
a impressdo deste rosto invisivel, que permanece apenas com o acusado. E o juiz
nao pode ver nada na pessoa julgada. Mesmo a lei ndo proporciona nenhuma
garantia para uma correta apreciagdo do acusado. Mas eliminar o rosto e deixar
apenas o cidadao nao ¢ possivel. Poderia acontecer algo pior do que um rebanho
de comuna. H4 crimes e impressdes que ndo sdo passiveis de julgamento. O tnico
juiz € minha consciéncia, Deus dentro de mim; mas isso ¢ outra coisa”"”’

Dostoievski e Levinas apontam para a insuficiéncia da esfera juridica
proceduristica. E até mesmo ocorre uma surpreendente convergéncia na utilizagdo do
termo “rosto”. E ambos sugerem a transcendéncia como apanagio de uma “outra” justica.
Entretanto, o problema do niilismo serve para mostrar o ponto que separa Levinas de
Dostoievski. Levinas concebe a transcendéncia como um ir além da perseveranga no ser,
como evasao do conatus essendi.E percebe o estado igualitario como limita¢do, enquanto
que para Dostoievski, a dimensdo ontologica da transcendéncia ¢ que garante a
preservacgdo do rosto do homem no interior do estado. Para Dostoievski, a transcendéncia
estd ameacada por uma crise niilista que acarreta tragica dissolucdo de valores. Essa
diferenga vai ser indispensavel para avaliar o modo como ambos vao reagir a catastrofe
tragica do mal e ao totalitarismo.

O estudo de Levinas e Dostoievski em conjunto talvez possa langar alguma luz na
situacdo de nosso tempo, ja foi caracterizada como mal estar na poés-modernidade. Esta
em questdo pensar essa experiéncia de esvaziamento do sentido ou dissolugdo radical dos

valores que parece dominar o mundo contemporaneo. Parece existir uma conexao entre a

176 Cf. LEVINAS, EN, p.224.
"7 Cf. DOSTOIEVSKI, Tomo XXIV, p.109.



utopia de uma crenga ilimitada na efetividade juridica, baseada na dimensao meramente
abstrata da lei, e o niilismo. Como compreender o enfraquecimento de nossas convicgoes
morais e, simultaneamente, a afirmagdo de posi¢des dogmaticas a respeito dos direitos
humanos? ',

Como ponto de partida, a experiéncia historica seria para Levinas contraria a paz
anunciada de um saber universal, ndo conseguindo produzir os almejados resultados de
uma humanidade equilibrada e harmonica. Nesse contexto, o problema do mal ¢ central
na filosofia levinasiana: “O projeto filosofico inteiro de Levinas pode ser compreendido
como uma resposta ética ao mal — e ao problema do mal que nds somos obrigados a nos
confrontar depois do “fim da teodicéia.” '”°. Hannah Arendt concorda: “O problema do
mal sera a questdo fundamental da vida intelectual do pos-guerra na Europa.”'®.

Levinas narra sua trajetoria do seguinte modo: “Minha vida transcorreu entre o
hitlerismo incessantemente pressentido e o hitlerismo se recusando a todo o
esquecimento”®!. Em texto publicado em 1934, Quelques réflexions sur la philosophie de
[’hitlérisme, Levinas no poés-escrito fala sobre a possibilidade essencial do “Mal
elementar” (Mal élémental) '**. Tal possibilidade se inscreve, segundo o pensador lituano,
na “ontologia do Ser” Mais tarde, Levinas ird voltar ao tema dedicando sua segunda obra
mais importante da maturidade: “A memoéria dos seres mais proximos entre os seis
milhdes de assassinados pelos nazistas, junto aos milhdes de seres humanos de toda a
confissdo ¢ de toda a na¢do, vitimas do mesmo 6dio do outro homem, do mesmo anti-
semitismo™ '%,

Levinas, em sua ultima obra publicada, retoma uma tematica muito proxima a

Dostoievski. O problema da Europa e da paz, nos diz Levinas:

“¢ precisamente o que coloca a contradi¢do de nossa consciéncia de europeus. E o
problema da humanidade em nds, da centralidade da Europa cujas “forgas vitais”
— aquelas onde permanece ainda ativa a perseveranca brutal dos entes no seu ser —

"8 Cf. LIPOVETSKY, A Sociedade Pés-Moralista, o crepuisculo do dever e a ética indolor dos novos
tempos democraticos e BAUDRILLARD, La transparence du mal : essai sur les phénoménes extremes.

17 Cf. BERNSTEIN, Radical Evil, A philosophical interrogation, p.167.

180 Cf. ARENDT, “Nightmare and Flight” In: Hannah Arendt: Essays in Understanding, 1930-1954, p.134.
81 Cf. POIRIE, Emmanuel Lévinas : ensaios e entrevistas, p.95, onde Levinas comenta em uma entrevista:
“Sabe, no que concerne a relagio com outrem, eu sempre volto a minha frase de Dostoievski. E uma frase
central dos Irmdos Karamazov: “Cada um de nos ¢ culpado por tudo perante todos, e eu mais que todos”.
Como se eu tivesse em situagdo de culpado na obrigagdo para com os outros. A atitude de outrem ndo
intervém de maneira nenhuma na minha responsabilidade inicial em relagdo a outrem que me olha. Sem
isso,evidentemente, a forga de dividir as responsabilidades, ndo restaria quase nada. A gente tira o corpo
fora!”

'8 Cf. LEVINAS, ARFH, p.25. Texto originalmente publicado na revista Esprit.

'8 Cf. LEVINAS, OS, p.5.



estdo ja seduzidas pela paz, pela paz preferida a violéncia, e mais precisamente
ainda, pela paz de uma humanidade européia em nds que se decidiu pela sabedoria
grega como meio de atingir a paz humana a partir da verdade.”'®*

A contradi¢do € que a promessa de um saber universal que conduzindo o multiplo

a0 uno promoveria a paz encontra evidéncia contra-factica. Isto é:

“essa historia [a da paz da Europa] ndo se reconhece nas suas milenarias lutas
fratricidas, politicas e sangrentas, do imperialismo, do desprezo humano e da
exploragdo, até em nosso século de guerras mundiais, do genocidio do holocausto e do
terrorismo, [...] da miséria continua do terceiro mundo,[ ...] das crueldades do fascismo
e do nacional-socialismo ¢ até no supremo paradoxo onde a defesa do homem e dos
seus direitos se inverteu no estalinismo.”'®

Eis, portanto, a contradicdo do humanismo da Europa. Em relagdo aos direitos
humanos, Levinas observa que a caracteristica formal de tais direitos faz com que eles
sejam conferidos aos homens a priori, sem consideracdo alguma de diferengas fisicas ou
mentais, pessoais ou sociais. Eis aqui aquela contradi¢do ja comentada novamente se
repetindo. Levinas esta cuidadosamente fazendo uma critica ao formalismo universalista
contido nos direitos humanos. Levinas levanta a hipotese acerca de uma boa vontade do
tipo kantiano no sentido de evitar a guerra. Mas novamente, a experiéncia de um século
inundado de barbarie ndo garante tal eficicia para a racionalidade prética.

Contudo, em uma entrevista, Levinas procura aproximar sua “dramaturgia ética”

do problema do mal em relagdo a idéia de justiga:

“Quando falo de justica, introduzo a idéia de luta com o mal, separo-me da idéia de ndo-
resisténcia ao mal. Se a auto-defesa causa problema, o “carrasco” € aquele que ameaca
o proximo e, neste sentido, chama a violéncia e ja ndo tem Rosto. Porém, minha idéia
central é a que eu chamava “assimetria da inter-subjetividade™: a situagdo excepcional
do Eu. Sempre lembro a este propodsito Dostoievski; um dos seus personagens diz:
“somos todos culpados de tudo e de todos, e eu mais do que todos os outros”. Mas a
esta idéia — sem a contradizer — acrescento logo o cuidado co o terceiro e, por
conseguinte, a justica. Aqui se abre, portanto, toda a problematica do carrasco: a partir
da justica e da defesa do outro homem, meu proximo, e ndo, em absoluto, a partir da
ameaga que me atinge. Se ndo houvesse ordem de justi¢a, ndo haveria limite para minha
responsabilidade. Ha uma certa medida da violéncia necessaria a partir da justiga; mas,
se falamos de justiga, € necessario admitir juizes, é necessario admitir instituicdes com o
estado; viver num mundo de cidaddos, € ndo s6 na ordem do face-a-face. Mas em
contrapartida,, ¢ a partir da relagdo com o Rosto ou de mim diante de outrem que se
pode falar legitimamente do Estado ou de sua ndo legitimidade. Um Estado em que a
relacdo interpessoal ¢ impossivel, em que ela € por antecipacdo dirigida pelo
determinismo préprio do Estado, ¢ um Estado totalitario. Ha pois limite para o Estado.

3 Cf. LEVINAS, AT, p.136.
55 Cf. LEVINAS, AT, p.137.



Quando, como na visdao de Hobbes, o Estado sai, ndo da limitagdo da caridade, mas da
limitagdo da violéncia, ndo se pode fixar limite ao Estado™'™.

Apesar de toda a critica ao universalismo da lei, Levinas assinala papel nada
desprezivel a uma concep¢do de justica que de certa maneira busca uma “conciliagdo”
entre a alteridade no rosto e a dimensao proceduristica formal do determinismo juridico.

Levinas faz o seguinte comentario:

“Nao é sem importancia saber [...] se o estado igualitario e justo[...] procede de uma
guerra de todos contra todos ou da responsabilidade irredutivel de um pelo outro ¢ se ele
[0 estado] pode ignorar a unicidade do rosto e o amor.”"*’

Da resposta a essa indagacdo, depende a inteligibilidade da compreensdo do
terceiro. Uma vez que € apenas a partir de uma resposta positiva no sentido da afirmagao
do Estado, como uma limitagdo da caridade, que seria possivel integrar o “drama ético” a
esfera constitutiva do Estado e de suas instituigdes. Mas também aqui estd em jogo o
problema do mal. A violéncia e o assassinato devem ser combatidos no terreno das
instituicdes da justica. E nesse, sentido, Levinas aceita a limitacdo do “drama ético” no
ambito da justi¢a do Estado, como necessaria em face do terceiro.

Entretanto, o problema do mal estd pulsando aqui com intensidade especial, como
uma remissao incomoda a uma questdo: a liberdade. Levianas fala de um despertar como
um descobrir-se como responsavel pelo Outro. Como um estado de obriga¢ao para com o

Outro que precede a liberdade. Porém, nada garante que esse despertar vai se dar:

“Nao tenho em absoluto a certeza de que “o outramente que ser” tenha triunfo
assegurado.; pode haver periodos em que o humano se extingue completamente,
mas o ideal de santidade ¢ o que a humanidade introduziu no ser. Ideal de
santidade contrario as leis do ser.”'™

A possibilidade do mal remete a um nivel que revela a ordem do ser. A ordem do
ser supde a liberdade. E a passagem da liberdade para uma ordem anterior a0 memoravel,
isto €, o advento da responsabilidade estd em tensdo com a esfera constitutiva da justica
que sempre supde a medida e a lei como apanagio da universalidade simétrica. Porém,

tanto o “outramente que o ser” como a justi¢a e a lei estdo ameacadas pelo “abismo da

1% Cf. LEVINAS, EN, p. 115.
87 Cf. LEVINAS, AT, p.147-148.
'8 Cf. LEVINAS, EN, p.53.



liberdade”. Uma vez que o tragico do humano se manifesta sistematicamente na
persisténcia da possibilidade do mal.

Nesse sentido, ¢ bastante eloqliente que nas biografias do escritor russo e do
filosofo, dois pacatos cdes sdo lembrados: 1) Dostoievski fala a respeito de um cao
chamado Sharik que convivia com os prisioneiros da prisdo em que esteve preso na
Sibéria; 2) Levinas refere-se ao cao Boby, do campo de prisioneiros de guerra, como “o
ultimo kantiano” da Alemanha. O que mais chama atencdo na alusdo aos caes ¢ que
ambos sao mencionados em situa¢do de crise do humanismo. Uma tensdo atravessa todo
o esfor¢o paradoxal de pensar a justica em ambos. Tanto Dostoievski quanto Levinas
assinalam as limitagdes do Estado. Porém, Levinas tenta fazer um esforgo maior para
compatibilizar a acdo do Estado e da justica proceduristica e o apelo ético da
responsabilidade assimétrica pelo Outro.

Entretanto, o curioso ¢ que apesar de toda a semelhanga e alguma diferenca entre
as posigoes de Levinas e Dostoievski, Nietzsche, apesar de tudo, parece estar mais

préximo do escritor russo do que Levinas:

,O reino de Deus™ — é um estado do coragdo — ndo o que ird acontecer na terra ou
depois da morte. O conceito de morte natural ndo ¢ usado no Evangelho: ele ndo ¢ a
ponte, ndo esta 14. [...] ,,O reino de Deus ndo ¢é este mundo que € esperado pelas pessoas.
Ele ndo ¢ o ontem e nenhum dia de amanha, ndo vira em mil anos- ¢ a experiéncia do
coragdo. Isso estd em toda a parte e em nenhum lugarf...]'".

O sentido da tragédia esta animando Dostoievski e a radicalidade crista dionisiaca
por mais forte razdo impede que a justi¢a proceduristica racionalista e positivista do seu
tempo seja um meio adequado para a transfiguragdo que conduz ao outro. Paul Ricceur
argumenta que o terceiro encontra grande dificuldade de ser articulado na obra de
Levinas. A comparacdo entre incomparaveis sempre vai privilegiar a universalidade que
supde a simetria € ndo a dissimetria. O carater intrinsecamente “tragico” da obra de
Levinas ndo contribui para a elucidagcdo de um conjunto de normas que opera como um
sistema de totalidade juridica. Nesse sentido, Bauman percebeu o esforco arduo de
Levinas em tentar nas suas obras finais uma aproximagdo entre ética e justi¢a'. Contudo,
isso ndo significa que a obra de Levinas ndo seja relevante para a discussdo juridica.

Assim como Nietzsche, num outro contexto, a radicalidade da hipérbole sera sempre uma

18 Cf. NIETZSCHE, Der Antichrist, # 34, p.207.
1% Cf. BAUMAN, “A Moralidade comega em casa: o ingreme caminho para a justi¢a” In:O Mal-Estar da
Pés-modernidade., p.62-90.



exigéncia para uma sociedade marcada pelos mecanismos de controle e violéncia

institucional.

IIl -0 ROMANCE TRAGEDIA E A HERMENEUTICA DO “OUTRO” EM “O
IDIOTA”.

1-0 “outro” e o apocalipse: a cena da chegada de trem a S. Petersburgo.

Desde o inicio de O Idiota o outro se apresenta a cada momento através de uma

1

séric de catastrofes e conflitos tragicos''. A comecar pela chegada de trem do

192" As caracteristicas do

protagonista a Sdo Petersburgo em um comboio de terceira classe
principe Michkin sdo jé sinais de uma alteridade em relagdo a um universo marcado pela
desagregacdo niilista. O carater apocaliptico dessa chegada ensejada pelo trem, simbolo
da modernidade e também da perda de referéncias, instaura um primeiro encontro entre o
principe Michkin e Rogojin. Assim como a introdugdo de um personagem importante da

trama: Liebediev.

“Em um dos vagoes de terceira classe, ao pé da janela, desde o alvorecer viram-se
em frente a frente dois passageiros — ambos jovens, ambos quase sem bagagem,
ambos vestidos sem elegancia, ambos de semblantes bastante formosos e ambos
com vontade de finalmente comecar a conversar. Se ambos soubessem um sobre o
outro os fazia dignos de notas particularmente nesse instante, iriam ¢ claro,
surpreender-se com o fato de que o acaso os havia colocado frente a frente e de
modo tao estranho em um vagao de terceira classe do trem da rota Petersburgo-
Varsévia.”'”

Nessa cena ja se anuncia a oposi¢ao tragica entre principe Michkin e Rogojin.
Tensdo que vai opor a vulnerabilidade da infancia ao subsolo. Entretanto, como veremos,
a transformacao do subsolo na infancia ¢ melhor percebida na ambigua e tensa relagao
entre Michkin e Hippolit. Ambos apresentam certa identidade, a despeito do abismo que

os separa. Como se em ambos estivesse em jogo a questdo fundamental do romance: a

Y1 Cf. LOSSKI, Charakter russkogo naroda. Muitos autores assinalam uma visdo apocaliptica ou niilista
como intrinseca ao carater russo. Os extremos estdo convivendo em tensdo permanente, sem nenhum
solu¢do intermediaria.

92 Cf. ROLLBERG, Fyodor Michailowitch Dostojewskij, Der Idiot, p.227, para a compreensdo do trem
como simbolo do Apocalipse na Russia.

195 Cf. DOSTOIEVSKI, ID, p.21.



manifestagdo de um ser absolutamente bom como salvagdo do mundo ou o sem sentido
que acaba no niilismo do nada. Para Dostoievski ndo ha solucdo intermedidria. Nao por
acaso, na primeira versao planejada por Dostoievski, Michkin era orgulhoso e irascivel,
proximo, muito mais proximo, portanto, do personagem Raskolnikov de Crime e Castigo.
Assistimos, assim, no romance final, a transformagao operada na idéia original. Contudo,
ainda ¢ preservada certa afinidade com o niilista Hippolit em alguns aspectos, sugerindo
que ¢ a partir da experiéncia do subsolo que vem a transfiguragao.

A semelhanga entre Hippolit e Michkin ¢ relativa ao fato de que ambos sdo
doentes e que sentem que a natureza de alguma forma os excluiu da vida. Dostoievski,
todavia, constrdi os dois personagens a partir de maneiras radicalmente distintas de reagir
perante essa experiéncia comum de uma natureza enlouquecida, doente e cadtica. A
chegada de Michkin e seus contatos iniciais com membros afastados de sua familia
instaura o inicio de um processo “apocaliptico” no qual o niilismo do subsolo ira ser
consumado. Os acontecimentos terriveis que irdo se suceder estdo diretamente
relacionados a influéncia do principe Michkin.

Um dos primeiros fatos significativos que ocorre na casa dos Epanchin ¢ a casual
visdo da fotografia de Nastacia Filipovina por Michkin. A face dolorosa daquela mulher
causa profunda impressao no principe. A visdo dessa fotografia da ‘“grande pecadora
cortesa” vai definir todo o sentido posterior dos acontecimentos. Ai ja se pressente a forte
relacdo que vai se estabelecer entre Michkin e a mulher bela. Estabelecendo-se entdo um
triangulo de forca entre os trés principais personagens: Michkin, Nasticia Filipovna e
Rogojin.

O rosto da Nastacia Filipovna no retrato ja insinua, na imagem empirica de um

1% Nesse momento do romance se

fendmeno, a perseguicdo, a obsessdo pelo Outro
estabelece o nucleo trdgico dos personagens que vao representar o conflito fundamental

do romance.

2-Principe Michkin e as criancgas.

19 Cf. COSTA, “Ensaio sobre a relagdo entre ética e estética: em busca de uma possivel estética dialdgica
na imagem ”, para uma investigacao a respeito da imagem como possivel caminho para a responsabilidade
ética, onde investigo o cinema de Andrei Tarkovski e a fotografia de Sebastido Salgado como possiveis
exemplos significativos de uma estética dialdgica na imagem.



Principe Michkin ¢ o amigo das criangas. Na Suica, onde ficou internado para
tratamento ocorre a cena com Marie e as criangas, bastante significativa para mostrar o
carater do principe. A jovem Marie ¢ perseguida pelas criangas. Até que pela intervengao
de Michkin todos passam a gostar dela. Esse aspecto infantil de Michkin ¢ sinal de uma
fragilidade propria de uma sabedoria infantil da inocéncia. Em vérias passagens do
romance, a crianga se manifesta. Introduzindo uma desordem no contexto aparentemente

previsivel do caos niilista.

“Era doente, tinha as pernas inchadas de tal forma que estava sempre sentada no
mesmo lugar. Marie era sua filha, de uns vinte anos, fraca e magrinha; estava
tuberculosa ha muito tempo mas continuava de casa em casa fazendo trabalho
pesado como diarista — lavava assoalhos, roupa branca, varria os patios, recolhia
o gado. Um commis francés que passava por 14 a seduziu e a levou consigo, mas
uma semana depois a largou na estrada sozinha e se foi em siléncio. Ela voltou
para casa mendigando, toda suja, toda desgrenhada, com os sapatos em
frangalhos; andou uma semana inteira a p¢, dormindo nos campos, € pegou uma
gripe muito forte; os pés estavam feridos, as maos inchadas, gretadas. Alis, antes
ela ja ndo era bonita; tinha s6 os olhos serenos, bondosos, inocentes. Era calada ao
extremo.””

“A essa altura, ela j4 comecava a escarrar sangue. Por Gltimo os seus farrapos se
transformaram completamente em molambos, e de tal forma que dava vergonha
aparecer na aldeia; desde que voltara ela andava descalga. Foi entdo que
particularmente as crianga, todo o batalhdo — quarenta e poucos alunos da escola
— , passaram a provoca-la e até a atirar porcarias nela.”'*

“Contei para elas o quanto Marie era infeliz; logo elas deixaram de insultd-la e

passaram a afastar-se em siléncio.[..]Logo todas as criangas passaram a gostar dela

€, a0 mesmo tempo, a gostar de repente também de mim.”"’

Muitos personagens sdo afetados por essa energia infantil do principe Michkin. E
relativamente ao outro, a infantilidade “permite” que o outro venha e seja recebido tal
como ele se manifesta. Na quarta parte, capitulo VII, depois do discurso sobre o Cristo
russo, principe Michkin quebra um vaso chin€s. Como uma crianga desajeitada e
imprevisivel, os acontecimentos catastroficos e comicos vao se sucedendo com ele.

A infancia, a inocéncia, ¢ apresentada como caminho para o outro, porque ¢ via
para a proniknovenie que rompe com a realidade solipsista e fechada do subsolo. Um
certo carater grotesco e ridiculo ¢ a forma na qual um “homem absolutamente bom” se

manifesta no contexto dos homens sabios e detentores de posi¢ao na sociedade russa. Um

1% Cf. DOSTOIEVSK], ID, p.92-93.
1% DOSTOIEVSK]I, ID, p.94
7 Cf. DOSTOIEVSK]I, ID, p.95.



louco, idiota e infantil ¢ a imagem que Dostoievski escolheu para personificar o herdi
principal do romance.

A forma como principe Michkin como Cristo ¢ Dom Quixote vem ao mundo
desencadeia uma série surpresas. Na Suica, onde ninguém gostava dele, apenas as
crian¢as o acompanhavam todo o tempo. Todavia, entre os adultos em Sao Petersburgo
Michkin assume muitas vezes um carater triste e tragico, sendo muito mais um silencioso
observador dos acontecimentos, uma crianca silenciosa e quixotesca. A fragilidade
imensa de Michkin, sua vulnerabilidade extrema, a doenca da epilepsia, sdo as

caracteristicas fundamentais que fazem todos rirem, pois ndo se trata de um homem.

3-0 niilismo e a cena do dinheiro langado ao fogo.

O enredo da novela estabelece um papel central para o dinheiro no contexto do
romance. Tudo se passa na experiéncia do niilismo como uma vinculagdo extrema ao
dinheiro. Na narrativa isso fica claro, na intensidade da cena, no final da primeira parte,
na qual cem mil rublos sdo langados ao fogo por Nastacia Filipovna. Todas as cenas a
rigor sdo construidas envolvendo direta ou indiretamente uma relagdo com o dinheiro E o
valor do dinheiro determina a visdo de mundo e define o movel da acdo. A centralidade
do dinheiro ¢ o ntcleo de manifestagdio mais evidente do niilismo, pois transforma

concretamente e simbolicamente as relagdes entre os personagens num jogo.

“Pois bem Gania, entdo me escuta, quero olhar para a tua alma pela tltima vez; tu
mesmo passastes trés meses inteiros me atormentando; agora ¢ a minha vez. Estés
vendo este pacote, nele hd cem mil rublos! Agora mesmo vou langé-lo na lareira,
no fogo, na presenca de todos aqui, todos sdo testemunhas! Assim que o fogo
pegar no pacote todo, enfia-te na lareira, s6 que sem luvas, de maos nuas, mangas
arregagadas, e tira o pacote do fogo!”"®

“Ora vejam s6 — gritou Nastacia Filippovna, pegou as tenazes da lareira, afastou
dois tigdes e, mal o fogo se espalhou, lancou nele o pacote. Ouviu-se um grito ao
redor; muitos até se benzeram..”'”’

1% Cf. DOSTOIEVSKI, ID, p.204.
1% Cf. DOSTOIEVSKI, ID, p.204-205.



“Meu Deus, meu Deus! — ouvia-se ao redor.Todos se aglomeraram em torno da
lareira, todos se espichavam para olhar, todos soltavam exclamagdes...”**

O dinheiro domina todos os personagens nao como um motivo meramente
superficial, mas como expressao profunda de uma perda de significado da vida, onde até
mesmo pessoas podem ser vendidas e compradas. E nesse sentido, o dinheiro ¢ um dos
principais elementos no romance, reduzindo varios personagens a meras marionetes. A
mais expressiva forma apresentada de tal degradacdo a estado de coisa a ser comprada € o
personagem da cortesd Nastacia Filipovna. Dotada de beleza fisica estonteante, ela ¢
objeto de cobica, desejo e manipulagdo por parte da sociedade. A ponto de ser disputada
como num leildo, com o detalhe de que quem decide sobre a aceitagao do valor a ser pago
¢ ela propria.

A negacdo do outro aqui se dd de maneira explicita. Ela desempenha papel
preponderante a partir do contexto de investigagdo da maneira como Dostoievski
compreende o processo de negacio do outro. E um aspecto importante do modo como o
subsolo aprisiona a subjetividade. Nastacia Filipovna quando lanca ao fogo os cem mil
rublos na presenca dos seus convidados esta questionando a dominagdo absoluta do
dinheiro que afeta de maneira avassaladora os personagens niilistas. A figura de Gania,
nesse sentido, ¢ bastante significativa, pois representa o tipico personagem cuja a vida ¢

condicionada pelo dinheiro.

4-Hippolit e Michkin: subsolo e transfiguracdo.

No romance ocorre um fato bastante significativo. Trata-se da incrivel semelhanga
entre as experiéncias do niilista Hippolit ¢ Michkin. A primeira vista pode parecer
absurdo que ambos sejam tdo “parecidos” sob certo aspecto. Mas esta semelhanca
constitui a chave do romance, sob muitos aspectos. Assim como encerra grande
significado para a hermenéutica do outro. A cena na qual Hippolit 1€ sua “explicagao
necessaria” em publico marca o centro do enigma que aproxima de maneira inusitada

esses dois personagens tao caracteristicamente “distintos”.

29 Cf. DOSTOIEVSK]I, ID, p.205.



“Minha Explicacdo Necessaria”
“Apres moi Le déluge!”

“Ontem pela manha o principe esteve em minha casa; alids me convenceu a me
mudar para sua datcha. Eu sabia mesmo que ele insistiria sem falta nisso, e estava
certo de que deixaria escapar francamente que na datcha me seria ‘mais facil
morrer entre pessoas e arvores’, como ele se exprime. SO que ele ndo disse morrer
e sim ‘serd mais facil viver’, o que, nao obstante, d4 quase no mesmo para mim
em minha situagdo.”*”!

Enquanto Hippolit, jovem tuberculoso que espera a morte, interpreta o mundo
como um conjunto de forgas sem sentido, funcionando quase como um automato,
Michkin, vai via o caminho da transfiguragao. O mistério comeca a ser desvendado, ao
considerarmos os cadernos de notas de Dostoievski*”. Neles conforme se verifica houve
uma transformacao radical dos esbogos originais de como seria o carater do protagonista
Michkin, até¢ o resultado final registrado no romance. Mas tendo transformado o
personagem final no principe Michkin que conhecemos, a idéia de um ser absolutamente
belo, ainda assim, Dostoievski quis preservar tragos opostos no seu personagem principal.
Isso reforca a hipdtese aqui assumida da idéia de uma transfiguracdo da experiéncia do
subsolo.

Assim, o mentor intelectual do niilismo ¢ Hippolit em O Idiota. Ele representa o
papel que Ivan desempenhara em Os [rmdos Karamazov. Michkin compartilha com
Hippolit muitas experiéncias. Sobretudo a doenca que isola e entristece. Entretanto,
enquanto Hippolit ird propor o suicidio (como Kirilov em Os Demonios) além de
alimentar um pesado sarcasmo em rela¢ao a tudo e a todos, Michkin ¢ a pura crianca da
inocéncia nao simploria que sempre vé o que ha de melhor em cada um.

Ha um episodio entre ambos em que Hippolit interroga Michkin acerca do sentido
da vida. E Michkin responde: “Siga o seu caminho e perdoe a nossa felicidade”. Essa
resposta veio algumas semanas depois de Hippolit apresentar sua “explicacdo necessaria”,
isto €, uma narrativa tensa na qual a natureza ¢ vista como uma maquina que destroi tudo

de maneira impessoal, segundo suas leis implacaveis. Até Cristo, dird Hippolit, fora

21 Cf. DOSTOIEVSK]I, ID, p.431.

22 Os cadernos de notas de O Idiota atestam que Dostoievski mudou de idéia em relagdo ao carater do
her6i protagonista, o principe Michkin. A evolugdo do personagem central mostra que originalmente
Michkin foi concebido como irascivel, orgulhoso e egoista. Depois passou a ser inicialmente como o Iago
de Shakespeare, que ao final do romance assumiria um caminho de rentincia e de regeneragdo. Para s6
entdo, finalmente, Dostoievski, chegar ao personagem definitivo do principe Michkin, como a idéia da
afirmagdo positiva e bela de um individuo absolutamente bom, que significou um nascimento inédito com
forga inusitada e surpreendente carater enigmatico para o proprio Dostoievski.



triturado e desfigurado pela natureza. Michkin ndo procura demover Hippolit de sua
posicao niilista que reproduz as mesmas teses do homem do subsolo. Continua Hippolit

sua explicagdo necessaria:

“O quadro era uma representacao de Cristo recém retirado da cruz. Acho que os
pintores pegaram a mania de representar Cristo, seja na cruz, seja retirado da
cruz, ainda com o matiz de uma beleza inusual no rosto; procuraram conservar
essa beleza nele até durante os mais terriveis suplicios. No quadro de Rog¢jin nao
ha uma s6 palavra sobre a beleza; ali esta, na forma plena, o corpo de um homem
que, ainda antes de ser levado a cruz, sofreu infinitos suplicios, ferimentos,
torturas e espancamento por parte do povo quando carregava a cruz nas costas e
caiu debaixo dela e, por ultimo, o suplicio da cruz ao longo de seis horas [...] o
rosto nao foi minimamente poupado; ali estd apenas a natureza, e em verdade
assim deve ser o cadaver de um homem, seja 14 quem for, depois de semelhantes
suplicios.””

“Quando se olha esse quadro, a natureza nos aparece com a visdo de um monstro
imenso implacavel e surdo ou, mais certo, ¢ bem mais certo dizer, mesmo sendo
também estranho — na forma de alguma madaquina gigantesca de construcao
moderna, que de modo absurdo agarrou, moeu e sorveu de forma abafada e
insensivel, um ser grandioso e inestimavel — um ser que sozinho valia toda a
natureza ¢ todas as suas leis, toda a terra, que possivelmente fora criada
unicamente para o aparecimento dele! **

5- O Cristo Russo e a quebra do vaso chinés.

A cena se passa em uma recep¢ao na casa dos Iepantchin. La, principe Michkin
profere seu discurso sobre o Cristo russo, depois de uma critica acérrima ao catolicismo.
Os jesuitas sdo citados na introdugdo do discurso. O catolicismo ¢ criticado porque, aos
olhos de Michkin, trata-se de uma continuagao do Império Romano. E hd uma falsificagdo
permanente no poder inebriante da Igreja. As circunstancias que cercam essa critica tém
haver com uma série de obje¢des a0 modo como a vida institucional afeta a mensagem

evangélica.

203 Cf. DOSTOIEVSKI, ID, p.456. Essa passagem faz referéncia ao quadro de Hans Holbein, que foi
apreciado por Dostoievski na galeria de Dresden em 1867.
24 Cf. DOSTOIEVSKI, ID, p.457.



“Todo o nosso equivoco estd ai, em ainda ndo conseguirmos perceber que essa
questao nao ¢ so e exclusivamente teoldgica! Porque até o socialismo € criagdo do
Catolicismo e de esséncia catolica! Ele, como seu irmdo o ateismo, também
gerado pelo desespero, em contraposi¢cao ao Catolicismo, no sentido moral, para
substituir o poder moral perdido da religido, para saciar a sede espiritual da
humanidade sequiosa de salva-la ndo por intermédio de Cristo, mas igualmente da
violéncia! Isso também ¢ liberdade por meio da violéncia, isto também ¢
unificagdo por meio da espada e de sangue!**”

O aspecto dramatico da cena termina na quebra involuntaria do vaso chinés. O
vaso chinés estava situado no meio da sala. Michkin ao final de seu discurso, ndo
consegue controlar os movimentos do seu proprio corpo. Ele acaba assim esbarrando no
vaso, que vai ao chdo. Varios cacos do precioso vaso sdo espalhados por toda a sala. Esse
momento assinala que os acontecimentos mais temidos virdo numa seqiiéncia sem
interrupgdo. A partir dai, ndo sera mais possivel alterar o que ja fora anunciado e

pressentido.

“Ao dizer as ultimas palavras, ele se levantou de subito, agitou imprudentemente
um brago, fez um movimento de ombro e...ouviu-se um grito geral!O vaso
balangou, primeiro como que vacilando: talvez fosse o caso de cair na cabega de
algum dos velhotes, mas de repente inclinou-se para o lado oposto, na dire¢ao do
alemaozinho, que mal se levantara de um salto tomado de horror, e desabou no
chdao. Um estouro, um grito, cacos preciosos espalhados pelo tapete, susto
estupefacdo — oh como ficou o principe, ¢ dificil e quase até desnecessario
representar!”*%

Como se o discurso acerca do Cristo russo acelerasse o desfecho no qual as forgas
tragicas sdo ativadas e as transformacdes sdo precipitadas. Nesse sentido, o discurso de
Michkin desencadeia um processo no qual o sentido de todo o romance estd 14 insito e
concentrado. Um dos pontos centrais para a interpretagdo de todo o livro € como
compreender a relacdo com o tempo. O tempo no romance institui um caminho preciso
onde a alteridade se apresenta.

O Cristo russo vem como energia inusitada, porém sem forca para destituir o
poder de uma totalidade institucional. A critica ao catolicismo e ao socialismo como
coadjuvantes ciimplices no processo de reproducdo do império romano no mundo € o
ponto critico no discurso de Michkin. A audiéncia toda bastante incomodada com a

defesa apaixonada dos eslavos, como aqueles que preservam a seiva viva do Cristo, €

% Cf. DOSTOIEVSK]I, ID, p. 607.
26 Cf. DOSTOIEVSK]I, ID, p.610.



bastante ocidentalizada para se impressionar com algo que parece uma quimera produzida
por um louco.

No contexto do romance, contudo, o Cristo russo ¢ um sinal claro da anunciagdo
do outro, fora dos processos de manipulacdo do poder. Neste sentido, o discurso esta
muito proximo da Lenda do Grande Inquisidor, em Os [rmdos Karamazov. Com a
diferenga que agora ¢ o discurso oposto que ird soar e¢ ser em seguida silenciado pelo
inconveniente escandalo da quebra do vaso chinés (“Apocalipse”). Aqui, porém, em lugar
do siléncio do Cristo perante o altivo discurso do Inquisidor nonagenario, sera gerado o
siléncio posterior de uma escuta da compaixdo tragico-evangélica. Que ndo consegue,

todavia, alterar o curso dos acontecimentos do subsolo.

6- A cena da morte de Nastacia Filipovna: meditacdo sobre o “siléncio” de

Michkin.

A conclusdo do romance pode parecer desconcertante para um leitor acostumado
com fins marcados por um desfecho evidentemente feliz. O narrador, além disso, afirma
que muitos dos personagens niilistas permaneceram do mesmo modo, apds a morte de
Nastacia Filipovna, a prisao de Rogojin na Sibéria e o retorno do principe Michkin a
Suica para tratamento da doenga. Entretanto, o significado deste fim apresenta grande
significado para o problema do outro.

A morte espreita a todo o momento os personagens do romance. E € pressentida
de inimeras maneiras. Uma grande meditagdo niilista sobre a morte se da no discurso de
explicagdo de Hippolit. E a simulacio de um suicidio acaba de maneira comica.
Entretanto, o tema da morte e do assassinato estdo presentes em varios momentos. O
ponto alto da cena que fora anunciada, pressentida e profetizada muitas vezes, o
assassinato por Rogojin de Nastécia Filipovna, ¢ a atitude de Michkin. A analise do rosto

nesta cena chega ao seu ponto culminante.

“O principe chegou-se ainda mais perto, um passo, outro, € parou. Estava em pé e
escrutou com o olhar um ou dois minutos; durante todo o tempo, ao pé da cama,
os dois ndo disseram uma palavra; o coracdo do principe batia tanto que parecia
que o ouviam no quarto, no siléncio mortal do quarto. Mas ele ja se acostumara,
de modo que podia distinguir toda a cama. Nela alguém dormia um sono



absolutamente imoével; ndo se ouvia nem o minimo farfalhar, nem o minimo
respiro. O adormecido estava coberto desde a cabeca por um lengol branco, mas
0s seus membros era como se estivessem dispostos de maneira estranha; pela
altura s6 se via que havia uma pessoa estendida. Ao redor reinava a desordem, na
cama, nos pés, nas poltronas ao pé da cama, até no chdo estava espalhada a roupa
tirada, um rico vestido de seda branco, flores, fitas. Na mesinha, a cabeceira,
reluziam os brilhantes tirados e espalhados. Nos pés estavam amassadas em um
bolo umas rendas e sobre as rendas brancas, a ponta de um pé nu apontava por
baixo do lencol; ele parecia como esculpido de marmore e estava terrivelmente
imével. O principe olhava e sentia que quanto mais olhava mais morto e
silencioso ficava o quarto. Subito zuniu uma mosca que acordava, passou voando
sobre a cama e calou-se a cabeceira. O principe estremeceu.””’

O rosto de Nastacia Filipovna apresenta assim dois sentidos de acordo com anélise
de Levinas. No primeiro sentido, o rosto de Nastacia Filipovna em relagdo a Michkin
conduz a substitui¢do. Michckin escolheu amar, “por compaixdao”, a bela pecadora,
“renunciando” ao seu amor por Aglaia. Michkin tornou-se refém na obsessdo de Nastacia
Filipovna. Por outro lado, o rosto de Nastacia Filipovna, na nudez de sua fragilidade,
incitou a tentacdo ao assassinato em Rogojin. Rogojin consuma o assassinato no final do
romance. Por sua vez, o rosto de Rogojin, o assassino, conduz Michkin novamente a
substituicdo, assumindo a responsabilidade pela responsabilidade de Rogojin. Ao
acariciar os cabelos e a face de Rogojin, Michkin se substitui a Rogojin. Torna-se seu

escravo e refém, suporta a culpa que ¢ de Rogojin.

“De raro em raro, de quando em quando R6gojin comecava de repente a balbuciar,
alto, em tom rispido e desconexo; punha-se a gritar € a rir; entdo o principe lhe
estendia a mao trémula e lhe tocava suavemente a cabega, o cabelo , afagava-o e
afagava-lhe as faces...nada mais conseguia fazer!”**

Rogojin antes ja quase assassinara Michkin com a mesma faca que consumou o
homicidio contra Nasticia Filipovna. A andlise do rosto aqui também pode ser
empreendida. O rosto de Michkin impediu Rogojin de consumar o assassinato. A
alternancia positiva e negativa do sentido do rosto se mostra aqui de maneira dinamica.
Num certo momento, ocorreu o advento do rosto de Michkin, paralisando a agdo de
Rogojin.

A acdo de Michkin favoreceu a muitos personagens, produzindo efeitos

significativos. As catastrofes que se sucederam foram em grande medida provocadas por

*7Cf. DOSTOIEVSKI, ID, p.671-672.
2% Cf. DOSTOIEVSK]I, ID, p.677.



sua acdo paradoxal. Contudo, o retorno ao “siléncio”, na impossibilidade de falar ¢é
eloqiiente. Ele € contrario a todo o triunfalismo usualmente associado a herois de novela.
Aqui mais uma vez ¢ afirmada a natureza tragica de um ser absolutamente bom.

Antes de mergulhar no siléncio, Michkin consola Rogojin, que esfaqueou Nastécia
Filipovna, acariciando seu cabelo e seu rosto. Esse gesto ¢ um sinal de maxima
compaixdo para com o homem que matou. O aspecto absolutamente desconcertante ¢
acentuado quando se pensa que o ato de matar ¢ de fato o crime maior contra o outro. A
acao de Michkin, ao consolar Rogojin, incompreensivel, segundo os padrdes ordinarios,
s6 pode ser classificada de “idiota” ou patologica. Tal acdo fica ainda mais chocante, sem
efeito aparente, a luz do aparato estatal do judiciario, que a consideraria sem nenhuma
procedéncia para o sistema penal.

O aspecto central da atitude de Michkin ¢é, todavia, que ele explicitamente esta
fora completamente das coordenadas usuais do comportamento médio. Suas agdes
exageradas, engracadas ou incompreensiveis sdo completamente inesperadas sugerindo
que o tipo de redengdo, transfiguragdo pela beleza, ndo ¢ inspirada no pensamento
cognitivo ou racional, mas antes na experiéncia viva do Cristo. Dai que a compreensao da
beleza caminha antes através do paradoxo de uma ordem nao previsivel.

A verdade somente pode ser apreendida [em Bahktin] através da apofatica
apreensao, ela ¢ alcancada em uma forma nao verbal. Tal forma ¢ o siléncio do autor. O
prototipo deste siléncio foi encontrado por Bakhtin no comportamento criativo de
Dostoievski: ele apenas se mantém em siléncio, no universo da fala constante dos herdis;
mas ele se mantém em siléncio “significativo”, como Cristo diante do Grande Inquisidor,
como a linguagem do principal her6i de O Idiota, como anti-tese aos fluentes
“verdadeiros discursos” em O Idiota.*®” Assim, o siléncio final de Michkin é o siléncio de
Dostoievski, em face da violéncia do assassinato, siléncio significativo e cheio de

compaixao pela condigdo humana.

“Liébediev, Keller, Gania, Ptitzin e muitos outros personagens da nossa historia
continuam vivos, pouco mudaram, ¢ quase nada temos a transmitir sobre eles.
Hippolit morreu numa terrivel agitacdo e um pouco antes do que se esperava,
umas duas semanas ap6s a morte de Nastacia Filippovna.”?"

IV- SOBRE A INTERPRETACAO DO OUTRO EM DOSTOIEVSKI E A
FILOSOFIA DA TRAGEDIA:

29 Cf. ISSUPOV, Uroki M.N. Bakhtina In : Bakhtin: Pré ET Contra, t.1, p.22. Issupov refere-se a
patristica ¢ a tradi¢do apofatica da filosofia e ficgdo russa.
20 Cf. DOSTOIEVSKI, ID, p.679.



I-Dostoievski e a filosofia existencial religiosa russa.

O lugar que a obra de Fiodor Mihkailovitch Dostoievski (1821-1881) ocupa na
tradicdo filosoéfica russa merece algum comentario e quigd justificagdo. Na historia
intelectual russa, Dostoievski de fato foi considerado ndo apenas escritor, mas integrante
efetivo da tradigcdo filosofica russa, sendo citado ao longo de varias paginas em varias
historias da filosofia russa®''. Embora ndo tenha escrito nenhum tratado especifico de
filosofia, o carater filosofico de seus romances foi logo reconhecido e incorporado a
reflexdo de muitos filésofos na Russia e também no Ocidente.

O ponto de forga do lugar que Dostoievski ocupa na tradi¢ao filosofica certamente
tem haver com a tradi¢do da filosofia existencial. E ¢ a partir dessa perspectiva
existencialista que o estudo de Dostoievski se mostra particularmente atraente e mesmo
insubstituivel para a filosofia contemporanea. Vinculado ao interesse pelo tema de outro,
desponta no contexto de uma discussdo acerca do niilismo e de uma resposta adequada a
insuficiéncia das teorias morais hodiernas.

Assim, o estudo da obra de Dostoievski pelos filésofos russos, comecando com
Soloviev no século dezenove, e indo até o século vinte com Berdyaev, Chestov, Ivanov,
Frank, Losskii e outros. As principais caracteristicas do pensamento existencialista
religioso russo elaboram temas da obra de Dostoievski. Berdyaev sugere assim que, assim
como Unamuno vé€ em Don Quixote o autor fundamental que de certa forma plasmou a
filosofia na Espanha, Dostoievski seria a fonte original de articulagdo dos problemas

filosoficos na Russia’'?

. A centralidade de Dostoievski para o pensamento russo pode ser
avaliada a partir das caracteristicas especificas de sua inquietagao religiosa.

No campo da filosofia existencialista russa, as primeiras linhas da introdugao aos
discursos proferidos sobre Dostoievski pelo filésofo Vladimir Soloviev, logo apds a

morte do escritor em 1881, marcam o inicio dessa perspectiva filosofica de leitura:

2 Cf. LAZAREV, Bbedenie v russkuiu filosofiou; ZENKOVSKI, Istoria russkoi filosofii; FARADIEV,
Russkaia Religioznaia Filosofia, para a justificacdo da inclusdo de Dostoievski na tradi¢do filosofica
russa.

22 Cf. BERDYAERV, Russkaia idéia, p.181: “Unamuno fala sobre a filosofia espanhola em Don Quixote.
Entdo ¢ possivel para nés dizermos o que ¢ a filosofia russa em Dostoievski.”. Cf. UNAMUNO, Del
Sentimiento Tragico de La Vida, p.256: “Pois tenho cada vez mais a convicgdo de que nossa filosofia, a
filosofia espanhola, esta liquida ¢ difusa em nossa literatura, em nossa vida, em nossa agdo, em nossa
mistica sobretudo, € ndo em sistemas filoséficos.”.



“Nos trés discursos sobre Dostoievski eu ndo me ocupo nem de sua vida pessoal,
nem da critica literaria de sua obra. Eu tenho em vista apenas um problema: a que
serviu Dostoievski, que idéia inspirou sua atividade?”*"

No século vinte, outro filosofo russo, que também leu Dostoievski seguindo a
orienta¢do inaugurada por Soloviev, também enfatizou a relevancia filosofica da obra de

Dostoievski. Trata-se de Nicolai Berdyaev:

“Dostoievski ndo foi apenas um grande artista, ele foi também um grande
pensador e um grande visionario. Ele foi um dialético genial e o maior metafisico
da Russia.”*

Como pensador, Dostoievski, segundo Berdyaev, foi um dialético genial. Para
compreender essa afirmacdo algumas observacdes se fazem necessarias. Trata-se de uma
dialética existencial em que os personagens dos romances sdao idéias em confronto.
Contudo, ndo ha uma sintese ou reconciliacao através da razao. O tortuoso caminho dos
personagens ndo permite chegar a uma conclusdo final a respeito dos temas propostos.
Tal embate de idéias apresentados através dos personagens gera uma constelacdo
antindmica marcada pela dimensao tragica.

A dialética existencial dostoievskiana ndo s6 se mostrou capaz de introduzir
alguns dos mais abissais e arduos problemas da natureza humana, mas também foi capaz
de gerar as mais diversas respostas. Dostoievski apresenta seus personagens em luta na
alma tragica do homem. Uma compreensdo mais complexa do humano nasce do processo
dialético existencial engendrando forcas nas quais ocorrem perigosas tensoes. A dialética
existencial oscila entre a experiéncia do niilismo e do Cristo. O carater inconclusivo deste
embate acarreta angustia e inquietude.

O resultado da dialética existencial ¢ a intuicdo da transcendéncia. E um ir além
do dado, daquilo que esté ai, do realismo grosseiro. Por isso, Dostoievski foi chamado por
Berdyaev como o maior metafisico da Russia. No sentido de uma metafisica existencial,
promovida pelas tensdes dialéticas entre o niilismo e o Cristo. A compreensdo do sentido
da metafisica na obra romanesca de Dostoievski adquire, portanto, uma dimensao

especifica no registro existencial.

23 Cf. SOLOVIEV, Sotshineniia v dvuch tomach, p.290 e STREMOOUKHOFF, Viadimir Soloviev et son
oeuvre messianique, p.64-66, para as relagdes entre Soloviev e Dostoievski, em particular a influéncia do
segundo sobre o primeiro.

24 Cf. BERDYAEV, Mirososerzanie Dostoievskogo, p.6.



O sentido desta metafisica ¢ oriundo da experiéncia tragica da dor e do
sofrimento. SO assim, o sentido radical dessa experiéncia comeca a aparecer como
possibilidade de produ¢do de sentido. A maneira concreta em que 0s personagens sao
apresentados na narrativa ficcional dostoievskiana dd um carater reflexivo mais efetivo do
que a apresentacdo meramente abstrata de argumentos. Isso porque a mimesis literaria do
artista estimula uma apresentacao mais intensa do embate entre idéias.

Falar de metafisica num sentido existencial dostoievskiano implica ndo na
apresentacdo de uma estrutura tedrica argumentativa de um sistema metafisico como
proposto por autores como Hegel ou Espinosa, para citar apenas dois exemplos. Mas sim
enfatizar o sentido antropologico do homem em face da existéncia. O outro nasce nessa

meditagdo sobre o humano depois de uma tortuosa freqiientagao no mundo do niilismo.

2-0 subsolo e a filosofia da tragédia.

A idéia do subsolo (podpolie) é fundamental para a compreensao da filosofia da
tragédia. O pensamento russo a respeito do tema vai apresentar claramente duas posigdes
principais antagénicas que vao sustentar interpretagdes distintas relativamente a
compreensdo e o papel do subsolo na obra de Dostoievski. As duas posi¢des radicalmente
opostas sdo as de Chestov e Berdyaev. O primeiro serd tratado neste capitulo e o segundo
no capitulo seguinte. As implica¢des dessas duas interpretagdes do subsolo em relagdo a
hermenéutica do outro logo ficarao evidentes nos capitulos subseqiientes.

Em relagdo ao primeiro, o subsolo (podpolie) ¢ o elemento fundamental que
marca, por assim dizer, “um novo nascimento nas convicgdes de Dostoievski”. Para
Chestov, autor do livro intitulado Dostoievski e Nietzsche, uma filosofia da tragédia, o
subsolo € visto como o acontecimento mais importante a ser levado em conta, assinalando

215

uma transformacdo radical na trajetdria de Dostoievski®”. A partir desse momento,

Dostoievski abandonaria sua perspectiva humanitarista que caracterizou sua primeira fase.
O “homem do subsolo” passa a ser daqui para a frente, nesta leitura, o leitmotiv de todo o

caminho posterior de Dostoievski *'¢.

215 Cf. CHESTOV, Dostoievski i Nitzsche, para a mais brilhante apresentacio do conceito de subsolo na
obra de Dostoievski, que por conseqiiéncia o aproxima de Nietzsche.
216 B dessa interpretagdo advém o paralelo com Nietzsche apontado por Chestov.



O sentido do subsolo para o problema do outro, conforme ja comentado, significa
que a alteridade ¢ negada no enclausuramento do subsolo. Portanto, segundo a tese de
Chestov, a filosofia da tragédia ao proclamar o subsolo, implicaria na permanente
negacdo de toda e qualquer expectativa humanitarista em relagdo ao outro.
Humanitarismo este que teria sido o principal fator no inicio da carreira de Dostoievski

como escritor.

“[..] o homem o mais amedrontado, o Gltimo dos homens ¢ assim mesmo um
homem e teu irmao”. Essas palavras mostram inteiramente a idéia pela qual
Dostoievski pela primeira vez entrou no campo da literatura.”"’

Assim, Chestov fala do subsolo como mudanca de convicgdo que a idéia de
subsolo representa. A descoberta do subsolo ¢ o fato mais impressionante e significativo
na evolucdo do pensamento de Dostoievski segundo a interpretacdo chestoviana. Essa
tese sublinha que a partir de entdo a realidade humana vai ser compreendida
exclusivamente mediante o subsolo. Levando Dostoievski a abdicar de toda sua crenga
humanitarista da juventude. Seus hero6is doravante serdo aqueles que estdo de certa forma
reproduzindo o monélogo do “homem do subsolo”.

Os herdis que vao posteriormente na linha do subsolo sdo: Raskolnikov, Hippolit,
Stravoglin, Ivan e todos os outros personagens onde se pode perceber a afinidade com o
homem do subsolo. A interpretagdo de Chestov procurou mostrar que essa transformagao
de Dostoievski fora assaz importante para o desenvolvimento de uma nova visdo
“tragica” do homem que estaria assim prefigurando o pensamento de Nietzsche.

A tragédia nessa interpretacdo, celebrando o subsolo, torna-se uma realidade
definitiva na trajetoria de Dostoievski, visto que o subsolo passaria a definir as linhas de
forca de toda sua obra posterior. A despeito dos outros personagens que ainda estariam
celebrando uma visdo crista ultrapassada. Chestov afirma que esse recurso seria utilizado
por Dostoievski, unicamente por razdes de sobrevivéncia na sociedade russa de Sao
Petersburgo do seu tempo. Seria apenas uma questdo de conveniéncia a produgdo de
personagens “positivos” cristicos.

Em especial, o personagem do principe Michkin € severamente criticado por
Chestov. Michkin ¢ criticado como “zero” na producdo de Dostoievski®'®. Mas toda a

galeria de personagens como Alidcha, Zossima, Sonia, Makar etc sdo também vistos

27T Cf. CHESTOV, Idem, p.30.
218 Cf. CHESTOV, Idem, 101.



apenas como maneira ideologica de atender as necessidades do leitor médio da época, nao
traduzindo a posicdo final e definitiva de Dostoievski a favor de seu novo credo do
subsolo.

O subsolo para Chestov ¢ também, como no caso do “solipsismo” de Ivanov, a
idéia central para a defini¢do de tragédia. Entretanto, ao contrario do segundo, a realidade
do subsolo ¢ sem esperanca, isto ¢, ndo seria possivel mais sair da condi¢do do “homem
do subsolo”, ndo havendo nenhuma possibilidade de falar de uma intuicdo do outro,
mediante um esvaziamento do eu, conforme Ivanov identifica como trago significativo do
romance-tragédia.

A conseqiiéncia dessa leitura, seria que o caminho para o outro ficaria assim
definitivamente interditado nessa perspectiva. Assim, a despeito da interessante analise de

*® uma aproximagdo mais

Chestov, sob muitos aspectos imprescindivel e brilhante
consistente ao sentido do subsolo faz-se necessario. E, portanto, nesse sentido, uma atenta
consideragao do modo de compreensdo da tragédia na obra de Dostoievski envolve as
tensOes antindmicas suscitadas por diferentes personagens que ora afirmam, ora estdo
realizando o movimento para fora do subsolo.

A hipostasia e o reconhecimento exclusivo de apenas um conjunto de personagens
subseqiientes, segundo o protdtipo do homem do subsolo, ndo ¢ capaz de, por si s0,
caracterizar o romance-tragédia. Sem levar em conta também todo o amplo elenco de
personagens que estdo anunciando o rompimento com o subsolo, tem-se uma visdo
unilateral mutilada da obra.. Isto ¢, ndo € possivel alcancar o sentido da tragédia no
romance-tragédia sem também considerar a fonte evangélica, uma vez que a tensao
tragica em Dostoievski se origina precisamente do conflito entre o subsolo e o Cristo. Os
personagens representativos nos dois campos sdo assim absolutamente necessarios para a
inteligibilidade da obra de Dostoievski.

Nesse sentido, a interpretacdo de Berdyaev, ao chamar a atengdo para a
centralidade da liberdade na obra de Dostoievski, ¢ capaz de oferecer uma compreensao

da tragédia no sentido dostoievskiano mais adequada do que nos proporciona Chestov.

29 Cf. DOSTOIEVSKI, ID, p.434. A rica significacdo do subsolo ¢ extremamente fecunda. O sonho de
Hippolit, por exemplo, refere-se a um animal terrivel e monstruoso. Esse sonho € narrado na explicagio
necessaria de Hippolit, mantendo clara vinculagdo com o subsolo. A idéia de subsolo, além disso, tdo bem
descrita por Chestov, apresenta importante posteridade filosofica e literaria. Assim, Nietzsche no prefacio
de Aurora, se auto-intitula “aqui fala um habitante do subsolo”. Também ha importante recep¢do na
literatura de Kafka da idéia de subsolo. Na qual ocorre até mesmo um paralelo em relagdo a presenga de
animais pegonhentos, de resto, também muito utilizados por Dostoievski. 4 Metamorfose de Kafka,
apresenta um interessante protagonista Gregor Samsa que descobre ao acordar que metaforseou-se em um
monstruoso inseto. Cf. TURICHEVA, “Obraz prevrachenia v tvortchestve F.M. Dostoievskogo i F.
Kafki”. In: Izvestia Uralskogo Gosudarstvennogo Universiteta, p. 113-132.



Ainda assim, o valor da interpretacdo de Chestov ¢ particularmente relevante para a
explicitagdo da idéia de subsolo no contexto da tragédia. E, num certo sentido, ao
enfatizar a importancia da idéia de subsolo, Chestov contribui para esclarecer ainda mais
a nlcleo da definicdo do romance-tragédia de Ivanov, como “negacao solipcista do outro”
No capitulo que se segue, a interpretacdo do subsolo em Berdyaev, dard um passo além,
chamando atencdo para a tensdo dialética entre os herdis em Dostoievski, a partir do tema

da liberdade.

2.1- Subsolo, niilismo e 0 mal.

O centro da interpretacdo de Berdyaev em relacdo ao subsolo ¢ chamar a atengao
para o paradoxo da liberdade em Dostoievski. O paradoxo da liberdade ¢ aquele que
envolve a afirmagdo ou a negacao da liberdade, num sentido absoluto. E a partir desse
paradoxo € possivel compreender o carater simultaneamente apocaliptico e niilista da
obra de Dostoievski. Entdo o sentido do outro podera ser iluminado na perspectiva de sua
obra. A negacao do outro pode ser compreendia mediante a relagdo entre o subsolo, o
niilismo ¢ o mal. Tal relagdo, todavia, ficara evidenciada, segundo Berdyaev, apenas
quando a consideragdo do tema da liberdade for esclarecido em Dostoievski.

Berdyaev reconhece a importancia da idéia de subsolo, como uma nogdo
extremamente importante na obra de Dostoievski. Todavia, trata-se de situar o subsolo
como um momento que nao ¢ definitivo. Mas sim contribui para a explicitacdo de uma
dialética da liberdade, que caracteriza a dimensdo peneumatologica ou espiritual de
Dostoievski. Nesse sentido, a obra de Berdyaev na qual ¢ apresentado esse tema ¢ seu
livro O Espirito de Dostoievski. Neste livro, o autor faz uma distin¢do entre trés tipos
humanos: ...e pneumatologico. Este ultimo tipo € usado para qualificar a personalidade de
Dostoievski, o que caracteriza esse trabalho ¢ uma preocupagdo em penetrar no sentido
metafisico da obra de Dostoievski.

O tema primordial da liberdade para Dostoievski ¢ expresso por Berdyaev do

seguinte modo:

“O tema do homem e de seu destino, para Dostoievski ¢ antes de tudo, o tema da
liberdade. O destino do homem, suas dolorosas peregrinagdes sao determinadas



por sua liberdade. A liberdade ¢ colocada no proprio centro da concepgdo do
mundo de Dostoievski: e seu patético oculto é o proprio patético da liberdade. E
surpreendente que até entdo ndo se tenha assinalado este traco sendo de maneira
insuficiente.””*

Essa liberdade se manifesta de maneira avassaladora na tragédia que envolve os
personagens dostoievskianos. A liberdade se apresenta na obra de Dostoievski mediante
duas modalidades: a primeira liberdade e a segunda liberdade. A primeira envolve a
escolha entre o bem e o mal. A segunda liberdade ¢ aquela que ocorre ja depois de
escolhido o bem. A andlise de Memorias do Subsolo para Berdyaev € o ponto de partida
para o problema da liberdade em Dostoievski. Trata-se de inquirir acerca das condig¢des
que conferem sentido a revolta do homem do subsolo. Essa revolta envolve desde a
negacdo da logica, das ciéncias, da matematica, até a negacdo dos proprios interesses, no
fendmeno da akrasia.

O principal paradoxo envolvendo a liberdade iniciado com a analise do “homem

do subsolo” atinge sua forma mais elaborada na Lenda do Grande Inquisidor:

“A inquiri¢do de Dostoievski sobre a liberdade comeca com a liberdade do “homem do
subsolo” que lhe parece ilimitada. O homem do subsolo quer transgredir os limites da
natureza humana; estuda e experimenta esses limites. Se o homem ¢ assim livre, ndo
estd autorizado a fazer tudo; tal crime que lhe convira, por exemplo mesmo um
parricidio, ndo lhe sera permitido cometé-lo em vista de qualquer principio superior? O
ideal da madona e o de Sodoma nao estardo sobre o mesmo plano, ndo devera o homem
aspirar a se tornar ele mesmo um Deus? Nao estd o homem, enfim, obrigado a
desenvolver sua arbitrariedade ? Dostoievski sentiu que nessa liberdade do homem do
subsolo estio depositadas sementes da morte.”!

Tal arbitrariedade acaba conduzindo ao constrangimento da liberdade:

“A Lenda do Grande Inquisidor e Chigaliev sdo frutos da arbitrariedade e da luta contra
Deus. A liberdade degenera em arbitrariedade, a arbitrariedade degenera em
constrangimento. Tal é o processo fatal”**

E assim, mediante a leitura de Berdyaev, ¢ possivel ver uma relacao direta entre o

subsolo, o niilismo € o mal na obra de Dostoievski. A liberdade do subsolo conduz ao

20 Cf. BERDYAEV, Mirososerzanie Dostoievskogo, p. 52-53.
21 Cf. BERDYAEYV, Idem, p.64-65.
22 Cf. BERDYAEYV, Idem, p.66.



niilismo e ao mal. Essa relagdo se d4 na forma de um paradoxo. Trata-se do fato de que a
afirmacao ilimitada da liberdade conduz ao mal do despotismo. Por outro lado, na Lenda
do Grande Inquisidor, uma falsa imposi¢ao de igualdade conduz ao mal da tirania de uns
poucos sobre a maioria. Essa dificuldade instaura uma tragédia que dissemina o mal sob
muitas formas no mundo.

O fenomeno do niilismo na Russia €, nesse sentido, ilustrativo. Constituindo-se
em um acontecimento de repercussdo mundial que vai além das fronteiras da Russia. E
atribuido a Turgueniev, a paternidade do termo niilismo. No romance Pais e Filhos **, ha
um conflito de geragdes. Bazarov mais jovem personifica o conflito. Médico de formacao,
ele critica aqueles que vivem alheios ao mundo, como representantes de uma nobreza
cansada e conservadora. Ao rompimento com os valores que até entdo sustentavam o
regime czarista foi associado o movimento niilista. Os porta-vozes da ideologia
revolucionaria em torno de 1860 na Russia** foram chamados de niilistas.

Uma grande confianga nas possibilidades humanas fora inicialmente a marca do
niilismo. Entretanto, também significou teodrica e praticamente a dissolu¢do de todo e
qualquer valor afirmando um potencial destrutivo negativo inaudito. A ambigiiidade em
torno do niilismo russo estd no fato de que o que ficou como “caracteristico” na defini¢cao
do niilismo foi precisamente tal dimensao nadificadora radical, isto €, impossibilidade de
toda e qualquer produgao de sentido.

Escritores revolucionarios como Tchernychevski, Dobroliubov e Pisarev estao
associados a revogacao do direito feudal na Russia. Assim, a ma reputagdo dos assim
chamados niilistas se originou em parte do fato de serem contestadores da ordem vigente.
Os excessos sanguinarios cometidos por anarquistas também siao apontados como
niilismo. Portanto, ndo se pode afirmar genericamente que todos os niilistas russos foram
assassinos impiedosos. Pelo menos, dois tipos de “niilismo” podem ser identificados na
sociedade russa durante o século XIX: o tipo revoluciondrio idealista que tem por objetivo
construir uma nova ordem social e politica; e um grupo de radicais que viviam um tipo de
negatividade totalitaria as vezes caracterizada como demoniaca.

Paralelamente ao universo politico historico do niilismo na Russia, o tema do
niilismo na obra de Dostoievski adquire uma densidade filoséfica unica. Uma reflexao

sobre o niilismo, como destrui¢ao de todo o sentido metafisico, encontra em Dostoievski

23 Cf. TURGUENIEV, Otzi i deti.
24 Cf. BANNOUR, Les nihilistes russes, p. 5.



fonte insubstituivel de estudo™. Na fic¢do romanesca dostoievskiana, o tema do niilismo
esta presente de tal maneira que constitui talvez o mais importante material onde se
apresenta o cenario filoséfico completo de modalidades alternativas de manifestagdao do
niilismo ainda presentes no homem contemporaneo neste inicio de século XXI.

A consciéncia radical do mal sem qualquer possibilidade de redencao estd muitas
vezes associada ao niilismo. Um sentido tragico incontornavel, abatendo qualquer
esperanca, eliminando qualquer possibilidade de produgdo de sentido. Auséncia total de
qualquer vinculo entre humanos. Vacuo ético no universo, for¢as cegas em
transformacdo. O sofrimento se apresenta como fato irremissivel, inevitavel, visto que a
produgdo valores como o bem e o mal se torna inviavel. A experiéncia € tdo radical e
desesperadora, criando auséncia de parametros para decidir a respeito da agdo. O niilismo
¢ o fendmeno radical que est4 subjacente a varios personagens dostoievskianos.

A liberdade, portanto, para Berdyaev ¢ o nucleo mais fundamental na
interpretagao de Dostoievski, tornando possivel a passagem do subsolo para o niilismo.
Assim como também a propagacao do mal fica inteligivel a partir da liberdade: no
subsolo pela afirmagdo ilimitada da liberdade, ou, em seguida, na negacdo constrangedora
da liberdade pelo Inquisidor. Esse paradoxo, contudo, faz com que o subsolo s6 encontre
redencdo a partir de uma outra liberdade, que na obra de Dostoievski vai ser apresentada
como a liberdade do Cristo. Contudo, essa liberdade nunca pode tornar-se imposigdo, que
eliminasse a liberdade entre o bem e o mal. Essa leitura de Berdyaev da complexidade da

liberdade em Dostoievski ¢ cheia de conseqii€ncias para o problema do outro.

2.2-Cidade, capitalismo e niilismo.

A critica ao capitalismo nascente na paisagem dos centros urbanos levou
Dostoievski a circunscrever o campo social dos “humilhados e ofendidos” no qual a
meditagdo sobre o mal e o niilismo adquire sentido. Com a viagem a Europa, Dostoievski
fez a experiéncia direta de uma civilizacao que j& desde o inicio demonstrava seu carater
ambiguo: barbara e progressista. Os paises visitados exibiram aos olhos do escritor russo

toda a crueldade de uma cultura pervertida marcada, entretanto, por uma racionalidade

25 Cf. FUCHS, Die Herausforderung des Nihilismus, Philosophische Analysen zu F.M. Dostojewskijs
Werk «Die Ddmoneny.



produtiva sedutora e poderosa, que acarretava no seu bojo a prostituicdo de criangas, a
proliferacao de mendigos, pobres, perdidos e sem esperanca.

A cidade ¢ o lugar onde se surpreende os sinais mais eloqiientes das fissuras e dos
simulacros ocultos no processo de modernizagio capitalista. E na cidade que toda a
violéncia do capital gera formas de niilismo ativo. Impoténcia diante do mal, dissolugdo
de valores e um discurso apaziguador de imensa passividade, porém, eficaz como
mecanismo de controle.

Em Notas de Inverno Sobre Impressoes de Verdo, Dostoievski registrou
observacdes duras sobre a Europa ocidental. O quadro critico das sociedades européias
visitadas deixa entrever inimeros aspectos que irdo posteriormente despontar com forca
na discussdo a respeito do ocidentalismo na Russia. J4 no Didrio de um escritor sdo
narrados fatos que revelam a posi¢do de Dostoievski: a mulher pobre que se suicida
abracada a um icone; os maus tratos a criangas sdo sempre registrados no trabalho de
Dostoievski como jornalista. Sdo Petersburgo ¢ a cidade dos funcionarios pobres
esmagados pela auséncia de condi¢des de subsisténcia®.

Agora, porém, ¢ a visdo tragica da cidade capitalista no panorama urbano europeu,
mostrando a menininha prostituida abracada a moeda que recebera. A conexdo entre a
ganancia capitalista e a religido na Inglaterra foi percebida por Dostoievski.”’. Do mesmo
modo que Benjamim estudou Paris como a capital do Capital*®, Dostoievski esta

perplexo com as metropoles civilizadas:

“A City, com os seus milhdes e o seu comércio mundial, o Paldcio de Cristal (Edificio
de vidro, com armacdo de ferro, construido em Londres em 1851), a Exposicdo
Internacional. Sim a exposi¢ao ¢ impressionante. Sente-se uma forga terrivel, que uniu
num sO rebanho todos estes homens inumeraveis, vindos do mundo inteiro; tem-se
consciéncia de um pensamento titanico; sente-se que algo ja foi alcangado ai, que ha
nisso uma vitoria, triunfo.”??

E Dostoievski continua:

“Nao sera o fim? Nao sera este, de fato, o “rebanho unico”? Nao sera preciso considera-
lo como a verdade absoluta, e calar para sempre? Tudo isso é tdo solene, triunfante,
altivo, que nos oprime o espirito. Olham-se estas centenas de milhares, estes milhoes de
pessoas que acorrem docilmente para ca de todo o globo terrestre, pessoas com um

26 Cf. VOLKON, Sdo Petersburgo, uma histéria cultural.

27 Cf. DOSTOIEVSKI, MS, p.10, para a apresentacio de Boris Schnaiderman.

28 Cf. BENJAMIM, Passagen-Werk, para sua monumental analise da cidade de Paris.
29 Cf. DOSTOIEVSKI, NIIV, p.226.



pensamento Unico, que se aglomeram placida, obstinada e silenciosamente neste palacio
colossal, e sente-se algo definitivo, que assim chegou ao témino.”*°

E Dostoievski comenta como ¢ dificil resistir aos encantos de Londres:

“Sente-se necessidade de muita resisténcia espiritual e muita nega¢do para ndo ceder,
ndo se submeter & impressao, ndo se inclinar perante o fato e ndo deificar Baal, isto é,
néo aceitar o existente como sendo o ideal” %',

Esse aspecto da critica de Dostoievski atinge a sociedade na qual o capitalismo

comegava a se desenvolver. Dostoievski registra a ilusdo dessa magia sedutora:

“com semelhante dimensdo colossal, com o orgulho titdnico de espirito reinante, com o
carater acabado e triunfal das suas criagdes, imobiliza-se ndo raro a propria alma
faminta, conforma-se, submete-se, procura a salvagdo no gim e na devassiddo e passa a
acreditar que tudo deve ser assim mesmo” 2,

O Palacio de Cristal ¢ mais do que um simbolo para Dostoievski, ele encerra
toda a for¢a do individualismo burgués que funda a civilizagdo ocidental. Uma forga
material poderosa que, todavia, isolou os seres humanos e gerou um conflito do homem
com a natureza e com os outros homens. Nesse ponto, pensadores da tradi¢do marxista se
mostraram sensiveis a obra de Dostoievski.

Entretanto, também os revolucionarios socialistas sdo severamente criticados.
Visto que reproduzem os mesmos pressupostos do capitalismo numa forma de
coletivismo que preserva a manipulagdo meramente utilitdria. A for¢a da civilizagdo
baseada nos valores do capital e da industria escraviza o homem, pois o torna joguete de

forcas imanentes impessoais.

2.3-Tragédia, pravda e istina.

¥ Cf. DOSTOIEVSKI, Idem, p.226-227.
»1 Cf. DOSTOIEVSKI, Idem, p.227.
»2 Cf. DOSTOIEVSKI, Idem, p.127.



A relagdo da tragédia com o niilismo em Dostoievski ¢ um ponto fundamental de
inteligibilidade de sua obra. A questdo da tragédia se articula com a experiéncia do
subsolo. A caracterizagdo da tragédia passa precisamente pela caracterizagdo do niilismo
como uma forma de subjetividade do subsolo. A caracterizagdo da tragédia serve para
distinguir a tragédia de Dostoievski e a do mundo antigo. E também conferir
profundidade e amplidao ao tema para além da dimensao politica e social relativamente
ao assunto.

Essa forma inédita de niilismo que est4 alimentando a tragédia em Dostoievski ¢é
marcada pelo fenomeno da dissolucdo de valores e pela crise radical. Entretanto, o
niilismo apresenta simultaneamente sinais de uma resposta de renova¢do da mensagem
evangélica. Os pontos centrais do niilismo russo que sdo relevantes para a compreensao
do problema do outro sdo aqueles que dizem respeito a uma incapacidade de
relacionamento. O turbilhdo da negatividade paralisa qualquer possibilidade de criagdo de
vinculos. Contudo, no registro dessa desconcertante desagregacdo, a tragédia russa

vislumbra um caminho inusitado.



No intuito de dar conta de tal “penetragdo” espiritual do outro, Dostoievski aponta
para um principio ético-religioso, pois nenhum critério cognitivo comum pode ser
utilizado para avaliar tal experiéncia. E isso implica na capacidade de renovar a
experiéncia do sentido originario da palavra verdade. O sentido originario da palavra
verdade, proveniente do eslavonico antigo, faz uma distingdo entre istina e pravda. Istina
segundo Miklosich ¢ equivalente a aletheia. E pravda corresponde simultaneamente a

dikaiosine, dikaioma e aletheia®

. O trabalho de Chernikov mostrou, além disso, varias
nuances entre as duas palavras que traduzem verdade em russo™*.A proniknovenie esta,
portanto, diretamente relacionada ao uso da palavra verdade como istina ou aletheia.
Uma vez que supde uma intui¢do do outro, ndo mediada pela verdade como pravda, que ¢
tardio e sugere antes o discurso logico cognitivo.

Berdyaev, além disso, refere-se a uma supremacia do sentido da palavra verdade
como pravda que teria conduzido a intelligentsia russa a um “esquecimento” da verdade

como istina*>

. Ele critica assim o utilitarismo e o pragmatismo dominantes na sociedade
russa soviética € no mundo capitalista ocidental. Este pensador russo ja em 1909 entreviu

os acontecimentos totalitarios que se tornaram parte da historia do século vinte.

3-0 Cristo e Dom Quixote.

O Cristo em Dostoievski ¢ a forca que se opde ao niilismo. A tensdo tragica
mesma conforme ja enunciada ¢ propriamente entre o Cristo € o subsolo. Entretanto, a
interpretagdo do Cristo na obra de Dostoievski ndao ¢ de maneira nenhuma elementar. Nos
cadernos de notas, Dostoievski estabelece as caracteristicas do principe Michkin como
Cristo ¢ Dom Quixote. E um Dom Quixote russo que foi compreendido em grande

medida de maneira bastante critica do cristianismo ocidental.

3 Cf. GOERDT, “Pravda”, p. 59-85. Verdade como pravda envolve a justica.

2% Cf. CHERNIKOV, Konzepti “pravda” i “istina” v russkoi kulturnoi tradtsii, p. 164-175. Chernikov
observa que as palavras istina e pravda apresentam, originalmente, diferentes significados. A etimologia
de pravda, radical prav- significa: direto, regular e inocéncia. Também palavras tais como: voto, a regra,
lei, mandamento estdo relacionadas a prav’-. Enquanto istina se origina de est’ (ser) e estina (Ser). Pravda
tem um significado que sugere comunicacdo, dirigida ao outro. Entdo se trata do discurso e de seus
imperativos. Istina originalmente significa o que acontece, o que ndo muda, permanece 0 mesmo em
todos os contextos. No grego antigo, a palavra aletheia e o verbo eimi, apresentam significados analogos a

palavra russa istina.
35 Cf. BERDYAERV, Filosofskaia istina i intelligentskaia Pravda.



Ha uma passagem nos cadernos de notas e também em uma carta, onde
Dostoievski descreve seu intuito na constru¢do do principe Michkin: “busco representar
no mundo um ser absolutamente belo”; “somente Cristo é absolutamente belo”. O
resultado final de Dostoievski ndo o agradou, absolutamente, “pois nada mais dificil do
que representar no mundo um ser absolutamente belo”.

A questdo da relagdo entre o tragico e o comico ¢ um dos sinais da transformacao
do subsolo na inocéncia infantil. Uma vez que a figura do principe Michkin ¢
simultaneamente tragica e comica. Além disso, a importancia da relagdo entre o tragico e
o cdmico vai conferir a narrativa certas caracteristica especiais. Ela ¢ muito importante
para a caracterizacao do principe Michkin com os outros personagens do romance. A
conjugacao do tragico e do comico ocorre simultaneamente nele. E a aparéncia de um
desajeitado “idiota”, também se concentra a energia tragica de uma profunda dilaceragao.

E o elemento comico, todavia, que desloca Michkin do rol dos personagens
completamente tragicos na corrente de inspiragdo da tradigao tragica grega. O comico €
sinal de sua santidade em muitas cenas. E claro que aqui estd em jogo toda uma tradi¢io
que informa a Dostoievski um tipo tradicional de santidade na Russia que se confunde
com a loucura ingénua. Uma das formas mais caracteristicas de santidade russa ¢ esse
louco de Deus.

O elemento coOmico sugere, porém, antes a inocéncia:

“Como tornar os herdis simpaticos ao leitor? Se D. Quixote e Pickwick sdo
simpaticos ao leitor € porque eles sdo comicos. O her6i do romance, o principe,
ndo ¢ cOmico, mas possui um outro traco simpatico: ele ¢ inocente! O clube
infantil comeca ja a se organizar na terceira ¢ na quarta parte”>,

3.1-Infincia e metafisica.

O sentido da infancia em O Idiota ¢ fundamental para a inteligibilidade de toda a
obra de Dostoievski *’. Zenkovski afirma que em Dostoievski h4 um maximalismo
ético™®. Nesse maximalismo a infancia define a natureza da ética. O significado mistico

da infincia ¢ recorrente em muitos momentos da obra do pensador russo. E aqui se

6 Cf. DOSTOIEVSKI, CN, 10, p.879.

%7 No final de Os Irmdos Karamazov, Dostoievski retoma o tema. O discurso final de Alidcha as criangas
¢ o ponto alto do romance.

38 Cf. ZENKOVSKI, Istoria Russkoi filosofii, p.492-493.



entrevé a capacidade pouco comum na tradi¢ao filosofica ocidental de buscar realizar uma
experiéncia que ndo pode ser mediada nem por critérios cognitivos, nem pragmaticos ~°.

E nao por acaso, Dostoievski foi aproximado no ocidente a Nietzsche e a
Kierkeagard, pois esses dois autores sdo os que mais trilharam no ocidente esse caminho
que constitui uma critica radical da razdo. Nao se reduzindo, contudo, a um mero discurso
“irracional”. Trata-se apenas de uma vereda que envolve outro tipo de apreensdao da
realidade humana.

Na versdo prévia de O Idiota, Dostoievski refere-se a um clube de criangas. Ele se
sente bem apenas entre criangas. Que o podem compreender. Todavia, essa caracteristica
infantil também deve ser lida como um ndo lugar da inocéncia no mundo dos niilistas.
Vladimir Jankélévitch desenvolveu o tema da inocéncia, considerando como seu principal
exemplo o principe Michkin. Ele fala de uma “sabedoria infantil”, “para além dos

conceitos’?*.

3.2-“A beleza salvara o mundo” («Kpacoma cnacem mupy).

A interpretacdo da expressao “a beleza salvara o mundo” desempenha um papel
crucial para a compreensao de O Idiota, particularmente, o sentido do outro em
Dostoievski. A resposta ao niilismo tragico em principe Michkin afirma que a beleza
salvara o mundo. Em que consiste essa beleza ¢ fulguragdo paradoxal ao longo do
romance. A infancia se manifesta como beleza, mas ndo se trata da beleza estética ou

1 %!, Tal beleza supde qualidades morais. Essa concepgio de beleza se

meramente teatra
apresenta como correlativa ao que ¢ dito em Os Demonios, ao se afirmar que o ndo belo
mata.

Tal teoria sustenta que a beleza ndo pode ser descrita como um aspecto do mundo.
Ela trabalha com a idéia de que a salvagdao provém de uma experiéncia que nao pode ser

reduzida a existéncia. Esse ponto ¢ de suma importancia para a compreensao daquilo que

29 Assim, Dostoievski estd longe, tanto das perspectivas cognitivistas da racionalidade do discurso de
Apel e Habermas, como da linha do neo-pragmatismo americano de um Richard Rorty.

0 Cf. JANKELEVITCH, Les Traité des vertus, p.1452. Jankelevitch comenta que no cristianismo
oriental russo a teologia ¢ muito menos racionalista do que a romana. O tipo russo ¢ muito mais ingénuo,
favorecendo a inocéncia e a sabedoria infantil. Ndo por acaso, Jankelevitch vai sublinhar repetidamente
em sua obra uma passagem nos Irmdos Karamazov, na qual Zézimo fala a respeito da “transfiguracdo do
amor, Unico capaz de nos restituir a dimensdo paradisiaca da existéncia.” “O inferno, por outro lado, é o
sofrimento de ndo poder amar”.

! Cf. BULGAKOV, Russkaia Tragedia, p.3. Bulgakov afirma referindo-se ao dito de Dostoievski: “O
mundo ndo ¢é salvo pela beleza teatral e estética, ela mesma caminho para a beleza redentora.”.



faz um ser absolutamente bom. E para a caracterizagdo do ponto de passagem do universo
do subsolo para a penetracdo do outro. A beleza apresenta uma dimensdo metafisica
escatoldgica e apocaliptica®?.

A beleza salvard o mundo deve ser compreendido em O Idiota com cuidado®”. Na
terceira parte, capitulo cinco, Hippolit invoca as palavras de Ivolguin, perguntando a
Michkin: “ ¢ verdade que vocé uma vez disse que o mundo vai ser salvo através da
beleza?”. E Hippolit continua: “parece senhores que ele [Michkin] estd apenas

2% <6

apaixonado.” “Que beleza salvard o mundo”, Ivolvguin disse que vocé diz de vocé
mesmo o cristdo” “ O principe apenas olhou para ele e niao respondeu a ele”. Dostoievski
estd muito longe de uma aproximagao estética apreensdo da beleza. Ele estd escrevendo
em seus romances, a respeito da beleza espiritual, acerca da beleza do espirito. Por essa
razdo, a beleza da qual o principe Michkin estd falando (e também Dostoievski ele

mesmo) € apenas a soma das qualidades morais de uma pessoa positivamente bela.

“A esposa do general estava olhando para o retrato de Nastacia Filipovna por algum
tempo. Ela disse: “bela” “muito bela” até, eu a vi duas vezes a distancia. Entdo vocé
aprecia tal tipo de beleza. Ela pergunta ao principe. Sim, ele disse relutantemente.
Exatamente tal beleza? Sim. Por que? Ela perguntou. Nessa face ha muito sofrimento.

Disse o principe, falando mais para si mesmo.”

V-4 FICCAO DE DOSTOIEVSKI: DE DIMENSAO PRE-FILOSOFICA A
HORIZONTE DE INTERPRETACAO DO OUTRO EM LEVINAS.

1-As ressondncias biblicas e o ir além da linguagem ontologica.

No romance-tragédia, a hermenéutica do outro sugere que o “maximalismo ético”
dostoievskiano ¢ uma resposta a experiéncia do niilismo, em cujo contexto se articulam
forcas de desagregacao ainda em curso no mundo contemporaneo. Em QOutramente que o

ser, para aléem da esséncia Levinas assume como tarefa tratar da substituicdo como

2 Cf. SERDIUTCHENKO, Futurologia Dosotoevskogo i Tchernichevskogo, Kniaz Michkin i Rakhmetov
kak ipostasi khrista, para uma leitura de principe Michkin como uma hipostase (imagem) de Cristo, onde
a beleza da transfiguragdo apocaliptica estd presente. Também SIERGEY, “Krasota spaciet mir” In:
Entsiklopeditschkii slov i virajenii, p. 132-134.

3 Cf. ZENKOVSKI, Problema krasoti miro soziersanii Dostoesvkogo.



central para a ética como filosofia primeira. Nesse sentido, busca-se uma linguagem ética
que se afasta conscientemente das ontologia.

A questao da linguagem ética esta assim relacionada a necessidade da enunciagao
ética expressar e provocar a substituicdo. Assim, a reivindicagdo da inteligibilidade ética
se move no contexto de um esfor¢o para afirmar a prioridade da responsabilidade pelo
Outro, em relacdo a todo o pensamento teorético que norteia o ser. Levinas estava
plenamente ciente da grande dificuldade poderia surgir nesse empreendimento. E procura
formular novamente a obje¢ao enderegada a ele por Derrida alguns anos antes, quando da

publicacdo de Totalidade e Infinito:

“Gostaria de abordar, em algumas paginas, a contradi¢do de principio que haveria em
afirmar a independéncia da inteligibilidade ética em relagdo ao pensamento teorético e
do ser, em um discurso que € ele mesmo teorético e cuja aspiragdo a plena consciéncia
teimaria, no entanto, em afirmar a prioridade de direito da “ma-consciéncia” na ordem
do significativo(sensé).”**

Levinas trata de maneira breve e incisiva no ultimo capitulo do livro De Deus que
vem a idéia da suposta objecdo relativa a contradi¢cao envolvendo a linguagem ética.
Depois de lembrar que essa maneira de tratar o problema se d4 segundo o modelo da
refutacdo clédssica do ceticismo, ele comega reconhecendo um exemplo de linguagem na

qual a reflexdo ndo consegue re-introduzir a negacao, trata-se do “pensamento poético”:

“Dever-se-ia perguntar, no entanto, se toda negagdo admite tal reflexdo, se o pensar
poético, por exemplo, agindo diretamente sobre a matéria das palavras, ao encontra-las,
como diria Picasso, sem as procurar, possui o tempo de dar ouvidos a reflexdo; se,
notadamente, o pensar ¢ o falar poéticos ndo sdo, precisamente, fortes o bastante ou
entregues suficientemente a seu kerygma; se eles ndo sdo suficientemente irrecusaveis
para impedir o retorno da reflexao ou para ndo ouvir suas contradi¢des; se a poesia nao
se define precisamente por essa perfeita retiddo e por essa urgéncia.”

E prosseguindo, Levinas faz um paralelo entre o “pensamento poético” e o

“pensamento filosofico™:

“Dever-se-ia perguntar, sobretudo, se , de outro modo — se a seu modo — apesar
de sua esséncia teorética, a filosofia numa espécie de alternancia ou e
ambigiiidade — enigma de sua vocagdo — ndo esta livre ora para tomar por
ultimas as sugestoes e o estilo ontoldgicos da reflexdo a que ela d4 ouvidos e ora

24 Cf. LEVINAS, DI, p. 266.



— ¢ de imediato — para toma-las como simples formas necessarias a visibilidade
do sentido pensado.”**

Na filosofia como o “enigma de uma vocagdo”, Levinas sugere, ocorre um
discurso, assim como o “pensamento poético”, que pode assumir também um carater
imediato de “formas necessarias a visibilidade do sentido pensado”. E nesse sentido, que
a incorporacao da narrativa dramatica de Dostoievski pode ser integrada ao discurso
filoséfico que ndo pretenda privilegiar o saber e a intencionalidade teorética. Mas sim
tornar-se expressao radical do enigma ético humano.

Como linguagem ética insubstituivel para a enuncia¢do da responsabilidade ética,
a acdo dramatica do romance-tragédia ¢ invocada no contexto do drama ético. A forga da
acao dramatica no romance-tragédia ¢ uma linguagem maximalista que, todavia, reflete o
jogo real das situagdes nas quais somos instados a tornar significativas nossa situagdo
concreta, as vezes marcada pela fatalidade, ou entdo em nossas decisdes e escolhas
fundamentais.

Entretanto, seria pertinente indagar se o romance-tragédia ndo deveria ser
compreendido também num outro sentido, para além da inteligibilidade ética. Trata-se de
considerar a intriga na narrativa ficcional como capaz de recriar mimeticamente as
situacdes limites reais e abissais nas quais estamos mergulhados no dia a dia da existéncia
humana. Nesse sentido, estd em jogo no romance-tragédia uma experiéncia radical a
respeito da condicdo humana. Relacionado a essa experiéncia, todo um espectro de forcas
lanca a consciéncia humana numa série de impasses e sofrimentos que marcam a
trajetoria da vida.

Levinas procurou neutralizar a visao dionisiaca do mundo, a partir da
transcendéncia do Outro. Os iniimeros obsticulos para a responsabilidade ética sdo
compreendidos como parte da tragédia da existéncia, portanto, sdo considerados tardios.
Tardios em relagdo a um tempo imemorial, onde a estrutura da responsabilidade funda a
subjetividade. O drama ético entdo, através do tempo diacrénico, rompe com o presente
trazendo o Outro desse passado “pré-origindrio”. O romance-tragédia de Dostoievski,
interpretado nesse sentido, na medida em que apresenta uma resposta evangélica ao
paradoxo das situacdes limites, € interessante para o drama ético. Pois através de alguns

dos personagens dostoievskianos se apresenta a radicalidade ética nascendo da tragédia.

5 Cf. LEVINAS, DI, p.267.



O romanace-tragédia, entretanto, para além da inteligibilidade ética, apresenta
simultaneamente as forc¢as radicais da tragédia. Alguns de seus personagens sao marcados
pela mais profunda escuriddo do subsolo. Havendo, inclusive, a justificacdo teorica
sofisticada na afirmacdo do niilismo. Portanto, em Dostoievski nao se trata de afirmar
apenas ¢ exclusivamente a condicdo humana transfigurada e redimida. A condigdo
humana ¢ 14 tratada como num quadro de Rembrandt: com claros e escuros, com santos e
demonios, com abismo e eternidade**.

O “conflito das interpretagdes” a respeito do que esta se passando quando ocorre
o “acontecimento ético” sugere que a acdo dramatica guarda virtualidades. A presenga de
papeis distintos no processo de provocar a responsabilidade ética ¢ desconcertante num
primeiro momento. A interpretacdo levinasiana do romance-tragédia como drama ético
mostra que Levinas incorporou a linguagem ética importantes aspectos da obra de
Dostoievski. Vislumbrando uma passagem da tragédia da existéncia a responsabilidade
assimétrica pelo Outro. Uma profunda afinidade aproxima ambos, pois a interpretagdao da
tragédia esta associada a uma hermenéutica que em ultima instancia trabalha com a
incorporacdo de ressondncias biblicas: sejam elas oriundas do mundo judaico, sejam
aquelas provenientes da ortodoxia russa.

A Biblia constitui assim um horizonte comum de referéncia essencial, tanto para o

pensamento de Levinas como para Dostoievski:

“Os escritos russos Puchkin, Gogol, e mais tarde os grandes prosadores Turgueniev,
Tolstoi, Dostoievski...Ha constante colocagdo em questio o humano, o sentido do
humano. Isso se aproxima do problema que, na minha opinido, permanece essencial a
filosofia, e que sob outras formas se encontra na literatura especificamente filosofica., e
em todo caso se encontra também em uma obra literaria, livro de todos os livros: a
Biblia™*"

Portanto, para compreender de maneira mais detalhada o caminho de ambos na
consideragdao do outro, se faz necessario recorrer a ambas as tradigdes biblicas as quais

estdo ligados. A leitura que Levinas oferece de Dostoievski, apesar de todo o sentido de

26 f, IVANOV, “Dostoievski i roman—tragedia”, p. 314: “Dostoievski, como Rembrandt, estd na escura
acumulacdo de sombras em recantos remotos [...] todas as iluminagdes brilhantes sdo luzes premeditadas,
que sdo uma chuva de espectros de raios luminosos fragmentados em cavidades. [...] Assim, ele
[Dostoievski] vai através do labirinto com um archote buscando os subsolos do espirito, nas centenas de
rostos e nos olhos deles, nos quais ele esta perscrutando com o olhar penetrante.”. TCHUDAKOV, Slovo
—vesh —mir. Ot Puchkina do Tolstogo: Otcherki poetiki russkikh klassikov, para uma leitura de Dostoievski
que o aproxima da tradigdo barroca em fic¢do, musica e pintura. MOCHULSKY, Dostoevsky, his life and
work, p. 353, para a caracteristica de principe Michkin: “A imagem do principe [...] € claro-escuro. A arte
de Dostoievski, nos seus romances, ¢ semelhante a ilumina¢dao de Rembrandt.”

7 Cf. LEVINAS , ASV, p.116.



urgéncia ético, ndo se mostrard pertinente, a luz do contexto cristdo ortodoxo russo. O
ponto mais recalcitrante ¢ a passividade da subjetividade no face a face e, por outro lado,
a liberdade abissal que estd operando na consciéncia culposa dos personagens

dostoievskiano®*®

. Essa diferenga ¢ decisiva para se pensar a possibilidade ou ndo de uma
saida da linguagem ontologica, via a criacdo ficcional dostoievskiana.

A hermenéutica do outro no romance-tragédia sugere que o “maximalismo ético”
dostoievskiano € antes uma resposta a experiéncia do niilismo, em cujo contexto se
articulam as forgas de desagregacao. Cabe, portanto, refletir com cuidado sobre os pontos
de convergéncia entre o romance-tragédia e o drama ético, sem perder de vista também a
especificidade e as diferencas entre ambos os autores. Por outro lado, também ¢ relevante
levar em consideracao a questdo se o drama ético poderia ser melhor compreendido em
relacdo a tragédia englobando em seu contexto aquelas forcas tragicas dionisiacas.

Levinas ele mesmo afirma que o rosto € ndo apenas o apelo, a stplica, o “Tu nao
mataras”, mas também em sua nudez, o rosto ¢ a maior tentacao ao assassinato. Todavia,
esse “enigma” da tentacdo ao assassinato nao ¢ tratado por Levinas. Ha apenas a injungao
pura de um chamado a responsabilidade. Fica, porém, pulsando esse mistério que langa a
condi¢do humana no desafio mais alucinante de sua existéncia: como tocar nesse abismo,
qual a atitude que deve o fildsofo tomar diante da iniqiiidade do crime e do assassinato,
isso nao pode ser respondido pela invocacao pura e simples da inteligibilidade ética.

Dai que o romance-tragédia, na trama dos seus personagens em conflito, apresenta
na tragédia toda a complexidade da condi¢cdo humana. Levinas viu com muita clareza que
a tragédia antiga renovada na obra de Shaskepereare atesta a imanéncia da guerra insita ao
ser. Por outro lado, sua interpretacio de Dostoievski, procura afastar aquele mundo
tragico dos personagens dostoievskianos niilistas, tornando-o porta voz privilegiado da
transcendéncia do Outro. A for¢a dos personagens de Dostoievski estd precisamente no
seu carater profundamente tragico que apresenta, simultaneamente, a afirmacdo da
negatividade absoluta ao lado da transfiguracao dos herodis evangélicos. Retirar a forga
tragica ¢ impossibilitar o proprio sentido da resposta ética evangélica em Dostoievski. O
elemento dionisiaco ¢ apresentado proximo do sentido cristdo do mundo na visdo
dostoievskiana. A importancia desconcertante de sua obra se origina dessa capacidade de

colocar juntos tanto o elemento cristdo como a tragédia dionisiaca.

28 Cf. ZEITSEV, “Estetitchnost’ passivnogo subiekta. Levinnas i Dostoevskii”(“Sujeito estético passivo.
Levinas e Dostoievski”), para uma discussdo que intenta mostrar algumas profundas diferencas entre
Levinas e Dostoievski, cujo ponto central é o problema da liberdade.



A obra de Dostoievski traz algo de perturbador para a perspectiva de Levinas, a
despeito da afinidade profunda entre ambos. Basta um exame mais atento, para que
algumas diferencas profundas despontem. Logo, longe de ser uma mera ilustragao
literaria da ética como filosofia primeira de Levinas, Dostoievski oferece um nivel de
problematizacdo denso e bastante complexo em relagdo a condi¢do humana. Se por um
lado, Dostoievski confirma Levinas e nos ajuda a penetrar no sentido da responsabilidade
¢tica, ¢ também uma provocagao, pois apresenta personagens que nao apenas praticam o
assassinato, mas justificam essa posi¢do com profundidade filosofica. A exorbitancia
maximalista extremista, “nos dois extremos”, da resposta ética em Dostoievski nao
representa a superagao das forgas tragicas dionisiacas que estdo em conflito ativo com a
eternidade do rosto de Cristo.

Entretanto, a obra de Dostoievski contribui para a elucidagdo do drama ético em
Levinas. Em primeiro lugar, como expressao profunda da linguagem ética buscada por
Levinas para a inteligibilidade ética. E mais além dessa inteligibilidade ética, como
acesso a uma experiéncia que permite a consciéncia habitar no coragdo das forgas
tragicas, advindo uma catarse que favorece o processo de compreensdo da condicdo
humana. Portanto, ha dois pontos, em especial, centrais a respeito do sentido da
contribuicdo do romance-tragédia para o drama ético. O primeiro ¢ que o romance-
tragédia soluciona o problema da linguagem ética, pois apresenta com profundidade nao-
teorética a responsabilidade ética. O segundo ponto, diz respeito ao papel da obra de
Dostoievski na elucida¢do do conceito de rosto em Levinas. Isto €, trata de aprofundar a
expressdo da maneira contraditoria de entender a mensagem do rosto em Levinas: ora
como apelo a responsabilidade, ora como tentacao ao assassinato.

Nesse sentido, a consideracdo da heranca biblica em parte comum a ambos ¢
fundamental e necessaria para esclarecer a questdo relativa ao movimento para além da
linguagem ontologica. E também esclarecer o esfor¢o de inteligibilidade acerca da
resposta a violéncia e ao assassinato efetivo ou simbolico. A radicalidade em ambos
afirma ndo a medida, o meio termo entre os extremos, a via possivel e tranqgiiila do
equilibrio. Nao se trata de uma via média que pudesse ser percorrida pelo confortavel
comportamento pragmatico cotidiano, que sempre se ajusta, de uma maneira ou de outra,
a certa conveniéncia. A resposta de Levinas ao assassinato ¢ a responsabilidade
assimétrica infinita pelo Outro. O comportamento de Michkin em face do niilismo e o

assassinato ¢ uma pacifica submissao silenciosa que, todavia, eleva a condi¢do humana. A



violéncia do assassinato ndo ¢ contida, mas fica transfigurada por uma meditagdo
silenciosa que nao se submete ao jogo da destruigao.

Essa tamanha afinidade, entre Levinas e Dostoievski € cheia de tensdes internas.
Certos aspectos do pensamento de Levinas a respeito da tragédia que envolve o
assassinato ficam enriquecidos ao se considerar a ficcdo de Dostoievski. A contribui¢cdo
deste ultimo ¢ uma freqiientacdo mais intensa e profunda no mundo das forcas niilistas
que perpetram e disseminam o mal e a violéncia. Isso, a despeito da pulsacao biblica
subjacente. Essa relagdo profunda entre o biblico e o dionisiaco conforme ja foi indicado
nos capitulos precedentes ¢ o nicleo de forca que anima o romance-tragédia.

Ao longo desta parte se pretende apresentar com mais detalhes 0 modo como o
influxo das ressonancias biblicas condiciona a linguagem de ambos. O objetivo
primordial desta parte ¢ tratar do tema anunciado na primeira parte sobre a busca da
linguagem ética como saida da linguagem ontoldgica. Ha4 uma convergéncia e uma
assinalacdo que envolve Levinas com a Biblia, pois a palavra que comanda: “¢ aquela que

se chama a palavra de Deus no rosto™*

1.1-Levinas e a leitura judaica da Biblia: leituras talmudicas.

O sentimento de que a linguagem ¢ um fendmeno dinamico incapaz de ser
reduzido a dimensdo teorética presente na intencionalidade do saber estd em Levinas
profundamente associado ao modo leitura préprio da tradicao biblica judaica. Em tltima
andlise, ¢ a remissdo a fonte biblica que esta alimentando a busca da linguagem ética no
drama ético. O horizonte de interpretacdo do outro remete, por conseguinte, a tradigdo
biblica™.

O Livro, a Biblia como Levinas gostava de dizer: “solo arido do deserto, onde
nada se fixa, que o verdadeiro espirito desceu sobre um texto para realizar

universalmente” *'. Livro para ver o mundo como criagdo™*:

* Cf. LEVINAS, ASV, p.116.

20 Cf. LEVINAS, JK e BUCKS, A4 Biblia e a Etica, a relacdo entre a filosofia e a Sagrada Escritura em
Emmanuel Levinas. Um ponto importante a ser salientado ¢ que Levinas afirma que a kenose ¢ uma nogao
que pode ser encontrada na tradi¢do biblica judaica. Assim, é possivel compreender a no¢do de assimetria
a partir nogdo da kenose. Encontrando essa interpretagdo uma ressonancia que converge nesse ponto com
a tradi¢@o biblica cristd que esta subjacente a obra de Dostoievski.

' Cf. LEVINAS, DL, p.183.

32 Cf. CHALIER, Levinas, a utopia do humano, p. 20.



“O Sentimento de que a Biblia é o Livro dos livros. Em que as coisas primeiras, as que
deviam dizer para que a vida humana tenha sentido, e se dizem sob uma forma que abre
aos comentadores as proprias dimensdes da profundidade, ndo era uma simples
substitui¢do de um juizo literario a consciéncia do “sagrado’™ **.

A escritura literaria de Dostoievski, para Levinas, continua de certa maneira,
aquela escritura sagrada biblica. Como se fosse: “personagens em sua plenitude ética,
com misteriosas possibilidades de exegese” **. Que significam a transcendéncia para
Levinas. No sentido do rompimento da imanéncia do ser. Essa extensdo, da ficcdo, esse
poder de Dizer a transcendéncia do Outro inaugura o pensamento ético.

Nesse contexto, as leituras talmudicas sdo fundamentais. A tradi¢do judaica
admite duas tradi¢des complementares: a Tora escrita, a Biblica judaica propriamente
dito, e a Tora oral. O Talmude compde exatamente essa segunda tradi¢do. Levinas a
época da publicagdo da primeira edicdo de Totalidade e Infinito, inicia um estudo
sistematico do Talmude sob a orientacio de um importante talmudista: o mestre
Chouchani®”.

Levinas sugere que a linguagem religiosa tem a pretensdo de abrir as fronteiras da
realidade. Nesse sentido, a imaginacdo se alia com a palavra poética que afeta o

psiquismo em sua profundidade. Nos diz Levinas:

“Na imaginag¢do poética o inaudito pode se entender, se interpelar e se dizer; um
texto se abre a hermenéutica mais largamente que as intengdes precisas que lhe
haviam fixado; a metafora conduz além das experiéncias que parecem té-la
engendrado. O simbolo faz pensar especulativamente. O imperativo ou o
ensinamento que véem de fora, quando ele ¢ marcado pela pessoa excepcional do
mensageiro, seria 0 mesmo que testemunhar na alma aquilo que se escuta: esse
poder de testemunhar, ligado aquele da palavra poética, seria a profundidade
mesma do psiquismo. A transcendéncia seria o mesmo que seduzir e abrir essa
imaginag¢do mais do que constranger a vontade.”*°

A narracdo ficcional dostoievskiana funciona, assim, como escritura da
exterioridade, do mais além que ndo se deixa enredar nos sistemas. Estimula a imaginagao
poética que rompe as fronteiras de uma inteligibilidade condicionada pela linguagem

ontoldgica. Esperar pelo Outro desde sempre. Assimetria em estado latente, negacdo de

23 Cf. LEVINAS, EI, p. 13.

4 Cf. LEVINAS, Idem, p. 13.

25 Cf. MALKA, Monsieur Chouchani, L’énigme d’um maitre du XX siécle, para a apresentagio da
biografia e da obra deste enigmatico rabino que foi o grande mestre de Levinas.

»6 Cf. LEVINAS, AV, p. 107-108.



toda reciprocidade, de todo comércio e vantagem. Sacrificio desde o principio. Dizer que
rompe com todo o Dito da linguagem da intencionalidade epistémica. Hermenéutica
laboriosa da fecundidade da criagdo, ndo do controle dos objetos do mundo.

Dostoievski percorre um caminho tortuoso a resposta biblica. Ele vai ao fundo da
experiéncia do niilismo, afunda no abissal subsolo da existéncia, escuta todos os crimes e
pecados, persegue o problema da iniqliidade humana. O brilho da luz evangélica do amor
convive com a tragédia. O caminho ¢ tenso e tragico. Levinas, por outro lado recolhe de
Dostoievski o fildo biblico depurando-o. Guarda esse alimento com cuidado. E responde
ao niilismo do século vinte com a energia biblica em sua quinta-esséncia, purificada e
protegida. Introduz na filosofia essa mensagem biblica concentrada e blindada de
influéncias externas. Procura dizer em “lingua grega” algo que vai além dos gregos.

A importancia das Leituras Talmudicas de Levinas se mostra particularmente
significativa, em especial para a compreensdo do modo como a linguagem ¢tica se
articula com a ficgdo literaria. E permite um aprofundamento do pensamento de Levinas,
em relagdo a tarefa de producdo do “outramente dito”. Esta tradi¢do talmudica, a qual
Levinas dispensa atencdo sistematica, afirma a necessidade de produgdo ilimitada de
comentarios e interpretagdes do texto biblico.

A capacidade de recriar novas interpretagdes ¢ insita a0 modo como a tradigdo
judaica encara sua tarefa de interpretacao biblica, pois essa dinamica permite uma correta
contextualizacdo. Esse caminho hermenéutico constitui, portanto, uma via de acesso a
importantes elementos constitutivos da tradi¢cdo que ira informar o modo de Levinas tratar
a criacdo da linguagem ética. E em particular, permite compreender como a ficcdo de
Dostoievski estd em sintonia com a abordagem levinasiana.

Um dos primeiros pontos a serem ressaltados ¢ que a maneira judaica de ler a
Biblia implica num método interpretativo muito mais flexivel do que usualmente se
permite num contexto hermenéutico diferente. A citacdo de textos “estranhos” ao
processo de leitura ¢ muito mais aceitdvel do que se poderia esperar. Este aspecto ¢
bastante significativo, para o modo de entender certas passagens a respeito da atitude de
Levinas perante a linguagem.

Aqui € possivel fazer alusdo a uma ilimitada abertura em relagdo a produgao
discursiva. Essa completa disponibilidade se origina de uma consciéncia viva de que a
Biblia deve ser lida em conformidade com todas as necessidades e adaptada & cada

comunidade local.



“Ele reclama, em primeiro lugar, o direito de mencionar os versiculos biblicos ou as
sentengas talmudicas, no proprio seio de um texto filoso6fico, do mesmo modo que pelo
menos certos filésofos — ele pensa aqui em Heidegger — citam os poetas Holderlin ou
Trakl. Esses versiculos e estas sentengas ndo representam provas, ndo substituem o
trabalho do pensamento e da argumentagdo, “mas testemunham uma tradi¢do e uma
experiéncia”, normalmente esquecidas no Ocidente, até mesmo perseguidas por ele.”>’

1.2-Dostoievski: a leitura da Biblia.

Dostoievski quando desenvolve sua narrativa romanesca estabelece uma
constelagdo de relacdes onde no centro do conflito tragico esta operando também a
mensagem evangélica da tradi¢do cristd. Estd em jogo, portanto, uma tensdo entre o
niilismo e a transfiguragdo. Portanto, no proprio cerne da tragédia, esta operando sua
leitura da Biblia. Essa leitura estd informando o modo complexo de grande intensidade no
qual ocorre o expressivismo da violéncia do assassinato. Consultando o exemplar da
Biblia utilizada por Dostoievski € possivel constatar diversas anotagdes a margem. Além
disso, hd uma a énfase no quarto evangelho, o de Sdo Jodo, onde a luz taborica instaura
uma relagdo com o outro marcada pela forga de renovagdo da vida.

A tragédia assume diferentes aspectos na obra de Dostoievski que apresentam
sentidos diretamente relacionados: ora relacionado diretamente com o niilismo, ora em
relacdo a dificuldade evangélica ser ouvida na histéria humana.. No primeiro sentido, a
tragédia ¢ marcada pelo subsolo. O fechamento solipisista caracteriza a tragédia.
Entretanto, a partir dessa experiéncia, surge a possibilidade de romper com o subsolo
através de uma possivel abertura ao Cristo. Nesse sentido, a tragédia ¢ compreendida
como nega¢ao do outro. E um esvaziamento”’kenotico” da subjetividade € o caminho para
a relacdo regenerativa e positiva com o outro. O Cristo ¢ condi¢do para a saida do
subsolo.

O segundo aspecto da tragédia, pode ser encontrado em O Idiota. O herdi principe
Michkin ¢ a representag¢do da personificagdo de Cristo. Neste romance-tragédia, se da um

passo a frente com o proposito de personificar positivamente em um personagem a figura

T Cf. CHALIER, Levinas, a utopia do humano, p.38.



de Cristo. A tragédia entdo se da quando o Cristo vem ao encontro do subsolo niilista que

marca todos os personagens do romance®*

. Nessa segunda acepcao da tragédia, fica em
evidéncia a dificuldade incontornavel que marca a atuagdo do principe Michkin no
mundo. O siléncio ¢ o sinal eloqiiente que revela que o niilismo do subsolo ndo encontrou
solucdo. A violéncia do assassinato ndo foi contida. Todos os personagens que foram
ajudados pelo principe Cristo ndo encontraram uma saida para a tragédia.

O amor evanggélico esta informando a atuagdo de Michkin, mas sua inocéncia e
humildade ndo sdo capazes de interromper o ciclo de violéncia proprio da acdo humana.
Esse peculiar resultado coloca uma tensdo singular na leitura da Biblia em
Dostoievski.Toda a positividade radical dessa leitura convive, simultaneamente, com a
tragédia de uma humanidade surda, marcada pela fatalidade niilista. E esse sentido da
tragédia que provoca certa ambigiiiddade fundamental que instaura mais uma meditagao
sobre a condi¢do humana, do que uma via de acesso segura a salvagdo. O siléncio de
Michkin ao final ¢ o mesmo do Cristo na Lenda do Grande Inquisidor.

O Evangelho ¢ lido no contexto da tragédia dostoievskiana: como resposta a
fatalidade da tragédia. A leitura de Dostoievski da Biblia acompanha o carater
irremissivel das forcas que perpetram o assassinato. Nao hd em sua obra um sinal claro e
inequivoco, nem esse ¢ o seu propdsito, que afirme que ocorrera a transfiguracdo do
mundo. Pelo contrario, a tensdo tragica ¢ a coexisténcia do subsolo e do Cristo, sem que
haja uma solug¢@o final.

Para explicitar esse conflito tragico nuclear se faz necessario acompanhar as
observagoes feitas por Dostoievski a margem do seu exemplar da Biblia lido na prisao e

9 As passagens selecionadas por

conservado zelosamente durante toda a vida
Dostoievski nos trés primeiros evangelhos, também chamados de Sindticos, sdo mais ou

menos as mesmas. Contudo, o quarto evangelho, o de Jodo, ¢ de longe o mais utilizado e

8 Cf. MOCHULSKY, Dostoevsky, his life and work, p.352, onde Mochulskii, comparando Crime e
Castigo com O Idiota, salienta que o heroi Raskolnikov no primeiro romance representa a desorientagio e
o crime, em um meio relativamente estavel a sua volta. Ja no segundo romance, todos os personagens sao
expressoes alucinadas do niilismo, enquanto apenas o principe Michkin se comporta com harmonia,
expressando inocéncia e cuidado pelo outro. Somente principe Michkin, “o individuo positivamente

belo”, se opde as “forcas obscuras”, perecendo tragica e terrivelmente no siléncio.

9 Trata-se do exemplar da Biblia que foi entregue a Dostoievski por uma mulher anénima quando da

passagem dos prisioneiros, em direcdo ao destino na prisdo de Tobolsk na Sibéria. Também impresso no
tomo VII da edigdo critica das obras completas de Dostoievski. Ver o site da Universidade de
Petrozavodsk: http://dostoevskii.karelia.ru/Gospel/248/text.htm, para acesso ao exemplar original do
evangelho de Dostoievski, lido e marcado por Dostoievski no seu periodo de reclusio na prisdo na

Sibéria.



marcado?®’

. Ha uma clara evidéncia que essas passagens sdo reproduzidas no ambito dos
romances em diferentes momentos.

Os capitulos do Evangelho de Jodao que apresentam direta relagdo com O Idiota
sdo os capitulos: 4,8,9,10,13 e 15*'. E para compreender Michkin o comentario da edigdo
critica aponta os capitulos: 13, 34; 15,12-16. assim como a primeira carta de Jodo, 4,6-8,
10-12, 19-21. Os personagens de Nastacia Filipévna e Marie estdo diretamente
relacionados ao capitulo 8, no qual se apresenta a mulher adultera perdoada. Assim,
ambas estariam fazendo alusdo a Maria Madalena. A oposi¢ao entre o personagem niilista
Randowski e Michkin faz referéncia a esta passagem biblica indagando acerca de
Nastécia Filipovna.

Em relacdo ao personagem Gania e sua relagdo com o dinheiro, ha também
passagens selecionadas por Dostoievski no Evangelho de Mateus, capitulos 2,2 e 27,
11,29,37. Assim como varias relagdes entre esse personagem ¢ Rotchild. A condenagdo
do dinheiro estd assim claramente vinculada a leitura do evangelho. O dinheiro serve
como meio de independéncia, poder € como arma contra alguém no contexto do romance.

262

A citacdao de Heine por Dostoievski* — O dinheiro ¢ o deus de nossa época e Rotchild

seu profeta — vai ser referida em O Idiota como essencial para a compreensdo do
processo de desagregacio niilista®®.

A leitura dos evangelhos fornece a Dostoievski, conforme o comentario de
Dolinin na edigdo critica, os principais elementos para a constru¢do do romance. Principe

%4 como um individuo ideal. Mas Michkin ndo

Michkin é como uma hipostase de Cristo
estd no tempo, ndo ha possibilidade de personificar Cristo num tempo Apocaliptico. Dai
sua doenca da epilepsia, doenga de um éxtase, que nao pode ser assimilado pelo mundo.
A experiéncia do principe Michkin é mistica. A apophasis silenciosa do “idiota” num
mundo dominado pelo dinheiro e por uma natureza cadtica traz a palavra evangélica e

destrdi todos os codigos de moralidade normais. Um ser positivamente belo € bom como

20 As notagdes foram feitas, ainda na prisdo e depois. O modo de Dostoievski selecionar com marcas
passagens na Biblia ora utiliza lapis, caneta ou a unha. O tipo de marcag@o ¢ ora nas margens esquerda ou
direita, ora versiculos sublinhados. Também ocorre a dobra da pagina no lado direito superior ou inferior.
Este método alias é usual na pratica de leitura de livros na Russia. Ocorre também com freqiiéncia a
marcagdo das letras N.B, indicando que essas passagens devem ser observadas com cuidado.

1 Cf. DOSTOIEVSKI, ID, IX, p.398.

62 Cf. DOSTOIEVSKI, Tomo XV da edigdo critica, para um comentario sobre Rotshild no romance O
Adolescente.

63 De resto, em O Adolescente ha um longo episodio iniciado com a frase: “minha idéia é ser Rotshild”.
Com humor, Dostoievski narra a existéncia de um mendigo, que depois de morto foi descoberto bastante
dinheiro em sua roupa.

** Cf. SERDIUTCHENKO, “Futurologia Dostoevskogo i Tchernichevskogo: Kniaz Michkin i
Rakhmietov kak ipostasi Crista”.



principe Michkin ndo ¢ capaz de salvar o mundo. Ele apenas aponta para a purificagdo
dos proprios pecados e perdoa com candura. Todos os que estdo sob sua influéncia
Nastacia Filipovna, general Ivolguin, Aglaia, Rogojin, Hippolit, todavia, ndo podem
suportar sua presenca. Nao hé resposta ao sofrimento que espera a salvagdo de alguém,
como os seguidores de Renan®”, que supuseram que Cristo € uma grande pessoa.

Nesse sentido, Dostoievski em sua leitura do evangelho apenas mostra o caminho
para a verdade (istina). Contudo, a liberdade de escolha ¢ preservada em todos os

personagens e herdis dos seus romances™

. A linguagem do romance-tragédia ¢ assim
paradoxalmente tragica e apocaliptica. A ruptura do tempo em Dostoievski ¢ a do tempo

apocaliptico que encerra o tempo, trazendo a destrui¢do do mundo do subsolo na tragédia.

1.3-A “tragédia ética”: saida da linguagem ontologica.

O “acontecimento ético” supde diferentes caminhos interpretativos, a partir de
diferentes intensidades no modo de relacionamento das ressondncias biblicas e a
linguagem. Levinas, quando invoca Dostoievski no contexto do drama ético, supde que a
transcendéncia da epifania do Outro ¢ a maneira de provocar a substituicdo. Quando
pensa o desejo do Outro, contesta ¢ indaga acerca da natureza do desejo como apetite: “¢

um apetite ou uma generosidade?”. A passagem lembrada por Levinas ¢ a seguinte:

“Ha uma cena em Crime e Castigo, de Dostoievski, onde, a proposito de Sonia
Marmeladova que observa Raskolnikov no seu desespero, Dostoievski fala “de
insaciavel compaixdao” Ele ndo diz “inesgotdvel compaixdao”. Como se a
compaixdo que vai de Sonia a Raskolnikov fosse uma fome que a presenca de
Raskolnikov alimentasse para além de toda a saturagdo, aumentando infinitamente
essa mesma fome.”*"’

Levinas pretendeu discutir a idéia de desejo fora da discussao usual a respeito da
falta ou da necessidade, mas como generosidade, como bondade. Contudo, na frase
“Sonia Marmeladova olha para Raskolnikov no seu desespero”, Levinas observa que

Raskolnikov estava em desespero. Raskolnikov estava completamente desesperado.

265 Renan escreveu um livro 4 Vida de Jesus que foi lido por Dostoievski e desempenhou um importante
papel na versdo prévia de O Idiota.

26 Cf. STEPANIN, Realnost v romanakh Dostoevskogo eto videnie Boga tcherez Evo sozdanie:
tcheloveka”.

267 Ver DOSTOIEVSKI, DEHH, p. 193.



Como interpretar a acdo da bondade de Sonia, sem esse desespero ou essa situacao tragica
de Raskolnikov ¢ o ponto em discussao.

Nos seus primeiros livros, Levinas procurou mostrar como, a partir da tragédia, o
“drama ético” emerge. Assim, os exemplos ficcionais interpretados por Levinas como
tipicos da esfera do regime da responsabilidade ética nascem no ambito do romance-
tragédia. Dostoievski ¢ o tinico autor que ¢ lido por Levinas como porta voz do seu
proprio pensamento relativamente a substituicao assimétrica do tornar refém do Outro. A
transcendéncia ética, nessa interpretagdo, identifica em meio a tragédia personagens que
fazem o movimento de uma resposta radical da bondade. Logo, a constelagio tragica na
obra de Dostoievski cederia lugar ao sentido ético.

Levinas vislumbra essa possibilidade, qual seja a da irrupgao epifanica em meio
aos embates tragicos atonicos da guerra. Uma interrup¢ao da violéncia que faz com que a
subjetividade se torne passiva, em sua subita temporalidade, na sua resposta a provocagao
do assassinato. Essa resposta vem de onde menos se poderia suspeitar. Ela vem da
fragilidade dos olhos de alguém. Olhando, fitando em seu siléncio imenso minha
soberana forca de matar. Essa instantdnea escuta de um movimento além e aquém de
minha instalagdo no contexto do combate se insinua como uma estranha resisténcia.
Aquela que nasce de uma forca “sem forga”, exatamente pela insuspeita ndo-resisténcia
de um apelo de imensa fragilidade.

Em Dostoievski, por outro lado, as for¢as da desagregacdo e do niilismo estdo
operando em paralelo com a transfiguracdo da inocéncia evangélica. O conflito tragico
que originalmente impde um jogo de forcas no qual a subjetividade faz a experiéncia do
subsolo ¢ atravessado pela luminosidade cristica, em tensdo permanente, oscilando
tragicamente através da temporalidade apocaliptica, que suscitando a beleza se retrai em
siléncio.

A questdo da linguagem ética em Levinas, com todas as suas implicacdes
paradoxais, ndo sucumbe a auto-contradi¢cao performativa pela simples razao que ela nao
se desenvolve no ambito cognitivo de uma racionalidade tedrica que poderia gerar
contradi¢do. Pelo contrario, Levinas assume a linguagem ética no jogo efetivo da
ontologia, sem contudo se comprometer com a imanéncia do discurso filosofico, visando
a transcendéncia, como instancia ultima. O esfor¢o de compreensdao do ‘“‘acontecimento
ético”, como radicalidade da agdo ética, supde uma capacidade de romper com as
situagdes reais tragicas que operam no e a partir do ser. Porém, ao contrario da linguagem

¢tica incorrer num uso abusivo auto-referencial da razao para negar a razdo, ela se coloca



desde o principio num outro registro “mais além do ser”. Expressa aquele “enigma”, no
sentido levinasiano, da transcendéncia imemorial anterior a toda linguagem. Todo o
esfor¢co de Levinas em Qutramente que o ser ou para aléem da esséncia foi o de alcangar a
enunciacdo de um “outramente dito” para o discurso filosofico, como escuta de uma
transcendéncia que nao se confunde com a polaridade ser-nada.

Além disso, o discurso de Levinas ndo pretende ser uma forma pura e simples de
irracionalismo. O didlogo com a tradicdo ¢ permanente até os seus ultimos textos. A
despeito do fato de ser critico da tradicdo filosofica ocidental, ele continua a fazer
referéncias a toda a historia da filosofia. Para Dostoievski, por outro lado, onde a
linguagem alcancou o nivel da expressdo artistica excepcional, trata-se da capacidade de
expressao dionisiaca tragica e cristd. As referéncias a tradi¢ao filoséfica ocidental existem
nao ha duvida, mas como parte de uma outra atmosfera.

O caminho de Levinas, ao evitar a linguagem ontoldgica, encontra assim uma via
hiperbdlica no drama ético. Dostoievski para Levinas faz parte desse drama ético. O
outramente dito transforma o discurso fenomenoldgico no advento da substituicdo que me
ordena a responsabilidade pelo Outro. O modo de enuncia¢do desse novo discurso ¢
diverso do caminho usualmente trilhado pela tradicdo filosofica, seja dos gregos a Hegel,
seja da nova filosofia da linguagem através de seu viés pragmatico, via teoria dos atos de
fala, que procura dar conta dos varios niveis de enunciacdo para evitar a contradi¢ao. A
disting@o entre o Dito e o Dizer estd fora dessas exigéncias, visto que ela ndo opera nem
no sentido classico da representacdo, nem esta condicionada pela teoria dos atos de fala
com suas implicacdes performativas que projetam a priori um interlocutor formal.

Uma vez esse ponto esclarecido, como resposta a obje¢ao de Derrida e a outros
pensadores contemporaneos, ¢ possivel formular a questdo relativa ao estatuto da ficcao
de Dostoievski, em relagdo & problematizagio da auto-referéncia. E claro que por mais
forte razdo, no caso de Dostoievski ndo se poderia imputar uma tal objecao, visto que sua
obra desde o inicio se coloca fora do paradigma racionalista-cognitivo.

Respondidas as questdes referentes as contradigdes da auto-referéncia, tanto no
caso de Levinas, como em relagdo a obra de Dostoievski, imediatamente se coloca outra
interrogacdo: sera necessario considerar a expressdao da responsabilidade pelo Outro,
decidir a respeito de ambos os modos de conceber alteridade, ora como o absolutamente
Outro, ora como outro. Essa segunda questdo ¢ mais interessante e produtiva que a

primeira, pois procura internamente penetrar no fulcro da necessidade de pensar a



alteridade. E questionar as duas posi¢cdes naquilo que ambas apresentam de mais
recondito e profundo.

A énfase da responsabilidade em relagdo ao Outro em Levinas supde a
passividade de uma subjetividade que responde mediante sua assinalagdo de refém do
Outro. Essa irrup¢dao do Outro, no infinito de uma transcendéncia ¢ balizada por uma
constante retroagdo, pontuada pelo enigma como vestigio. Porém, o que estd em jogo na
epifania do Outro ¢, em ultima instancia, a producao de uma inversao. O Outro em
Levinas, na sua “apari¢do”, encontra seu pleno sentido apenas na perturbacdo da ordem
do ser, em uma subjetividade assinalada. Isto ¢, o Outro, muito ao contrario de sugerir
uma inapelavel afirmagdo do momento da diferenga, assinala antes as condigdes para que
a subjetividade sofra a substitui¢ao®®,

E nesse sentido, que o drama ético deve se compreendido. Precisamente pelo fato
de, escapando da teia da mera producdo da linguagem da ontologia, poder ensejar
mediante as for¢as dramadticas a assinalagio da subjetividade na substitui¢do **. A
interpretagdo levinasiana de Dostoievski encontra no principe Michkin exemplo
privilegiado onde se realiza a substituicdo de maneira ficcional. Todavia, como vimos, a
acao do protagonista de O Idiota, lida na tradigdo russa de Dostoievski, esta inserida num
contexto que supde o maximalismo ético num sentido simultaneamente dionisiaco e
cristao.

A compaixao amorosa de Michkin ndo foi capaz de alterar o destino de Rogojin,
nem o assassinato de Nastacia Filipovna. Muitos personagens niilistas, além disso,
permanecem os mesmos depois do “siléncio” do principe. Esse “fracasso” de Michkin
pode ser melhor compreendido a partir da propria tradicao russa, onde se da o embate
entre o niilismo tragico e a mensagem evangélica. Mas para além daquela tradigao,
também aponta para a experiéncia humana em geral dilacerada na sua busca as vezes
alucinada pelo bem e pela justica. O jogo de forcas da tragédia se da assim na

impossibilidade de articulagdo ou da personificagdo do bem e da beleza.

68 Por essa razdo, Levinas nio ¢ um pensador pds-moderno. A pds-modernidade prima pela énfase na
constelagdo das diferengas. O “Outro” em Levinas conduz a substitui¢do. E a substitui¢do € o centro
primordial da ética como filosofia primeira. Me tornar refém do “Outro”,dai provém a especificidade do
discurso levinasiano em relacdo, por exemplo, ao desconstrucionismo de Derrida, para citar apenas um
exemplo de um autor complexo que leu Levinas com cuidado e generosidade.

2 A relagdo da segunda grande obra de Levinas com o romance-tragédia O Idiota de Dostoievski
encontra sua for¢a de instauracdo, uma vez que o que estad em questdo ndo ¢, simplesmente, a realizagdo
de mais um discurso edificante em relagdo a vida moral ou a busca da fundamentagdo ultima da ética.
Mas sim o “acontecimento ético”, minha absoluta, total e radical responsabilidade pelo Outro. Portanto,
ndo se trata de uma nova teoria moral.



O drama ético e o romance-tragédia convergem no sentido em que proporcionam
um tipo hiperbolico de radicalidade ética que encontra grande resisténcia ou uma
realidade humana complexa. Tanto a substituicdo quanto o amor evangélico enfrentam a
indiferenca e a fatalidade de um mundo que permanece sob a égide do assassinato. O
romance-tragédia expressa o dilaceramento humano que soa como um grande paradoxo
evangélico. E nesse sentido, que a leitura de Dostoievski acrescenta certa sabedoria
tragico-evangélica ao drama ético de Levinas.

E bem verdade que a obra de Levinas ja ¢ por demais consciente das forcas
destrutivas. Também ela afirma o rosto como “a grande tentagdo ao assassinato”. Mas
Levinas tenta, por todos os meios, evadir-se da realidade tradgica da violéncia. A
responsabilidade ética ¢ uma resposta que provoca a interrupgao da violéncia insita ao ser.
Todavia, essa resposta ¢ proveniente de uma anterioridade da relagdo inter-humana, base
da ética com o filosofia primeira. Assim, a tragédia como realidade incoercivel ¢ tardia
para Levinas.O passado imemorial, pré-origindrio, de onde a transcendéncia vem afetar a
ordem do ser garante antes uma escatologia messidnica como desfecho temporal da
justica no mundo.

A responsabilidade ética e o amor evangélico ambos supdem, contudo, uma
capacidade de esvaziamento da propria soberania em face do outro. Em ultima instancia,
estd em jogo um rebaixamento, um ceder o lugar a outrem. Este ¢ o ponto de aproximagao
mais significativo e profundo para a compreensdo da relacdo entre o drama ético e o
romance-tragédia. Em Levinas, a assimetria estd em sintonia com a kenose. Em
Dostoievski, a kenose se da no sentido do amor evangélico, destituindo o sujeito de si
mesmo.

Em ambos os casos, a realidade brutal da morte e do assassinato € substituida pelo
cuidado responsavel e amoroso pelo outro. Porém, em Dostoievski, as forgas da tragédia
sao apresentadas com certas matizes que colocam a condi¢do humana num nivel muito
mais delicado e perigoso. O siléncio “tragico-evangélico” ¢ o limite expressivo de uma
enorme perplexidade paradoxal que a tarefa de viver impde. A transfiguragao da realidade
assassina convive com a perpetuacdo da consciéncia tragica, pois a tensdo tragica ¢ ainda
mais agravada com a vinda do Cristo. A eternidade metafisica continua ecoando: “a
beleza salvara o mundo”, a despeito da continuagcdo no mundo das forgas da desagregacao
e do niilismo.

A obra ficcional de Dostoievski expressa assim o paradoxo da condi¢do humana

instavel e tragica na sua relacdo com o Cristo. Como linguagem ética ela consegue captar



nos intersticios da consciéncia toda a complexidade volitiva, todo o espectro dos impulsos
akraticos , de um maneira que revela a tragédia profunda do subsolo. Assim, a leitura de
Dostoievski contribui para trazer a luz a tese nao explicitada de Levinas a respeito do
rosto como provocagao ao assassinato. Em outras palavras, o romance-tragédia € capaz de
através de uma catarse profunda criar as condi¢des seja para o amor evangélico, seja para
a responsabilidade ética. Substituindo assim os discursos morais abstratos ou apenas
ontolédgicos legados pela tradi¢ao filosofica ocidental. Nao oferece, contudo, um caminho
pré-determinado para a criagdo do bem e da justiga.

A liberdade metafisica € o cerne da “meditagdo” de Dostoievski sobre a condigao
humana. Ela ¢ norteada pela inspiracdao evangélica e se desenvolve em tensdo permanente
na constelagdo dos inimeros herois niilistas e transfigurados. Permanece, porém, o
enigma humano a respeito de sua propria existéncia. O outro podera ou ndo destacar-se na
polifonia da consciéncia. Nao ha em Dostoievski nenhuma garantia de que a tragédia
possa ser ultrapassada na realidade conflituosa dos embates entre o niilismo do subsolo e

o Cristo. A forca da tragédia ¢ a dificuldade de realizacdo no mundo da eternidade.



CONCLUSAO

As limitagdes apontadas na obra de Levinas em relagdo ao problema da passagem
do face a face ético da epifania do Outro para a consideragdo dos muitos outros, que deve
de alguma maneira ser norteada pela primazia da universalidade da lei, conduz de fato a
um impasse. Entretanto, reconhecer a plausibilidade dessa critica na verdade ¢,
paradoxalmente, ensejar a possibilidade de identificar o grande ponto de forga da obra de
Levinas. Sobretudo se levarmos em conta que a radicalidade da ética como filosofia
primeira reside precisamente na sua capacidade critica de ir além da totalidade e de suas
pretensdes universalizantes. Seja a idéia de totalidade presente nos sistemas que véem de
Tales a Hegel, seja a dos sistemas juridicos proceduristicos contemporaneos.

Um outro aspecto que foi suscitado pela presente investigagdo foi a critica da
linguagem ontologica utilizada por Levinas em sua primeira grande obra Totalidade e
Infinito. Um dos resultados de nosso percurso foi mostrar que a narrativa de Dostoievski é
fundamental para o processo lingiiistico de enuncia¢do do drama ético em Levinas. E, ndo
por acaso, Heidegger também se valeu dos poetas Rilke e Horlderlin como necessarios
pastores do Ser. Por outro lado, para Levinas se trata de enfatizar a responsabilidade
radical pelo Outro. Por isso, a ficcdo de Dostoievski pode ser vista como um “lugar” do
nao lugar para a epifania do Outro.

E assim a importancia da ficgao literaria de Dostoievski passa a representar mais
do que um momento pré-filosofico, entre a escritura biblica e a filosofia, conforme
apontado por Levinas. Mas sim deve ser entendida como narrativa “filosofica” intrinseca
a uma fenomenologia que se quer critica da fenomenologia. Esse passo supde, entretanto,
ir além das investigagdes ja realizadas que procuraram interpretar a obra de Dostoievski a
partir de Levinas. E necessario considerar que a tradigdo filosofica russa nos da uma
chave incontorndvel, ao mostrar que Dostoievski foi assumido como plenamente
filosofico. Nao se tratando, assim, de um mero momento pré-filosofico, mas de uma plena
manifestagdo “ficcional” que ¢ fundamental para uma renovagdo da experiéncia da
verdade que aponta para o Outro.

Assim, essa experiéncia da verdade, que segundo vimos envolve a nogdo de

justica, que conduziu a segunda grande obra de Levinas Qutramente que ser, suscita



também um passo além. Nesta segunda grande obra se d4 uma andlise da subjetividade
que procura produzir a radicalidade da substituicdo. Um Dito que ¢ sempre Desdito, na
dindmica do sentido em que gera a obsessdo pelo Outro, a substituicao até a morte. A
assimetria acarreta, contudo, dificuldade para todas as relagdes mediadas pela necessidade
da justica: onde ha “comparagdo entre os incomparaveis”. Ricceur assinalou que tal
dificuldade ¢ intrinseca a concep¢ao de assimetria de Levinas. Para o pensador frangés, de
resto, seria necessario trabalhar com a idéia de simetria, seja no ambito da filosofia moral,
seja na considerc¢ao da justica proceduristica.

A critica de Ricceur revela de maneira convincente que, segundo o padrdo
filosofico ocidental, a tentativa de “conciliagdo” entre a radicalidade ética levinasiana e as
estruturas discursivas e argumentativa parece nao encontrar um caminho adequado de
compatibilizacdo. Em Qutramente que ser, o problema da renuncia a linguagem da
ontologia, assim como a afirmacdo da assimetria estd convidando a uma nova relagdo
com a linguagem. Essa obra paradoxal apenas insinua essa possibilidade. Ela ¢ apenas
pressentida ao longo da obra. A dificuldade da “linguagem hiperbolica” nao ¢ um ponto
fraco em Levinas, conforme pensara Ricceur e muitos outros. Ao contrario, o caminho
levinasiano ¢ outro. A linguagem da filosofia levinasiana levada a cabo em Outramente
que ser vai ao encontro de uma outra linguagem, 1a apenas anunciada: a da tragédia ética.
E ¢ nesse contexto que Dostoievski se torna importante. A linguagem tragica
dostoievskiana ¢ a expressao mais radical e profunda do drama ético.

Vislumbra-se assim um desdobramento ja implicito no caminho de Levinas, que
retorna e transforma o “pré-filosofico” da narrativa ficcional de Dostoievski em parte
integrante da propria filosofia. A vigéncia constitutiva da obra do “escritor-filosofo” russo
¢ um desafio que foi perseguido ao longo desta tese na tarefa de surpreender o enigma do
outro na medita¢do sobre a condi¢do humana tragica. Pois, € na freqiientagdo e no sentido
da ficcdo dostoievskiana que o texto levinasiano sobre o “outramente que ser” podera ser
um Dizer do de-sinteresse, uma permanente desinstalacdo da “vida satisfeita”. No sentido
de um retorno imemorial que a “ficcdo” proporciona, como condi¢do “existencial” de
uma nova experiéncia biblico- filosofica.

Nesse sentido ¢ possivel afirmar que a tragédia ética € a possibilidade de sair da
linguagem ontoldgica. Nos ajuda também a compreender as mensagens contraditorias
oriundas no rosto do Outro em Levinas. Na experiéncia tragico-evangélica proporcionada
pelo romance-tragédia de Dostoievski ocorre aquilo que ¢ mais fundamental e eloqiiente:

a kenosis que promove a intui¢ao ou a epifania do Outro.  Entretanto, a kenosis nao ¢



um conceito relevante para as teorias juridicas contemporaneas, nem muito menos para a
filosofia moral da tradi¢io ocidental. E, porém, o caminho hermenéutico para a
compreensdo da assimetria. A leitura da narrativa ficcional dostoievskiana proporciona
uma metamorfose radical da subjetividade. Essa linguagem, contudo, ¢ cheia de abismos
e laténcias. Ela pode ir na dire¢do da epifania que me torna refém do Outro. Mas sempre
no abismo ambiguo da fragilidade humana. Ou ela pode, ao contrario, suscitar o subsolo,
a permanéncia na tragédia eterna. Esse € o perigo do romance-tragédia, pois ¢ a condi¢ao

humana.
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APENDICES:

A- A ideologia do neoliberalismo: o individualismo burgués e a negacio do
outro.

O neoliberalismo ¢ a ideologia que triunfou no mundo contemporaneo, afirmando-
se mais e mais depois da queda do regime soviético. Trata-se de uma ideologia
evolucionista que pretende explicar o ser humano e sua histéria dando centralidade a
economia. Os principais formuladores do neoliberalismo foram Friedrich Hayek e Milton
Friedman da escola de Chicago. Na década de 80, o neoliberalismo tornou-se o
fundamento do assim chamado “pensamento Unico” e se expandiu para o resto do
mundo®”.

Hayek concebe a historia da humanidade a partir de dois modelos sociais. O
primeiro, ¢ o da “ordem tribal” que reflete um sistema fechado, onde seus membros se
conhecem entre si e buscam objetivos comuns. Nessa sociedade do face a face, seus
membros em geral sdo altruistas, solidarios, e ha reciprocidade. Esse sistema social da
“ordem tribal” vai entdo sendo gradativamente substituido, e se tornando mais e mais
impessoal, até fundar, segundo Hayek, a “grande” sociedade moderna “aberta” (Popper).

A nova concepg¢do de homem da sociedade moderna passa a ser o homem egoista,
individualista, atomizado, isolado dos demais, que torna as relagdes com a alteridade e a

21 Numa sociedade onde o mercado ¢

sociedade marcadamente limitadas e problematicas
a instancia ultima que baliza os relacionamentos humanos, o individuo responde
moralmente ao outro de maneira deficiente. Além disso, a auséncia de lagos reais faz da
sociedade uma mera agregacao de individuos impedindo a coesao social.

Hayek defende a tese de que uma civilizacao deve fundar-se em uma “sociedade
abstrata” que se apdia em normas aprendidas e ndo em finalidades comuns. A marcha da

civilizagao supde o controle dos instintos e a distdncia em relacdo a sentimentos “tribais”

da comunidade (Gemeinschaft) (tais como solidariedade, altruismo, reciprocidade etc.).

70 Cf. COMBLIN, O Neoliberalismo, a ideologia dominante na virada do século.

71 Cf. DUPUY, “L’individu liberal, cet inconnu: d’Adam Smith & Friedrich Hayek” In: Individue et
Justice sociale, autor de John Rawls, p. 73-125, para uma apresentagdo do individuo na tradigdo liberal.
DUMONT, O Individualismo, uma perspective antropolégica é um estudo da génese do individualismo
moderno.



Essa rejeicao completa da comunidade esté relacionada com a centralidade do mercado na
sociedade moderna “aberta”™’?,

O mercado para Hayek ¢ mais do que uma parte localizada da teoria econdmica,
como no liberalismo classico, mas engloba todos os aspectos da vida humana. E um
modelo explicativo amplo para a totalidade social, condicionando também todas as
relagcdes com a natureza. O mercado ¢ um sistema global, cujos elementos fundamentais
sd0: precos, salarios, lucros altos ou baixos, que constituem uma rede de informagao
muito complexa que atinge todos os setores da vida social. Por essa razio, o Estado ndo
deve intervir, porque isso falsificaria a rede de informagdes do sistema de precos,
reduzindo também o campo para a experimentagdo economica.

A alteridade na sociedade neoliberal ¢ compreendida como o parceiro que
respeito, na medida em que o comportamento cooperativo do eu favorece ao seu egoismo
proprio na busca racional do seu proprio interesse. O outro é respeitado na medida em
que os seus interesses contribuam para a manuten¢do dos mecanismos do sistema de
mercado. O comportamento cooperativo mutuo nesse contexto ¢ denominado de ético ou
moral.

Assim, Hayek condena todo o movimento da contracultura como selvagem, por
ser incapaz de preservar a ordem social em constante desenvolvimento para o progresso.
Haveria uma sabedoria inerente ao mercado totalitario que ndo pode ser colocada em
questdo: seja em relagdo ao controle de renda, controle de pregos ou taxagdo progressiva.
Uma cega confianga na ciéncia econdmica e no futuro da humanidade que evolui, através
do desenvolvimento do mercado, anima a teoria hayekiana.

A teoria da catalaxia ¢ onde Hayek vai precisar a natureza da cooperagdo na
sociedade neoliberal. A catalaxia (kathallatein em grego significa trocar, admitir, fazer de
um inimigo um amigo) ¢ uma ordem de cooperacdo policéntrica, fundada sobre a troca
mutua proveitosa. A cooperagdo entre os homens ¢ mais proveitosa, segundo Hayek,
quando eles ndo se conhecem e se comunicam apenas pela interface anonima do mercado.
E ndo quando eles sdo solidarios entre si (sentimento “tribal”’). Hayek afirma: “Na ordem
do mercado cada um ¢ conduzido, pelo ganho que lhe ¢ visivel, a servir a necessidades
que lhe sdo invisiveis” *7*,

A catalaxia (conceito preferido por Hayek, ao invés de economia) ¢ definida como

um jogo para a producdo de riqueza, onde ocorre uma “ordem espontanea” em que alguns

22 Cf. HAYEK, The Constitution of Liberty. Onde fica claro todo o programa de Hayek, e também sua
critica ao socialismo, como forma de uma “nostalgia tribal” da solidariedade.
3 Cf. HAYEK, Law, Legislation and Freedom, Vol. 2, p. 140.



ganham e outros perdem. A “ordem espontanea” nao ¢ nem natural, nem artificial, mas
sim resulta de um processo de selecdo natural de agdes benéficas, em que alguns
comportamentos sdo selecionados em vista dos beneficios alcangados para o mercado.
Contudo, Hayek prevé uma intervengdo ditatorial, caso essa “ordem espontinea” seja por
alguma razdo questionada pela sociedade. O que parece contraditorio, pois Hayek, ao
mesmo tempo que defende uma posicdo evolucionista naturalista, desconfia que essa
ordem “natural” do mercado talvez nao seja tdo “espontdnea” assim. E, portanto, uma
ditadura liberal fica justificada.

Na perspectiva do mercado, ndo hd, portanto, sentido em procurar intervir no jogo
para auxiliar os que perdem e sofrem. A “justi¢a social” ¢ para Hayek uma expressao
vaga ¢ destituida de sentido. Uma miragem, segundo o titulo do capitulo dedicado ao
tema em sua ultima obra. Porque seria 0 mesmo que atribuir a sociedade a qualidade de
uma divindade para solucionar os problemas de alguns individuos®”.

Em sintese, o individualismo hayekiano supde a substituicio da comunidade
“tribal” pela “grande” sociedade moderna de mercado impessoal “aberta”. Na “grande”
sociedade “aberta”, um conjunto de agentes econdmicos igualmente egoistas busca seus
proprios interesses. E o “milagre do mercado” ¢ a instancia andénima que, eliminando toda
e qualquer relagdo regida pelo face a face, garanti a harmonia geral tanto da dimensao
¢tica cooperativa, como da ordem social, juridica e politica. O Estado oferece apenas uma
estrutura normativa basica para o funcionamento do mercado e servicos que o mercado
ndo pode prover. Tais servi¢os, todavia, sdo promovidos pelo Estado, apenas se ndo
comprometerem a economia de mercado.

O individualismo defendido por Hayek, em nome de uma liberdade meramente
negativa, que vai muito além de uma mera teoria econdmica encerra toda uma visdo do
homem, fundada, por um lado, num neo-evolucionismo darwinista, € por outro numa
visdao “cultural” que des-substancializa o sujeito transformando-o em uma abstracdo no
jogo de mercado. Nao €, portanto, surpreendente que tal concep¢ao de individuo, como
“soberano consumidor”, logo tenha feito do tradicional homo economicus, possessivo e
autoritdrio do liberalismo moderno, um apatico homem neoliberal pds-moderno: o
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homem narcisista®”. E o vazio deste novo homem, sua indiferenca tranqiiila em rela¢ao

ao sofrimento dos pobres, sua satisfeita fruicdo hedonista do mundo, sua incapacidade

M Cf. HAYEK, “A Miragem da Justiga Social” In: VECA org., 4 idéia de justi¢a de Platdo a Rawls, p.
367-384.

5 Cf. LASCH, The Culture of Narcisism ¢ LIPOVETSKY, L’ére du vide.Essais sur l'individualism
contemporain.



politica comunitaria sdo apenas expressoes finais do individualismo moderno, na sua
forma mais contemporanea e mais radical. A radicalizagdo do individualismo moderno na
sua maxima impoténcia, que afirma o individuo enquanto escravo do sistema financeiro,
preservando sua “liberdade” como consumidor permissivo de produtos de beleza, drogas,
terapias de todo o tipo, artefatos tecnoldgicos etc., redes virtuais em que ninguém nunca
conhece de fato o rosto do Outro.

Na concepcao de individuo neoliberal, ao contrario de Dostoievski e Levinas,
ninguém ¢ responsavel por nada, ninguém ¢ culpado pelo sofrimento de ninguém, mas
todos sdo abstragdes de um sistema impessoal do mercado. Mercado que se auto-organiza
de maneira imanente, como uma “ordem espontidnea” que assegura que alguns sejam
condenados a morte, enquanto outros possam ir ao shopping. O narcisista pode
tranquilamente continuar sua produ¢do de prazer particular e sempre insacidvel, ele pode
proteger o seu tédio solitario dos rumores da dor alheia das criancas e dos idosos que
morrem de fome e de abandono ao lado. Afinal, ninguém € culpado por nada nem por

ninguém, ¢ eu menos ainda, dird o sujeito neoliberal pés-moderno.

B- Sobre a banalidade do mal no neoliberalismo (Sobre Hannah Arendt)

Hannah Arendt investigou a questdo do mal em duas obras: As Origens do
Totalitarismo (1951) e Eichmann em Jerusaléem, um Relato sobre a banalidade do mal
(1963). Na primeira obra, o mal ¢ compreendido como mal absoluto ou radical, seguindo
a concepcdo de mal tal como fora formulada por Kant. Ai o funcionamento da maquina
totalitaria ¢ esmiugado mediante a consciéncia da radicalidade do mal. Na segunda obra,
entretanto, o mal passa a ser visto na sua dimensao de banalidade. Afinal, a despeito da
monstruosidade dos crimes cometidos pelo carrasco nazista Eichmann, trata-se de um
homem ordinério, comum. O mal parece assim ficar esvaziado do seu carater demoniaco
ou absoluto, diferindo da énfase da primeira analise.

O paradoxo para Arendt acerca da analise do mal caminha com a idéia de que o
problema do bem e do mal estaria relacionado a faculdade de pensar. Entretanto, a
condigdo essencial da banalidade do mal é uma incapacidade de pensar constitutiva,

remetendo ao fendmeno do niilismo. Nada mais niilista do que um funcionéario “kantiano”



meramente cumprindo seu dever. Como se o ordenamento de agdes reguladas apenas pelo
sentimento de que se esta levando a termo obrigacdes estabelecidas hierarquicamente
seria suficiente como garantia de honestidade e inocéncia.

Todavia, o conceito de mal radical, analisado em Origens do Totalitarismo

inspirasse em Kant:

“...0 tnico filosofo que, pela denominagdo que lhe deu [mal radical] , a0 menos deve ter
suspeitado de que esse mal existia; embora logo o racionalizasse no conceito de uma
‘perversidade do coragio’, que podia ser explicada por motivos compreensiveis.”®

Esse mal radical que fora pintado por cores fortes e racionalizado por Kant, depois
fora descrito pela propria Arendt no fendmeno do totalitarismo extremo, se manifesta de
maneira inusitada no mundo contemporaneo escondendo sua poténcia amarga muito viva
pds-holocausto, mas agora de maneira inesperada vindo como ondas do mar invadindo o
Shoppings Center, as televisdes a cabo e a internet. Assim, a violéncia extrema da guerra,
podia ainda manifestar o “mal radical”. O que se sucedeu, ¢ Arendt com sensibilidade e
perspicacia percebeu, foi que “o mal radical” se travesti agora, numa grande metamorfose

de um espetaculo: “a banalidade do mal”.

“Pode-se dizer que esse mal radical surgiu em uma relagdo a um sistema, no qual todos
os homens se tornaram supérfluos. Os que manipulam esses sistemas acreditam na
propria superfluidade tanto quanto na de todos os outros, e os assassinos totalitarios sao

0s mais perigosos porque ndo se importam se estdo vivos ou mortos, se jamais viveram

ou se nunca nasceram.””’

Arendt analisa o fendmeno da “banalidade do mal” no seu alastramento maximo,
com a urgéncia de quem clama com uma grito de indignagdo e vergonha. Na esperanca
que estremeca o mundo contemporaneo. A disseminacdo do mal na forma de letargia
ativa no mundo desencantado, espraia-se em contragdes e piruetas as mais variadas.
Entretanto, ndo se consegue esconder a propria incapacidade de julgar’”®. A banalidade do
mal ndo ¢ apenas um extrato da consciéncia que se poderia qualificar como subjetivo,
segundo a moda de certa psicologia, mas sim o desafio mais concreto em mundo cuja
crenca na capacidade de instauracdo da justica, convive com um anjo meio torto repleto
de melancolia em uma quarta feira de cinza de um carnaval pos-moderno. Sem poder

esconder a realidade das ruinas que por toda parte se acumulam dentro e fora das grandes

776 Cf. SOUKI, Apudi, Hannah Arendt e a Banalidde do Mal, p.12.
7 Cf. SOUKI, Idem, p.12.
78 Cf. ARENDT, Responsabilidade e Julgamento.



fortalezas da certeza, “o paldcio de cristal” de Dostoievski parece assumir novas e

inusitadas formas®”.

C-Literatura, tragédia e capitalismo (sobre o jovem Lukdcs)

Este ensaio procura estabelece a relacdo entre a visdo do jovem Lukécs,
tragicamente desesperado no mundo frio do capital, e sua visdo da literatura de
Dostoievski, como processo de “salva¢dao” possivel. Depois veio o engajamento politico
no partido comunista ¢ tudo ird mudar em sua vida. Mas mesmo assim, Lukacs
permanece ainda bastante romantico e mistico. A primeira medida que tomou como
comissario da instru¢do na Hungria, foi estabelecer a leitura de contos de fadas nas
escolas primarias.

Os efeitos destrutivos da modernizagdo capitalista iniciada com a revolugdo
industrial inglesa, logo atingiram todos os paises da Europa ocidental e também a Russia.
Este desenvolvimento das novas forcas produtivas do capitalismo na sociedade industrial,
assim como, o avango da ciéncia e da tecnologia conduziram a um processo de
desencantamento do mundo, marcado pelo fendmeno do individualismo e do egoismo
racionalista da quantificag@o.

O romantismo pode ser considerado como a primeira auto-critica da modernidade
diante dos problemas que a idéia de progresso e o capitalismo criaram®. Nesse sentido, o
romantismo antecipa a critica contundente contra a estrutura mercadoldgica e a razao
meramente instrumental e objetificadora que se instaurou a partir da obra dos criticos da
modernidade. As criticas de Dostoievski, Nietzsche, Marx, Heidegger, Rosenzweig,
Wittgenstein, Benjamin, Lukacs, Bloch, Adorno e Horkheimer e Levinas ao projeto da

modernidade estao prefiguradas no romantismo.

[P

Antecipou também o pluralismo contemporaneo e causou tensdes analogas

[P

dificuldade hodierna em relagdo a fragmentacdo e ao didlogo com a diferenga e
singularidade do outro, as vezes, caracterizada como pos-moderna. Agucou a
sensibilidade para a percepg¢ao de aspectos nao redutiveis a razdo, questionando o

paradigma de racionalidade vigente. Neste sentido, o romantismo atua como uma espécie

29 Cf. DOSTOIEVSKI, MS.
%0 Cf. LOWY, Revolta e Melancolia, O romantismo na contramdo da modernidade, assim como,
Romantismo e Messianismo.



de processo critico radical que permite pensar questdes relacionadas com a compreensao
da alteridade.

A convicgao melancélica de que algo fundamental foi perdido, de que a vida foi
reduzida nos seus valores essenciais, € sentida de forma dramatica na visdo romantica. A
idéia de perda da autenticidade, do sentido da existéncia, marca a sensibilidade romantica.
Trata-se de resgatar a patria origindria, o lar perdido. A unidade de todas as coisas €
novamente celebrada a partir de uma releitura do &V ka1 mv, heranga da tradigdo grega,
acolhida na perspectiva espinosista do Deus sive natura.

A positividade da visdao romantica traduz-se numa concepcao organica do mundo
e da comunidade humana. Concepgdo que v€é na sociedade e na natureza forgas
irredutiveis aos procedimentos de uma racionalidade meramente quantitativa ou
mecanica. Recusando, assim, uma abordagem matematizante do mundo social e natural.
A insuficiéncia do Esclarecimento (Aufkldrung) como paradigma do modo de
relacionamento humano e natural, se renova a intui¢ao de conexdes profundas entre todos
os seres humanos e naturais.

Dostoievski foi lido por um grupo de intelectuais do circulo formado em torno de
Max Weber em Heidelberg no inicio do século XX, como critico desta nova sociedade
burguesa, que avangava rapidamente, transformando todas as relagdes humanas, e
afetando a natureza drasticamente. Trata-se da anomalia do individualismo burgués em
sua aurora, desagregacdo da antiga comunidade (Gemeinschaft) organica, dando lugar a
uma sociedade (Gesellschaft) atomistica, que meramente agrega individuos.

A leitura de Dostoievski apresentou um duplo proposito: identificar criticamente
os componentes negativos que a racionalidade capitalista impunha, exibindo a destrui¢cdo
dos lagos humanos presentes na antiga comunidade. E também como novo alento utdpico
para a criagdo de uma renovada humanidade no futuro. Em Lukécs, Dostoievski significa
a critica radical que conseguia captar a experiéncia tragica da vida no mundo capitalista, e
também a renovagdo positiva de afirmacdo da vida, numa perspectiva messianica, de um
novo mundo, pressentimento da fraternidade e unido entre todos. A superacdo do
individualismo pequeno burgués ¢ um dos temas mais presentes em Lukécs leitor de
Dostoievski neste periodo.

Entre os membros do circulo, estdo o socidlogo Tonnies, Sombart, Simmel, Alfred
Weber, Robert Michels, Paul Honigsheim e também pensadores de orientacdo neo-

kantiana. Também estava presente Nikolai Bubnov, professor em Heidelberg, especialista



em Dostoievski, na mistica e no pensamento religioso russo. Entre os filosofos ainda
desconhecidos do grupo estdo Ernst Bloch e Georg Lukacs™'.

Para Lukécs (assim como para todo o circulo Weber) a espiritualidade russa e
Dostoievski, em especial, sdo importantes no intuito de pensar a possibilidade de uma
renovacao da experiéncia comunitaria, no sentido da superagdo do mundo individualista e
“sem alma” da sociedade industrial ocidental. E Lukécs escreveu uma recensao sobre uma
traducao alema do filésofo mistico Vladimir Soloviev, ressaltando a importancia da
leitura deste ultimo de Dostoievski, para “o0 novo homem” e um “novo mundo”, contra o

2

individualismo europeu®™. Como Adormo certa vez comentou posteriormente, no

conhecido ensaio sobre a posi¢ao do narrador no romance contemporaneo:

“Se o romance quiser permanecer fiel a sua heranca realista e dizer como
realmente as coisas sdo, entdo ele precisa renunciar a um realismo que, na medida
em que reproduz a fachada, apenas a auxilia na produgdo do engodo™*.

E essa passagem adorniana vem logo em seguida a uma observa¢dao sobre o
romance de Dostoievski como tendo que romper com a linguagem da tangibilidade
empirica imediata, para conseguir representar a esséncia de uma sociedade em que “os
homens estao apartados uns dos outros e de si mesmos”.

Nessa dire¢ao, o problema do niilismo na sociedade burguesa foi apresentado pelo

jovem Lukacs. Em uma nota de A Teoria do Romance:

“E se a obscuridade de nossa falta de objetivos nao passar da obscuridade da noite
entre o crepusculo de um deus e a aurora de outro? [...] E estamos seguros de que
encontramos aqui — no mundo tragico abandonado por todos os deuses — a razao
afinal? Ou melhor, ndo ha em nosso abandono um grito de dor e de nostalgia para
o deus que vem? E nesse caso, a luz ainda trémula que nos aparece ao longe nao ¢é
mais essencial que a claridade enganadora do her6i? [...] Desta dualidade sairam
os herdis de Dostoievski: ao lado de Nicolai Stavréguin, o principe Michkin; ao
lado de Ivan Karamazov, seu irmdo Aliocha” 2.

Lukacs vive a experiéncia do niilismo, fendmeno criado pelo capitalismo, como
um dos problemas centrais suscitados pelos romances de Dostoievski. Aquele hospede

indesejado do qual nos falava Nietzsche. Em Dostoievski, todavia, ha segundo Lukécs,

B1Cf. LOWY, Pour une sociologie des intellectuels révolutionnaires, L evolution politique de Lukacs,
Paris: PUF, 1976. Estudo da trajetoria de Georg Lukacs, com valioso capitulo sobre o jovem Lukacs.

%2 Cf. LOWY, “Lukacs und Dostojewski” In: Georg Lukacs, Jenseits der Polemiken, Beitrige zur
Rekonstruktion sein er Philosophie, p.29.

3 Cf. ADORNO, “Posi¢do do narrador no romance contemporaneo”, p. 57.

24 Cf. LUKACS, Teoria do Romance, p.160-161.



profecia de uma “luz ainda trémula” animando a perseveran¢a no mundo. A Teoria do
Romance anuncia profeticamente uma nova era. A ultrapassagem da época da
pecaminosidade perfeita (das Zeitalter der vollendeten Siindhaftigkeit), expressao que
Lukécs toma de Fichte para qualificar sua época.

No final da Teoria do Romance, inica parte publicada de um livro planejado por
Lukacs sobre Dostoievski, se anuncia a passagem para além do romance. O romance para
Lukacs era essa forma tipicamente burguesa que Dostoievski parecia superar com a alma
e a forma. E ndo por acaso, o livro de Lukécs iria representar muito mais que um texto
sobre Dostoievski, mas encerraria toda uma ética metafisica e a filosofia da historia do

proprio pensador hingaro. Diz-nos Lukacs:

“Dostoievski ndo escreveu romances, € a intencdo configuradora que se evidencia
em suas obras nada tem, seja como afirmagdo, seja como negagdo, com O
romantismo europeu do século XIX e com as multiplas reagdes igualmente
romanticas contra ele. Ele pertence a um novo mundo.”*’

As Anotagoes sobre Dostoievski™

¢ o que restou do livro projetado sobre
Dostoievski, que deveria completar a Teoria do Romance. Com base nessas anotacdes ¢
possivel reconstruir em parte os principais elementos do projeto de Lukacs. Nesses
cadernos, os herdis de Dostoievski vao ser apresentados como em um mosaico de forgas
da alma. E um novo Epos de um “novo mundo” esta ai aparecendo. Em uma carta,
Lukacs assim se pronuncia; “o problema consiste, pois, em encontrar o caminho de uma
alma a outra...”. O problema da alteridade estd ai claramente posto. E assim, trata-se de

um registro acerca da alteridade de um pensador que leu Dostoievski como critico do

capitalismo e profeta de uma nova era.

D- Tempo e outro: imagens de seres sofrentes
(sobre Andrei Tarkovski)

Em uma época de cinema de agdo, onde o tempo ¢ acelerado e os efeitos especiais
sdo a regra, pode parecer anacronico para alguns a preocupagdo com um cineasta russo
polémico. Contudo, quando Dostoievski escrevia seus romances, uma grande moda

literaria francesa dominava a Europa. A marginalidade do empreendimento, portanto, ndo

25 Cf. LUKAKS, Idem, p.162.
36 Cf. LUKACS, Dostojewski. Notizen und Entwiirfe, Org. J. Nyiri, Budapest: Lukacs-Archov, 1985.



¢ por si s6 sinal de auséncia de sentido. Um paralelo entre Tarkovski e Dostoievski se faz
necessario, pois tudo indica que o papel de ambos neste inicio de século vinte e um, sob
muitos aspectos, ¢ muito importante e urgente.

Assim como no caso da obra de Dostoievski, a filosofia hoje ¢ provocada também
por Tarkovski. A critica de ambos de maneira inapelavel exibe a ferida das conseqii€ncias
do niilismo. Além disso, o neoliberalismo conduziu a uma espécie de totalidade anonima
de tolerancia mercadoldgica em relagao a producao cultural, propria da sociedade global
de consumo.

No contexto de uma induastria cultural crescente, o locus da obra de Tarkovski é
ambiguo. Afinal, ¢ inegavel que seus filmes estdo presentes em todos os grandes centros
internacionais de cultura. Por outro lado, a possibilidade de interagir com essa obra parece
estar limitada aos raros momentos de lucidez ainda possiveis, antes do embarque frenético
na luta competitiva. A nog¢do de lucidez ndo responde mais, pois tudo ¢ relativizado como
ilusdes da consciéncia. Tudo sugere que se trata apenas de uma questdo de gestdo
empresarial competente.

Os habitos e o estilo de vida contemporaneos ndo parecem reunir as condigdes
hermenéuticas elementares para a apreciagdo de uma obra de arte. Alguns aspectos da
obra de Tarkovski sdo, todavia, relevantes para a atividade filosofica. Trata-se, em outras
palavras, de uma investigagdo relacionada com a radicalidade ética que estd pulsando em
afinidade com Levinas e Dostoievski.

Tarkovski fala a respeito de seu ultimo filme:

“Aquilo que me interessa neste filme é mostrar um homem capaz de se sacrificar. As
vezes, isso se torna mesmo penoso para sua constitui¢do. Este homem compreendeu
que, para se salvar, é indispensavel se esquecer de si mesmo.”*’

Trés momentos parecem ser significativos na ultima obra de Tarkovski :

1) Tempo e sacrificio.

O ultimo filme de Tarkovski, Sacrificio (1986), introduz a idéia do sacrificio
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como temporalidade™®. O protagonista (Alexander) percorre uma trajetoria que ira

culminar no "sacrificio". H4 um tempo inicial entre a errancia do simulacro e a decisdo do

%7 Cf. TARKOVSKI, 4 Propés du Sacrifice, p. 4.
8 Cf. TARKOVSKI, “Zapechatlionnoe Vremia”, p. 1-13, para tempo como condi¢io do sacrificio
moral.



sacrificio. A partir de certo ponto, a primazia passa ao sacrificio. Uma inversio
significativa ocorre: o tempo passa a ser o desenvolvimento do sacrificio. Antes o tempo
veio amadurecendo até certo ponto. Entdo, o sacrificio passa a guardar o tempo, anuncia e
rege as temporalidades. Leonardo da Vinci encerra a visdo renascentista do mundo que
inaugurou a modernidade, a autonomia do homem plasmando o seu mundo. Em oposi¢ao,
a nostalgia de Alexander da pintura icOnica contrasta com a secularizagdo tecnologica da
iminéncia da destruicdo do sentido. A falsidade de sua vida de ator, a temporalidade da

dor, luta com a nostalgia do infinito.

2) Sacrificio e tempo.

N

Tarkovski afirma que "deseja resgatar o sacrificio cristdo". Logo no inicio do
filme ha um didlogo decisivo entre Alexander e o carteiro Otto. Alexander recusa a idéia
nietzschiana do eterno-retorno. A redencao se desencadeia simbolicamente no ato de
amor incondicional pela humilde empregada Maria. A capacidade de perder a si mesmo
no amor de Maria, "a feiticeira", regenera a secura do tempo. Uma idéia de realizacio
através do acolhimento do outro, na sua fragilidade maxima, aponta uma dialética ténue

onde do fundo da fraqueza nasce a for¢a. A maturacao de um tempo apocaliptico leva a

uma ruptura com a estrutura fechada de um mundo perdido.

3) Redengdo e tempo.

A crianga ¢ a arvore no final do filme prenunciam a plenitude, at¢ o momento que
os labios inocentes do filho de Alexander soam: por qué? A ambigiliidade do gesto revela
uma tensdo no centro de uma aparente reconciliagdo. O tempo nao pode realizar a
infinitude. Eis a grande li¢do da doenga do siléncio. Alexander jurara que nunca mais iria
falar em sua vida. O menino estava doente e nao falava, quando ¢ capaz de dizer algo
afirma: "No principio era o Verbo". Em seguida pergunta o porqué e cala.

A interpretagdo desses trés momentos ganha relevo, quando percebemos que a
liberdade e a possibilidade do "mal radical", no mundo esvaziado completamente de todo

o sentido, ronda as alternativas da vida. Uma visdo tragica num sentido nao nietzschiano



enseja o paradoxo da liberdade ja anunciado por Dostoievski. A "Lenda do Grande
Inquisidor", nos "Irmdos Karamazov" suprime a liberdade, para evitar o mal, gerando
mais mal ainda. O "Homem do Subterraneo" afirma a liberdade absoluta, deseja ser
desagradavel, ndo compactua com a "felicidade de formigueiro". O resultado também ¢ a
disseminagdo do mal.

Tarkovski sugere uma terceira vereda para o paradoxo. O sacrificio,
aparentemente a negacao absoluta da liberdade e também a afirmagdo absoluta da
liberdade, ¢ o momento possivel da redencdo. Um estranho amor, ndo erdtico, mas
proprio do dgape cristdao™ estd na origem, no limite ndo discursivo da existéncia.
Angelus Silesius : "A Rosa nao tem porqué, ela brota porque (weil) brota, ndo se importa
consigo, nem se alguém a vé€". A liberdade se abisma na experiéncia do amor cristdo,
muito pouco pratico. A alma russa ¢ ou niilista ou apocaliptica. Tarkovski vem desafiar a

conformidade da nossa industria cultural®”.

2 Cf. NYGREN, Eros und Agape, para um estudo sobre a diferenca entre o amor erdtico e o dgape..
0 Cf. COSTA, “Tarkovski e Adorno, Notas de inquietagdes éticas”, para um estudo no qual se aproxima
a obra de Tarkovski da critica da industria cultural de Adorno.



E- A critica ao conceito de imediatidade e em Hegel
(sobre o ultimo Schelling como critico de Hegel).

O conceito de imediatidade (Unmittelbarkeit) em Hegel ¢ apresentado na logica da
reflexdo, constituindo parte importante da Ldgica. Este conceito tem sido objeto de
algumas criticas contundentes. Além disso, as dificuldades envolvidas na compreensao da
imediatidade desempenharam como se sabe um papel decisivo no ambito mais global da

critica de Schelling ao sistema de Hegel®"

. O presente esfor¢o objetiva elucidar o
conceito hegeliano de imediatidade, considerando aspectos problematicos desta no¢ao em
Hegel*?. Pretende entdo interpretar o problema em termos que levem em conta o contexto
da discussdo em torno da ética da alteridade de Levinas.

A argumentagdo que se seguira caminha no sentido de identificar os principais
momentos em que o conceito de imediatidade ¢ articulado por Hegel. O texto procura
manter como fio condutor da investigacao a questdo das exigé€ncias internas do sistema
hegeliano. Estd em jogo a explicitacdo de significativos indicios que apontam para
problemas relativos a concepcdo hegeliana de dialética. Nesse sentido, a critica de
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Schelling a Hegel™ abriu caminho para Rozenzweig e depois Levinas. Além de ter
influenciado o pensamento russo®*.

A originalidade do conceito hegeliano de imediatidade est4 associada com a razao
mesma de ser da dialética, pois pretende dar conta do fato de que aquilo que pensamos
como imediato, a rigor, s ¢ possivel através de um processo mediado e reflexivo. Para
uma compreensdo adequada do conceito de imediatidade, se deveria recusar, portanto,

qualquer acep¢do ingé€nua de pura intuicdo, devendo sim ser pensada mediante o

movimento dialético. Hegel acreditava poder evitar assim qualquer pressuposi¢do externa

»10 texto, onde estd o essencial da critica de Schelling a Hegel, encontra-se em um capitulo dedicado a
Hegel na Historia da Filosofia Moderna, das prele¢des de Munique de 1827..

A critica de Schelling ao conceito hegeliano de imediatidade serviu de referéncia a investigagdo
recente. Na continuidade da Forchung, HENRICH, Der ontologische Gottesbeweis ¢ FRANK, Der
unendliche Mangel an Sein, Schellings Hegelkritik und die Anfinge der Marxschen Dialektik retomam
aspectos da interpretacdo schellingeana da imediatidade em Hegel.

% Tillicte comenta que na perspectiva das licdes de Munique o sistema hegeliano é visto como um
episodio infeliz na seqiiéncia da Naturphilosophie, visto que representa um retrocesso negativo a énfase
positiva desta filosofia. Bloqueou, assim, o advento da filosofia positiva. Schelling acusa Hegel
duplamente : 1) usar a sua filosofia ( a Naturphilosophie) indevidamente, introduzindo nela uma Ldgica
estranha @ mesma; 2) de ser o sabotador do novo projeto de Schelling de dar conta do positivo.

24 Cf. MULLER, ,,Schellings Einflup in Rufland (Sergé) A. Jarjev und Vladimir S. Solovjév* In: Archiv
Fiir Philosophie, 3, 1, 1949.



ao sistema. Na perspectiva hegeliana, somente no final do processo dialético a identidade
entre pensamento e ser sera efetivamente plena.
Os passos da exposi¢ao obedecerdo ao seguinte esquema: 1) Analise da posi¢ao de
Dieter Henrich a respeito do conceito de imediatidade em Hegel; 2) Comentario da leitura
de Manfred Frank das dificuldades da interpretagdo de Dieter Henrich.
I

Dieter Henrich discute o conceito de imediatidade em um ensaio — A Ldgica da
Reflexdo de Hegel. Sua andlise procura demonstrar que a compreensdo hegeliana da
imediatidade repousa em passos ambiguos em relacdo a logica do sistema. Todavia,
explora a hipdtese de que o problema poderia ser superado ainda em termos hegelianos.
Por outro lado, para Frank, o significado atribuido por Hegel ao conceito de imediatidade
acarreta problemas ndo eliminaveis no ambito do sistema hegeliano. Frank sugere, além
disso, que Schelling ja identificara tais dificuldades.

A estrutura fundamental subjacente ao sistema hegeliano, sem a qual a dialética
ndo funciona, ¢ a “negacdo da negacdo”. Cada momento s6 pode ser aufgehoben, isto &,
negado, preservado e elevado se tal estrutura ndo apresenta problemas. Os momentos
cruciais da Ldgica sdo aqueles nos quais ocorrem passagens de transicdo fundamentais de
um momento para o outro: do ser para a esséncia; da esséncia para o conceito; € o
movimento para além da Logica, da idéia Absoluta para a filosofia da natureza. Em todos
os momentos, a dindmica do sistema ¢ garantida pelo reconhecimento do carater
realmente mediado, reflexivo de si mesmo, daquilo que parecia imediato. Com esta
estratégia, Hegel consegue eliminar o dualismo e contornar o problema que concerne a
passagem do infinito para o finito.

Para Henrich, o ponto crucial da primeira secdo da Ldgica, a logica do ser, ¢
mostrar que aquilo que comeca ‘imediato’ acaba por se tornar mediato. O problema
reside, segundo Henrich, na noc¢ao de imediatidade implicada. Em principio, ha em Hegel
total rejei¢do de qualquer tipo de imediatidade. A identidade ‘A ¢ A’ envolve sempre
certo tipo de mediacao. Nao pode haver apenas ‘A’. O ser que ¢ como nada tem que negar
a si mesmo para tornar qualquer articulagao possivel. A nega¢do nao pode ser o resultado
de um outro sujeito, caso contrario, toda a construcao ruiria.

Ao contrario de Schelling e Hoérderlin, que trabalham com a idéia do pré-
reflexivo, a negagdo hegeliana nega a si mesma e por isso conhece a si mesma como

negada, uma vez que sua estrutura tenha sido articulada. Henrich denomina esta auto-



negacdo de ‘negacdo autonoma’ , isto €, sua lei reside dentro de si. A diferenca
fundamental entre esta negagdo e aquela da logica tradicional ¢ que, nesta ultima, ‘A nao
¢ ndo A’ pressupoe ‘A € A’. Na perspectiva hegeliana, a ‘positividade’ s6 pode ocorrer
como resultado (ndo como uma pressuposi¢do) da dupla negacdo. Hegel alega que a
proposicdo A=A, inicialmente, ndo ¢ mais do que uma tautologia vazia. Por isso, ndo
existe para Hegel nenhuma proposi¢ao fundacional. A proposicao derradeira € aquela da
‘identidade da identidade e da diferenca’, ultima negag¢do da negacdo no final do
processo. E, porém, na passagem da logica do ser para a logica da esséncia que surge o
problema.

Na Loégica da Enciclopédia, esséncia (Wesen) € definida como ‘ser que pela
negatividade de si mesmo se mediatiza consigo’. Visto que ser ¢ imediato apenas num
sentido parcial, ele ¢ ‘negativo’ posto que depende de outro que ndo pode ser ele mesmo.
O outro, enquanto parte desta relagdo, ¢ negativo, ¢ o ‘outro de si mesmo’. Se assim nao
fosse, a relacdo ndo seria consigo mesmo e uma outra pressuposicao deveria ser invocada.
No sistema, todavia, ser revela-se apenas como um aspecto da estrutura fundamental que
permite o processo desenrolar-se. A verdade, atingida no final do processo, ndo depende
de nenhuma pressuposicdo externa ao sistema. Demonstrar a legitimidade de um sistema
cuja pretensao ¢ nada pressupor constitui a tarefa hegeliana. Com este intuito, torna-se
imperativo mostrar que a ‘simples imediatidade, na verdade, resulta da reflexdo,
relacionando-se com a diferenca do que ¢ mediado. Em outras palavras, a categoria de
imediatidade s6 poderia ser alcangada mediante uma relacdo com algo mais na reflexao.
Tal i1déia supde que somente assim o ser pode ser pensado, porquanto a identidade do ser
remete a uma articulagdo possivel, isto €, com o outro de si mesmo. Ser mesmo nao € o
fundamento, mas a rela¢do proporcionada pela categoria de imediatidade.

Henrich nomeia dois tipos de imediatidade: Ul e U2. Ser ¢ * mesmidade consigo
mesmo’, Ul; e esséncia ¢ ‘a relacdo do negativo consigo mesmo’, U2. Segundo Henrich,
o argumento de Hegel caminha no sentido de mostrar que a esséncia pressupde a si
mesma como o seu outro. Além disso, que a esséncia pde o seu outro, 0 ser, € 0 suprime
(aufgehobe). Assim, os dois significados Ul e U2 sdo identificados. Aquele que era o
outro da reflexdo agora € reflexdo. E, desse modo, o movimento dialético pode processar-
se.

O argumento de Hegel pressupde, portanto, a identidade de Ul com U2. Hegel
pretende evitar tal pressuposi¢do, pois a identidade entre Ul e U2 deve ser compreendida

como resultado dialético, ndo como um ponto de partida. Entretanto, conforme Henrich



procurou ressaltar, somente se a imediatidade do ser ja for compreendida como auto-
relacdo, seria possivel demonstrar que o outro da reflexdo agora ¢ reflexdo. O que seria
inaceitavel segundo as premissas da dialética hegeliana. Entretanto, a Unica forma de
evitar tal circularidade ¢ partindo de Ul, isto ¢, do ser. O que acarreta dificuldades para a

inteligibilidade da “negacdo da negagdo”.

II

Para que a logica da reflexdo possa funcionar, ¢ necessario demonstrar que a
relacdo interna, presente na reflexdo, pode substituir adequadamente a caracteristica do

ser de plena independéncia de qualquer relagio®”

. Ao invés da pura imediatidade inicial
do ser, ‘absoluta indiferenca ou identidade’, trata-se de revelar que tal positividade ¢
produto da auto-relacdo da negagdo ou reflexdo. A reflexdo, enquanto movimento do nada
para o nada, faz com que a negacao va junto consigo mesma. Tal pressuposicao conduz
Hegel a uma concepcao problematica, que segundo a andlise de Henrich, estaria
igualando dois tipos distintos de ‘imediatidade’.

A ‘reflexdo’ supde que para falar do ser estd sempre implicado certo tipo de
negatividade. Hegel exprime tal estrutura quando afirma que a ‘verdade do ser ¢
esséncia’. E somente através do movimento além da ‘imediaticidade’ que ocorre a
verdade. Portanto, para Hegel, imediatidade ¢ uma forma de reflexdo, uma vez que na
reflexdo estdo implicados sempre dois momentos em relacdo, um dependendo do outro
reciprocamente. Cada momento negativo depende do outro. O argumento ndo parece
problematico, visto que qualquer tentativa de dizer algo sobre o ser depende da reflexao,
supde um julgamento com sujeito e predicado. Neste sentido, esséncia ¢ base do
conhecimento acerca do ser. O conhecimento acarreta uma divisao reflexiva. O problema
reside na identificacao dos dois significados de imediatidade distinguidos por Henrich.

Manfred Frank assinala que o ponto crucial ¢ que ndo hd nada no sistema
hegeliano que permita, legitimamente, mostrar que os dois significados de imediatidade
convergem, sendo o mesmo. Os dois lados da relagdo ndo podem ser identificados. Na
verdade, U2 depende logicamente de Ul.

Hegel supde, num primeiro momento, um tipo de imediatidade, resultado da auto-
relagdo, que ¢ ndo relacional e independente da negacdo, Ul. Ora, se ¢ independente da

determinagdo, j& diz claramente que ndo pode ser o resultado da negagdo efetuada pela

¥ Cf. FRANK, Idem, p. 37.



reflexdo. Ao contrario, se a imediatidade emerge como o outro da reflexdo, como Ul,
entdo ja tem que ser, por esta razdo, algo mais do que a mera sombra do auto-
cancelamento da negacao, U2. Visto que sobrevive ao nao-ser do seu ‘fundamento’. Nao
pode, portanto, ser reduzido a negacdo. Ul e U2 seriam, portanto, distintos e assimétricos.

A diferenca fundamental reside ou na necessaria dependéncia do ser em relagdo a
esséncia para ser conhecido; ou na dependéncia da esséncia em relacdo ao ser para poder
existir. Trata-se da distingdo entre fundamento cognitivo e real. Para conhecer ¢
necessario a estrutura sujeito-objeto, presente na reflexdo. Logo, a media¢do ¢ condigao
do conhecimento dos objetos. Porém, sé € possivel justificar tal conhecimento mediante a
identidade entre pensamento e ser, anterior ao conhecimento. Nao posso vincular tal
identidade como produto de um dos lados da relacdo, o pensamento. Por isso, o
fundamento real, entre pensamento e ser, deve ser dado ja previamente, independente do
pensamento e do ser, tomados como momentos do processo dialético.

Fichte concebera um argumento na mesma linha, ao levantar a dificuldade no
modo de compreensao da consciéncia de si, mediante a metafora do espelho. Quando me
identifico no espelho ja devo previamente ser idéntico com a minha imagem, como
condigdo para uma possivel identificacdo. O empreendimento hegeliano tenta fundir os
dois tipos de fundamento. O sucesso de seu sistema pressupde que um lado da relagao, a
esséncia reflexiva, ¢ capaz de exibir sua identidade com o outro lado. Todavia, tal passo
sO pode ser sustentado a partir de um terceiro movimento que aponta para o conceito, a
proxima negacdo da negagdo. A dificuldade consiste no fato de que o conceito ndo pode
também depender de qualquer relacdo outra, caso contrario, caimos num regresso onde
cada negatividade pretende instaurar-se como independente da relagdo. Se assim fosse, o
conhecimento absoluto preconizado por Hegel tornar-se-ia impossivel. A constru¢do que
permitiria ser vidvel o empreendimento hegeliano ja deve ser “imediata” num sentido ndo
hegeliano. Uma vez que a reflexdo sendo uma estrutura com dois podlos, tem que
pressupor a auto-identidade como fato externo e anterior a reflexdo. Para Horderlin, tal
auto-identidade ¢ denominada Ser, no fragmento Julgamento e Ser. Esta tese, entretanto,
¢ incompativel com o sistema hegeliano, cuja pressuposicdo ¢ nada pressupor como
fundamento anterior ao sistema.

Schelling ira insistir que “se nos desejamos falar sobre algo fora do pensamento,
entdo nds temos que comegar com um ser que ¢ absolutamente independente de todo

pensamento, que precede todo pensamento”. A filosofia hegeliana segundo Schelling nao



conhece este ser, este ser ¢ completamente estranho ao sistema hegeliano™. Para
Schelling, em Fundamento da Filosofia Positiva®’, a existéncia ndo ¢ uma
conseqiiéncia do conceito ou da esséncia, existéncia ¢ ela mesma o conceito e a esséncia.

No intuito de compreender o cerne da critica de Schelling a Hegel, algumas
consideracdes sobre o projeto hegeliano fazem-se necessarias. Hegel pensou que tinha
resolvido o problema que perturbou Schelling : qual seja, o da relagdo do Absoluto com o
mundo finito. A famosa alusao de Hegel ao Absoluto schellingeano, na Fenomenologia
do Espirito — “ noite em que todas as vacas sdo negras” , ecoa, provavelmente, um texto
de Schelling no qual pretendia mostrar “como a noite do Absoluto vem ao dia para o
conhecimento”(1/4, 403). A famosa passagem da Logica, onde Hegel alude ao Absoluto
em Scheling como um ‘tiro de pistola’ refere-se ao mesmo ponto. A objecao de Hegel,
porém, incide na tese defendida por Schelling da necessidade de se comecar a filosofia
com o Absoluto. Logo, a filosofia hegeliana supde que mediante um conceito de
“imediatidade” que, na verdade, ¢ resultado da mediagcdo resolve o impasse criado da
transicao da infinitude para a realidade condicionada e finita.

O Absoluto como resultado pode ser articulado no discurso filoséfico mediante o
processo da reflexdo. A natureza mesma do Absoluto ¢é reflexiva na visdo hegeliana. Por
conseguinte, ndo pressupde nada previamente, antes da reflexdo. Para Hegel todas as
coisas sao ‘o outro de si mesmo’, visto que nada existe sem o concurso da mediagao, isto
¢, sem a relacdo com aquilo que ndo ¢ o si mesmo. Tudo, entdo, ¢ resultado de uma
relagdo de negatividade com o outro, que ndo ¢ ele mesmo. Logo, tudo depende do que
ndo ¢ para poder existir. Mostrar o processo a partir do qual isto ocorre ¢ a tarefa da
dialética hegeliana e exprime, por assim dizer, o que ¢ mais proprio da atividade
filosofica. Nesta perspectiva, todo elemento finito traz no seu intimo sua propria negagao.
Portanto, o Absoluto ¢ caracterizado através da finitude, porquanto o finito ndo ¢ outro
que uma relagdo negativa consigo. Todavia, somente no final do processo o Absoluto ¢
articulado de forma a nao restringir-se parcialmente num momento finito. Cada momento
da realidade ndo pode exprimir a totalidade porque encerra uma contradi¢do no seu
interior que o leva adiante, para o préximo nivel mais abrangente até a realizagao total.

A argumentagdo schelligeana aceita, de certo modo, esta concepcao. O que sera
rejeitado € a possibilidade de um sistema completo de filosofia. Nisso consiste a distingao

entre filosofia negativa e positiva. A filosofia negativa me diz apenas que tal e tal

2Cf. SCHELLING, I1/3, 164.
¥ Cf. SCHELLING, Grundlegung der Positiven Philosophie, Ed. Horst Fuhrmans, Torino, 1972.



acontece se um mundo existir, porém ndo me diz nada acerca do porque ha um mundo e
ndo nada. A necessidade de dar conta da facticidade introduz a idéia de uma filosofia
‘positiva’. Tal facticidade ndo pode ser captada no dominio do pensamento puro, pois ¢
condicdo de possibilidade para a existéncia mesma do pensamento.

O ponto central para Schelling ¢ que o Absoluto ndo pode ser caracterizado pelo
conhecimento, pois € condigdo de possibilidade para a estrutura sujeito-objeto, propria da
reflexdo. Nos seus primeiros escritos, a ‘intui¢do intelectual’ desempenha a funcdo de
lugar de apresentagdo do Absoluto. Nos seus escritos tardios, fala-se ‘num ser que
precede todo pensamento’ (unvordenkliches Sein). Para Hegel, tal tese implica uma
inevitavel positividade ndo articulavel no pensamento, face a estrutura necessariamente
mediada dos seus conteudos. A argumentagdo de Frank demonstra, porém, que Schelling
ndo invoca simplesmente um ser pré-reflexivo. O pré-reflexivo para Schelling, ¢ o
fundamento necessério do auto-cancelamento da reflexdo e ndo uma falha em lidar com
as exigéncias duras do conceito. Nao se trata, portanto, de uma fuga do rigor racional, e
sim pelo contrario, a plenitude da consciéncia conceitual.

Como Manfred Frank comentou, o argumento de Schelling no [Initia
Philosophiae Universae, ndo parece implicar uma simples imediacao do tipo hegeliano.
O que estd em jogo € um sujeito que nao permite nenhum predicado, pois € condigdo para
todo e qualquer predicado. A liberdade ¢ a caracteristica fundamental deste sujeito.
Porém, ao dizer isso, a liberdade nao deve ser compreendida como predicado do sujeito, a
partir do modo como a linguagem sintaticamente sugere. E sim como a possibilidade de
ser tanto A como ndo-A. O que ¢ conhecido apresenta uma estrutura condicionada, o que
(Was), € marcado pela reflexividade. Contudo, o fato que (Daf3) conhecemos nao pode ser
reflexivo. Nas Idades do Mundo®”®, Schelling desenvolve sua idéia de liberdade, sem cair
no modo de compreensdo hegeliana das exigéncias do pensamento mediado. Schelling
nao rejeita a mediagdo. Somente aponta as limitagdes da mediagao se queremos dar conta
do conhecimento de maneira radical.

Schelling acusa uma inversao na qual a consciéncia atribui ao mundo sua propria
atividade sem se dar conta da atividade prévia do mundo, antes da consciéncia. Nessa
perspectiva, a identidade entre pensamento e ser ndo poderia ser reflexivamente
identificado dentro do pensamento, uma vez que o pensamento ¢ tardio, dependendo da
cisdo entre sujeito e objeto. A dificuldade com a reflexdo ¢ que ela exclui justamente

aquilo que ¢ condi¢do para a sua legitimidade: a identidade entre pensamento e ser. Sem

28 Cf. SCHELLING, Die Weltalter, Ed. Manfred Schriter, Munique, 1946.



esta identidade ndo ¢ possivel falar com sentido que conhecemos alguma coisa. A logica
da reflexdo permanece eternamente, a despeito de sua declarada intengdo, fora do ser e da
vida. Logo, o sistema hegeliano estaria pressuponde um acesso nao-reflexivo para poder
articular o movimento interno pretendido mediante suas estruturas dialéticas.

Uma identidade irreflexiva que ¢ fundamento ‘real’ do fundamento ‘cognitivo’
subjaz a dialética. Schelling, as vezes chama de ‘“eterna liberdade” ao primeiro
fundamento. O problema ¢ que se for concedido ao sistema hegeliano algo como pré-
reflexivo o sistema € destruido na sua arquitetura fundamental. Visto que desloca o que ¢
alcancado apenas no final do sistema para o principio. Além disso, compromete de modo
fatal a concepcao de dialética que anima todo o sistema, pois elimina a negatividade da
mediagdo, “sem pressuposi¢ao”, sem a qual, a logica da reflexao nao funciona.

Em toda a argumentacdo do paradgrafo precedente estd em discussdo o
procedimento filosofico relacionado com a prova ontoldgica da existéncia de Deus. A
investigacdo filosofica tardia de Schelling trata, em outras palavras, das provas
ontoldgicas na filosofia. Quando a filosofia trabalha com a inversdo, onde a consciéncia
indevidamente pretende atribuir ao mundo suas estruturas, todo tipo de ilusdo € possivel.
E por esta razdo que Schelling no Initia sugere que a relagio entre pensamento e ser
transforma-se de tal modo, que inviabiliza qualquer tentativa de um sistema filosofico,
nao apenas o sistema hegeliano. A consideragdo da prova ontoldgica de Deus converter-se
numa contundente discussdo sobre a diferenga ontologica™’.

Schelling leva as ultimas conseqiiéncias tal investigacao, de maneira a instaurar a
primeira critica séria a subjetividade moderno. Tal critica, encarada a partir da perspectiva
da liberdade, ¢ a0 mesmo tempo uma critica da subjetividade moderna, cujo auge € o
pensamento hegeliano, e uma afirmagdo positiva da contingéncia e da existéncia.
Prenuncia-se, portanto, a posterior revisdo da metafisica levada a cabo por Rosenzweig,
Nietzsche e Heidegger e Levinas®®.

A pertinéncia da critica de Schelling ¢ fruto de sua compreensao da filosofia como

radicando na liberdade: “O inicio € o fim de toda a filosofia é a liberdade”. Toda a

¥Cf. HENRICH, Idem, p. 267. Henrich argumenta que a diferenga ontoldgica seria expressamente
negada na prova ontoteoldgica. Por essa razdo, retne todas as condi¢des de tornar-se um problema. A
filosofia grega, segundo Henrich, nunca problematizou acerca do significado que (daf3) algo é.
Heidegger apresenta duas interpretagdes de Schelling: na primeira, trata-se de ver em Schelling um
exemplo na historia da subjetificacdo da metafisica ocidental; no segundo momento, ha um esforgo
hermenéutico de compreensdo do “antropomorfismo” de Schelling. Cf. HEIDEGGER, Schellings
Abhandlung iiber das Wesen der menschlichen Freiheit ¢ Die Metaphysik des deutschen Idealismus
(Schelling). Enquanto na primeira obra, publicada originalmente em 1936, Heidegger apresenta uma
interpretacdo objetivando mostrar como a critica da subjetividade em Schelling prenunciaria Nietzsche,
na segunda obra, a de 1941, faz de Schelling um apaixonado pela presenga de si.



%1 Exprimir os limites

trajetoria filosofica de Schelling ¢ marcada pelo tema da liberdade
da consciéncia reflexiva €, talvez, interroga-la ja no estranho paradoxo no qual a
surpreendemos no seu reflexo limite. Onde se pressente, talvez, um eco longinquo que
nos conduz a fronteira da filosofia. A linguagem expande-se tanto, que incorpora
dindmicas semanticas transgressoras das regras a partir das quais a experiéncia
comunicativa funciona nos jogos lingiiisticos dialdgicos fundamentais da filosofia.
Enseja, assim, uma experi€éncia simultaneamente conceitual e metaforica. Por isso,
justifica-se a filosofia como amor a sabedoria e ndo sua posse.

A guisa de conclusio, gostariamos de apresentar algumas consideragdes a respeito
das implicagdes da analise do conceito de imediatidade realizada até aqui. O primeiro
ponto diz respeito a questdo da critica de Schelling a Hegel. Tudo indica que, a partir dos
argumentos de Henrich e Frank, a critica de Schelling ¢ relevante, porquanto parte das
exigéncias internas do sistema criticado. Nao nega de saida suas prerrogativas essenciais,
pretende antes mostrar que a analise do conceito de imediatidade na perspectiva hegeliana
acarreta conseqiiéncias incompativeis com os pressupostos iniciais do sistema. A
imediatidade, em Hegel, s6 poderia ser corretamente articulada a partir de uma premissa
que o sistema nega expressamente: a identidade pré-reflexiva entre pensamento e ser.
Oferece, portanto, uma critica interna consistente ao sistema de Hegel*™.

O primeiro ponto consiste entdo na pergunta ainda crucial para alguns: a
dificuldade da concepcdo hegeliana de imediatidade representaria a impossibilidade de
todo e qualquer sistema filosofico com pretensdo de totalidade? Para muitos fildsofos
contemporaneos, a resposta seria decisivamente sim, malgrado a existéncia de tentativas

383 A tarefa da filosofia hoje permanece

sérias no sentido de uma volta a idéia de sistema
fiel ao seu carater argumentativo. Entretanto, a hermenéutica poética representada pela
metafora e o simbolo no contexto filosoéfico se mostram indispensaveis.

As tensoes filosoficas suscitadas pela critica da intuicdo ou da imediatidade, seja
no contexto da dialética, da filosofia analitica, da fenomenologia ou da hermenéutica,
refletem possibilidades do pensamento que naufragam perante o rosto do Outro. O

filésofo, como Rembrandt, pinta luz e escuriddo. Escuriddo que remeteria a um

retraimento da filosofia perante a tarefa de amar. E ai Wittgenstein € aquele que no século

MICf. BRACKEN, Freiheit und Kausalitit bei Schelling, p. 10.

*2Para uma posi¢do, todavia, que procura defender Hegel, afirmando a tese de que Schelling ndo
apresentou uma critica interna ao sistema de Hegel, ver LUFT, Para Uma Critica Interna ao Sistema de
Hegel . Isso ocorre porque o autor priorizou no seu trabalho apenas as prelegdes de Munique de 1827.
3BCE. OLIVEIRA, Reviravolta Lingiiistico-Pragmdtica na Filosofia Contempordnea, 351-387.



vinte mostrou de dentro do mundo logico e frio da linguagem analitica que h4d um limite

que deixa uma fresta de luz que leva para o servigo do Outro.
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