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dizer e se des-dizer de todo dito”.
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RESUMO

Esta dissertagao intenciona mostrar como a linguagem ético-religiosa ou relagao
social no pensamento de Emmanuel Lévinas é capaz de se opor ao discurso onto-
teologico sobre Deus. Tentaremos, primeiramente, evidenciar os pressupostos
através dos quais Lévinas concebe a ética como filosofia primeira — afec¢gédo do outro
— que se subtrai da alienagdo ontolégica gracas ao existir no aquém do ser.
Posteriormente analisaremos em que sentido a fenomenologia levinasiana pode ser
considerada metafenomenologia. Nela nem o infinito sera de novo assimilado pela
consciéncia transcendental, nem o finito reduzido ao anonimato do ser. Em Lévinas,
a consciéncia de, a intencionalidade é hospitalidade e acolhimento do Rosto. Por
fim, a investigagcdo devera mostrar que o Dizer do rosto, como linguagem que nao
cede a cumplicidade do conceito, que € justica, que é palavra profética que
responde ao apelo do outro e que é testemunho, € a unica capaz de interpelar o eu,
esvazia-lo da violéncia que ele pode cometer ao outro. Com o esvaziamento da
subjetividade devido a afecg¢do, obsesséo, refém,substituicdo e expiagédo pelo outro,
a ética se torna uma sabedoria da paz. E nessa narrativa que Deus passa e passa
como o sentido que possibilita a relagdo ou linguagem ético-religiosa.

Palavras-chave: Deus. Etica. Linguagem. Ontologia. Rosto.



ABSTRACT

This dissertation intends to show how ethic-religious or social relation in Emmanuel
Lévinas’ thinking is capable of opposing the onto-theological discourse about God.
First, we will try to show the presuppositions through which Lévinas conceives ethics
as a primary philosophy - how others can affect you - that is taken from ontological
alienation thanks to the existing previous to the being. After that, we will analyze in
what way levinasian phenomenology can be considered metaphenomenology. In it,
not even what is boundless will be assimilated again by the transcendental
conscience, nor the finite reduced to the anonymousness of being. In Lévinas,
conscience of, intentionality, is hospitality and acceptance of the Face. Finally, the
investigation will demonstrate that the saying of the face, as language that does not
give in to the complicity of concept, that is justice, that is prophetic word that answers
to the appeal of others and that is testimony, the only one capable of interpellating
the self, empty it of the violence it can cause to others. With the withdrawal of
subjectivity due to effect, hostage, replacement and expiation by others, ethics can
develop into peace wisdom. It is in this narrative that the discourse about God is
possible and passes, and passes as the meaning that makes the relation or ethic-

religious language possible.

Key words: God. Ethics. Language. Ontology. Face.
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1 INTRODUGAO

O tema que buscamos desenvolver nesta pesquisa dissertativa, que trata da
linguagem no pensamento de Emmanuel Lévinas, ndo se insere nos sistemas da
filosofia da linguagem como tem sido desenvolvido na contemporaneidade. Mesmo
porque a maneira como Lévinas pensa a linguagem nao se trata de uma
investigacao acerca da natureza e fungao da lingua, nem da natureza do significado
de nossas expressdes linguisticas, ou de como somos capazes de nos referir as
coisas, como também de nos comunicar uns com os outros.

A linguagem em Lévinas (1967), para além do discurso da totalidade, € um
dizer anterior ao dito, dizer que nao se esgota na prestagdo de sentido que se
inscreve como fabula no dito. A linguagem do Dizer sincero ao outro - do face-a-face
- é significancia de uma transcendéncia que vai de um ao outro ao qual se referem
as metaforas capazes de significar o infinito. O sentido de meta-fora em Lévinas néo
diz respeito ao simbolismo de um ausente que, através da mediagéo do simbolo se
faz presente, mas, meta-fora € minha exposicdo e meu exilio na palavra,
transcendéncia no dizer, “a palavra ndo é simbolo de mim mesmo, mas o modo
como eu vou além do simbolismo e do reino onde os simbolos fazem o jogo do
fendmeno.“ (SUSIN, 1984, p. 273)

O sentido que a linguagem assume na reflexdo levinasiana é ético. A
linguagem ético-religiosa — do face-a-face — é a linguagem por exceléncia, ela se
produz como ensino. O ensinamento € a prépria maneira como a verdade se produz,
ela ndo é obra minha (maiéutica) produzida na minha interioridade. Confirma-se
assim a modificagdo do sentido original da verdade e da estrutura noese-noema da
verdade como sentido da intencionalidade. A linguagem do face-a-face néao
comunica um elo entre sujeito e objeto, diferencia da tematizacdo e da adequacéo,
porque consiste na impossibilidade do conceito de se apoderar da exterioridade.
Segundo Fabri (2001, p. 252), no pensamento levinasiano “a linguagem preserva o
interlocutor pela interpelagao e pela invocagao e assim fazendo, impede a supressao
do outro”.

Opondo-se a manifestagcao plastica ou desvelamento, no qual o objeto perde
sua originalidade e sua existéncia de inédito, Lévinas observa que, na expressao a

manifestacdo e o manifestado presenciam a sua propria manifestacido e, dessa



maneira, permanece exterior a toda imagem que dele se reteria. Essa manifestagao
que nao encontra no mundo nenhuma referéncia chamamo-la Rosto. O Rosto € o
limiar da linguagem ético-religiosa que se opde ao discurso totalitario da ontologia
ocidental.

O problema da linguagem na filosofia levinasiana faz emergir o elemento que
norteara toda a questdo central da ética de Lévinas, a saber: a relagdo face-a-face
que subverte toda concepgéao de ética que procede da ontologia. O que interessa a
esse filésofo é propugnar a visdo do homem profeta enquanto antagbnica aquela do
homem do discurso do saber, proveniente da razdo. O homem como animal
profético se opde a visdo de animal racional. Para Lévinas, ndo é a ontologia, mas a
metafisica como afecgao pelo outro que se torna responsavel pela emergéncia do
homem como linguagem ética. Nessa situagéo a palavra Deus ecoa com sentido na
responsabilidade pelo Outro. O Mesmo se abre para o infinito e realiza sua auténtica
humanidade para além da ontologia e do discurso totalitario.

Porém, ndo se trata, nessa pesquisa dissertativa, de apresentar a linguagem
ético-religiosa como alternativa aos limites insuperaveis das éticas ocidentais, como
se ela pudesse oferecer um sistema de normas operativas para o agir, mas de
mostrar que a linguagem em que o evento ético se da tem de constituir sempre uma
sabedoria anterior a filosofia, ndo um amor a sabedoria, mas sabedoria do amor.

Mas, sabendo que o ser humano nao s6 € um ser com-0s-outros-no-mundo,
mas antes, um ser-para-o-outro - como pensa Lévinas - parece cada dia mais
importante aprofundar-se no mistério dessa relacdo. O homem pds-moderno,
desiludido com a felicidade prometida pela razdo através da técnica, sente-se
impelido a buscar novos rumos para sua vida e a se redescobrir na inter-relagéo.

Diante dessa gritante necessidade, Lévinas torna-se um autor fundamental
para a compreensao da relagéo ética ocidental, que procura justificar o agir humano
segundo o horizonte do sujeito agente moral ja constituido. Lévinas ira contestar
essa tendéncia e referir-se-4 ao sujeito moral como responsabilidade anterior a
liberdade. O que justifica a estrutura social do sujeito € a relacao face-a-face e ndo o
ethos comunitario como tal (RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 15).

Sua filosofia emerge como perspectiva de solugdo a crise da modernidade.
Nem mesmo o trauma das experiéncias vividas na Segunda Guerra e o testemunho
do Holocausto, num século caracterizado pela violéncia e o desprezo pela

alteridade, conduzem Lévinas ao niilismo e/ou ao anti-humanismo.
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De acordo com Derrida (2004), “Lévinas nos estremece”, nos faz pensar o
outro enquanto diferenga que deve ser reconhecida em sua base propria. Questbes
como essas suscitam o nosso interesse por suas reflexdes. Lévinas nos convida a
nos definirmos e a protestar contra as misérias humanas. Seu pensamento nos
desperta para a responsabilidade com o outro, pelo sentido da vida que se torna
auténtica na medida em que a face do outro se revela como linguagem ética que
rompe com o discurso totalitario. A relagao ética é a inversdo da ordem totalitaria da
razao e o resgate do humanismo do outro homem. A crise dos humanismos,
segundo Lévinas, é resultado da ineficacia da ambi¢do humana e da precariedade
da concepcdo de homem. Portanto, o fim do humanismo, a morte de Deus e a do
homem sdo as declaragcbes mais absurdas proferidas pela razdo ocidental. A
faléncia dos sistemas racionais resulta da transformagdo do homem num ser
submetido ao conceito e preso ao limite da razdo e da absurdidade. Seu
pensamento aponta para um outro modo de ser, para um outro modo de ler, que é
solicitacdo e testemunho. Nessa solicitacdo se encontra o limiar do estatuto ético
como religido do outro. Para aproximar-se do outro enquanto pessoa faz-se
necessario tirar as sandalias, despojar-se de si mesmo e fazer-se responsavel por
ele.

Contudo, Lévinas ndo construiu um sistema filoséfico. Ao contrario, ele pensa
em desconstruir pela via ética os sistemas filoséficos que tém a pretensao de atingir
a totalidade ontognosioldgica; ele € alérgico ao absolutismo do conceito. O carater
ético-religioso do seu humanismo se funda na tradigdo biblico-talmudica. O que n&o
implica afirmar que ele seja a favor do divércio entre razao e religido, mesmo porque
ele acredita que ambas se fundem e se superam na ordem ética. O carater ético-
religioso da ética, definido como religido do outro, € um pensamento que pensa o
pensamento; seu modo de pensar € um testemunho, um pensar Deus a partir da
relagdo com o proximo. O humanismo de Lévinas consiste na pratica do amor e da
justica. A proximidade do outro, que constitui a interioridade do sujeito, interrompe a
totalidade. Fora dela o eu e o outro permanecem na diferenga, e Deus pode vir a
ideia sem ser reduzido ao saber.

O pensamento do filésofo lituano configurou-se pela intengéo de estabelecer
uma homogeneidade entre religido ética (judaismo) e filosofia (ética do Rosto). E
nesses termos que a religidao para ele significa ética, que desse modo € linguagem,

porque resposta a palavra do Rosto.
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E nesse horizonte, pois, que nasce nossa questdo, buscando respostas nas
reflexdes levinasianas. O fato de que o rosto seja “trago do infinito” interdita qualquer
fenomenologia. A fenomenologia do nédo-fenomenal refere-se ao discurso daquele
que interrompe a fenomenalidade. A ideia de Deus faz implodir o pensamento que é
sinopse, sintese e que nao faz senado fechar o infinito no presente, representa-lo.
Partindo desse pressuposto, o problema central €: como a linguagem ético-religiosa
€ capaz de se contrapor ao discurso onto-teolégico sobre Deus, em Emmanuel
Lévinas? Ora, em Lévinas, a palavra € da ordem moral, a linguagem ética nao é
somente um sistema de signos; ela se constitui a propria condigdo de tomada da
consciéncia, ou seja, como principio que faz emergir uma subjetividade vulneravel,
que se deixa afetar pelo outro. A ética como afecgédo do outro € o unico lugar a partir
do qual tanto o homem quanto a palavra Deus podem se dizer com sentido. Dizer
que, como responsabilidade é a propria significagdo, o um-para-o-outro,
subjetividade do sujeito que se torna sinal e que é testemunho da gloria do Infinito.
Tendo clara a importancia da linguagem - da relagdo ética — no pensamento de
nosso autor, procuramos, portanto, compreender como a linguagem ético-religiosa
do rosto, em Lévinas, ndo constitui um discurso onto-teolégico sobre Deus.

Para nos aproximarmos da obra do autor, procuramos orientar nossa
pesquisa tendo em vista que o pensamento de Lévinas ndo se desenvolve de
maneira linear, mas antes como um espiral. Nao se pode perder de vista essa
caracteristica, de modo a nao correr o risco de uma repeticao de ideias sem fim.

O procedimento metodologico adotado nessa dissertagdo fundar-se-a numa
pesquisa tedrica, assumindo como chave de leitura do universo cultural do autor,
suas principais obras: De ['évasion, Descobrindo a existéncia com Husserl e
Heidegger, Totalidade e Infinito, Da existéncia ao existente, Etica e Infinito, Entre
Noés, De Deus que vem a ideia, Humanismo do outro Homem, Transcendéncia e
Inteligibilidade, Autrement qu’étre, Deus, a morte e o tempo e outros escritos
menores, como também alguns comentadores.

Esse trabalho foi dividido em trés capitulos, com a intengdo de possibilitar
uma melhor compreensdo do tema aqui tratado. O primeiro capitulo analisa o
movimento progressivo de saida da ontologia para a ética como filosofia primeira,
caminho sem retorno. Lévinas rompe com a tradigao filosoéfica, presa nas categorias
ontoldgicas da identidade e da totalidade que tudo engloba, demonstrando sua

insuficiéncia para alcangar a alteridade: a ética, enquanto anterioridade metafisica é
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a possibilidade de uma abertura do sujeito, abandonando as categorias filosoficas
que se movem no sentido da adequacdo. Lévinas cria um outro tipo de movimento
que se orienta para o Bem, para o Desejo. Movimento sem retorno em si mesmo,
seu rumo é o infinito, uma abertura radical do sujeito ao infinito. Para tanto, mostrar-
se-a que a nogao de separacao no pensamento de Lévinas substitui o conceito de
totalidade. Através da ideia de separagao é que o discurso, o face-a-face se realiza,
e que a relagao ética resiste a totalizagéo. Dai a afirmagao de Lévinas de que a ética
€ a filosofia primeira, estabelecendo sua precedéncia em relagao a ontologia.

O segundo capitulo tem como objetivo definir o conceito de fenbmeno em
Husserl e sua influéncia no pensamento de Lévinas; nesse mesmo capitulo sera
demonstrada a critica que ele faz a ontologia heideggeriana, analisando sua saida
do ser e a primazia da relagao original do ente com o ente, mostrando como o
acolhimento do rosto faz passar do fenébmeno a transcendéncia do outro, no qual
nada € ultimo, por isso ndo podendo ser alcangado categoricamente e que o rosto
nao cabe numa moldura, visto que extrapola a visdo que pretende apreender
transcendendo. Lévinas inverte o conceito de intencionalidade e o coloca como
acolhimento e hospitalidade a palavra do rosto do outro, o significado vem-me de
outrem.

No terceiro capitulo, a investigagdo devera mostrar que a linguagem ética,
expressa pelo rosto humano, € a unica capaz de interpelar o eu e esvazia-lo da
violéncia que ele pode fazer ao outro. A linguagem ética constitui-se como des-
interessamento do conatus essendi ou do interessamento pelo ser. Nesse sentido, o
discurso sobre Deus refere-se a palavra profética do ser humano, que substitui e se
torna refém do outro, ao dizer: “Eis-me-aqui”. A gldria do Infinito se manifesta na
obediéncia ao outro, na resposta generosa e na responsabilidade. E nessa narrativa

que Deus passa e passa como o sentido que possibilita a relagéo ético-religiosa.
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2 DO TRANSITO DA ONTOLOGIA A ETICA COMO LOCUS DA METAFISICA

2.1 As influéncias da fenomenologia e da analitica existencial do Dasein no

pensamento levinasiano

Em alguns casos, o resultado de uma obra é dependente dos materiais
utilizados na sua edificacdo, em outros, apesar dos materiais tomados como
fundantes, a quimica que ali se produz nos leva a um produto final completamente
oposto a sua composi¢cado. Talvez tenha sido isto que Lévinas quis expressar,
quando em 1983, em Genebra, no transcorrer de um debate afirmou: “[...] sim, como
quase sempre, comego com Husserl ou em Husserl, mas o que digo ja ndo esta em
Husserl” (1984, p. 31). Ele permanece fiel a inspiragdo husserliana, por reconhecer a
importancia do legado que ela deixou a filosofia, embora sua intengcdo seja
ultrapassa-la, tdo logo a fenomenologia mostre seus limites.

Seu pensamento filosofico € também profundamente influenciado por
Heidegger, mas o que se percebe posteriormente, todavia, € que essa admiragao
sera seguida por uma critica cada vez mais contundente ao filésofo da Floresta
Negra.

O primeiro contato com o método fenomenoldgico husserliano se deu no
inicio de seus estudos na Alemanha, onde participou de seminarios com Husserl e
Heidegger. A partir de entdo, a presenga de Husserl na obra de Lévinas se estende
desde as primeiras publicagcbes até o terceiro periodo, quando aparece uma
interpretacdo mais pessoal e uma critica mais explicita dessa fenomenologia
(BUCKS, 1997, p. 64). A razdo disso deve-se ao fato de que, para Lévinas, falando
de Husserl fala-se de toda a tradicdo que ele arremata ou de que ele explicita os
dados.

O contexto histérico que fomentou o pensamento de Husserl se caracteriza
por dois acontecimentos, quais sejam, a situagao politica e econdmica da Alemanha
e a guerra de 1914. E, por outro, um acontecimento soécio-cultural, isto é, a fé
incondicional no cientificismo e na psicologia, cuja pretensdo era constituir o

fundamento tedrico de todas as ciéncias, colocando em questéo o valor da filosofia.
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Segundo Lévinas (1967, p. 46), na obra A philosophie als strenge

Wissenschaft,

[...] a critica que Husserl dirige neste estudo ao psicologismo néo diz
apenas respeito ao seu desconhecimento do mundo ideal, mas a sua
pretensao de por a psicologia — ela prépria ciéncia do mundo- na base da
critica das ciéncias.

Para o filésofo lituano, Husserl quer mostrar, por um lado, a ineficiéncia da
psicologia para fornecer a critica universal das ciéncias, como também, numa
segunda parte dessa obra, colocar-se contra o historicismo' que, em conformidade
ao psicologismo, desemboca na impossibilidade de uma filosofia absoluta, na sua
relatividade em relacéo as diversas épocas da histéria humana.

A psicologia - diz Husserl - como as demais ciéncias, estuda e explica fatos
observaveis, mas nao pode oferecer os fundamentos de tais estudos e explicagdes,
essa é a tarefa da filosofia. Cabe a psicologia explicar por meio de observacdes e de
relagcbes causais, fatos mentais e comportamentais. A filosofia distingue-se da
psicologia, porque investiga o que é o fisico, o fisiolégico, o psiquico, o
comportamental, isto €, ndo explica fatos mentais e de comportamento, mas
descreve as esséncias da vida fisica e psiquica.

Husserl, no texto A crise das ciéncias européias e a fenomenologia
transcendental, argumenta que o homem do século XIX via o mundo com as lentes
da ciéncia positivista, crente em uma prosperidade que obscurecia as questdes
cruciais de sua existéncia. O conflito mundial abalou essa vis&o otimista, trazendo
com ele um sentimento de angustia em relacao ao destino da humanidade. A ciéncia
dos fatos n&o possuia o remédio para curar o sintoma da crise européia. O telos e a
dimensao metafisica haviam se perdido. Para Husserl, a tdo propalada crise da
humanidade européia ndo era sendo a crise das ciéncias européias, melhor dizendo,
essa crise se apresentava como um sintoma dessa “formagao espiritual”. Essa crise
suscitou o questionamento em torno da auténtica validade da cientificidade, ou
melhor, do objetivismo em que se encontram as ciéncias naturais.

Uma das intuicdes husserlianas fundamentais foi “transformar a prépria nogéo

de consciéncia” (LEVINAS, 1967). A nogdo de consciéncia com que Husserl teve de

! Lévinas (1967, p. 45), na obra Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger, afirma a desconfianca de
Husserl em relacdo a historia enquanto condicdo da filosofia. A préopria histéria € constituida por um
pensamento, ela ndo comanda de forma alguma a propria acdo da intencionalidade e da inteleccdo. A
fenomenologia genética pela qual Husserl procurard mais tarde descobrir a histdria “sedimentar” do pensamento,
depositada nas coisas constituidas, ndo ultrapassara esse anti-historicismo de Husserl.
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se defrontar foi a do naturalismo, que reduzia a consciéncia aos parametros
acessiveis ao conhecimento cientifico das ciéncias naturais, ndo sendo sensivel as
realidades inacessiveis a tais parametros. Todo conhecimento que nado se
subordinasse a tais critérios ndo era digno de ser considerado conhecimento
cientificamente valido, pelo que o naturalismo reduziu a subjetividade a objetividade.
A razdo dessa reducdo encontra-se no fato de o naturalismo transferir para o
discurso nao-cientifico, por exemplo, o filoséfico, as categorias que pertencem ao
discurso cientifico e, concretamente, o discurso cientifico das ciéncias empirico-
formais, para utilizar a classificagdo de Jean Ladriére (1984, p. 26).

Husserl argumenta que n&o se trata de mensurar o procedimento cientifico,
pois € Obvio que ele é eficaz naquilo que se propde, mas antes, criticar o sentido das
ciéncias. Segundo ele, a ciéncia havia se separado do “mundo circundante” (espago
da vivéncia) que é anterior a reflex&o cientifica.

Na obra Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger, Lévinas (1967, p.

57-58) expressa esse sentimento de Husserl,

[...] Por meio de uma fenomenologia das nog¢des que tornam possivel o
progresso da ciéncia, Husserl caracteriza o significado desses progressos,
mas também aquilo que ha de incompleto nessas nogoes, as crises que
elas provocam inevitavelmente desde o momento em que sao
consideradas como absolutas [...]. A crise da ciéncia é, pois, a crise da
humanidade em nos.

De acordo com Lévinas, a intencdo de Husserl é ultrapassar a crise, repondo
as nocgdes® nos horizontes da vida subjetiva, onde elas se constituem. Nesse
sentido, a fenomenologia seria um método de apreensdo de tudo aquilo que um
pensamento implica, bem como os seus proprios horizontes. Sua fungdo é
determinar em que sentido e em que medida cada tipo de verdade é intuitivo, o que
permite reconstituir o mundo tal como ele é na liberdade da evidéncia.

Husserl quer retomar o auténtico projeto racional, visto que as ciéncias
positivas haviam deturpado o racionalismo, ele € um idealista.

Para Lévinas (1967), o idealismo de Husserl se exprime por essa posi¢gao do
sujeito que, enquanto mdnada, ndo consiste simplesmente em dizer que o mundo da

nossa percepgado se reduz aos conteudos psicolégicos, como pretenderia o

? Para Lévinas (1967, p. 47), grande contributo de Husserl nas Ideen, foi o estabelecimento da nogdo da
consciéncia transcendental, do sentido em que ela deve ser abordada.



16

idealismo de Berkeley3. O idealismo de Husserl define o sujeito enquanto origem,
enquanto lugar onde cada coisa responde por si mesma. O sujeito € absoluto, e esta
auto-suficiéncia caracteriza o seu absoluto. Lévinas observa que a fenomenologia
explicita esta resposta do sujeito a si mesmo. Ela pde em acéao, a liberdade em nés.

A intengdo de Husserl € que as ciéncias retornem ao mundo da vida. O
método para realizagdo desse projeto € o da redugédo fenomenoldgica, que conduz a
subjetividade, ja que aquela geragao de cientistas da prosperidade fez abstragao de
todo o humano. “Meras ciéncias de fatos fazem meros homens de fatos” (HUSSERL,
1991, p. 6).

Para Lévinas, a fenomenologia de Husserl, a sua verdadeira vocagao, tende a
apreender o sentido dos objetos, substituindo-os nas intengdées em que eles
constituem e apreendendo-os assim na sua origem no espirito, na evidéncia.
Conforme Bucks (1997, p. 65), “[...] o naturalismo ingénuo interpreta todo o real sob
o modelo obijetivista das coisas materiais. [...] Husserl considera ingénua essa
atitude, porque reduz o sentido da objetividade a simples existéncia fisica”.

Opondo-se a essa atitude acritica, a esse “dogmatismo inato” do homem,
Husserl procura aboli-lo através da reducdo fenomenoldgica. E intencdo desse
fildsofo suspender essa atitude ingénua que pée o mundo simplesmente existindo,
independentemente de nés (BUCKS, 1997, p. 65). Nas Meditagbes cartesianas,
Husserl (1989) afirma que a epoché € o método universal e radical pelo qual me
capto como eu puro, com a vida de consciéncia pura que me € propria, vida na e
pela qual o mundo objetivo em sua totalidade existe para mim, exatamente tal como
existe para mim. Para Lévinas, encontramos aqui a primeira inspiracdo da
fenomenologia, que consiste em libertar a nogdo da existéncia da estreiteza do
objeto natural, e em relacionar essa nogdo com o sentido do pensamento que pensa
o objeto na evidéncia. A redugdo fenomenologica torna possivel a operagao atraves
da qual o espirito suspende a validade da tese natural da existéncia, para estudar o
seu sentido no pensamento que a constitui e que, ele proprio, ja ndo € uma parte do
mundo, mas anterior ao mundo.

Conforme Lévinas (1967, p. 49),

3 Lévinas (1967, p. 47) afirma que o idealismo de Berkeley ndo explica, no fundo, em que é que os contetidos
psicologicos sdo mais subjetivos que o mundo exterior que a eles conduz.
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[...] a reducédo fenomenoldgica [...] distingue dois temas: o colocar entre
parénteses a tese da existéncia do mundo baseia-se na relatividade do
nosso conhecimento do mundo e correlativamente na relatividade da
prépria existéncia desse mundo. A evidéncia do mundo nunca esta
concluida. [...] a evidéncia da consciéncia que se encontra assim
fundamentalmente distinta do mundo e que nos revela uma consciéncia
que nao pode deixar de ser transcendental — é a unica indubitavel. [...] Mas
existe um outro motivo: [...] o mundo a reconquistar apdés a redugao
fenomenoldgica serd um mundo constituido por um pensamento: uma
sintese dos noemas da noese, [...]. O que esta analise procura nao é tanto
a certeza do mundo objetivo, no sentido que Descartes da a este termo,
mas sim o regresso a liberdade da evidéncia onde o objeto resistente e
estranho surge como brotando do espirito, porque compreendido por ele.

Ao suspender a tese natural do mundo, a uUnica resisténcia a essa suspensao
€ a vida consciente. A consciéncia € o que resta depois da exclusdo de tudo, sua
existéncia ndo pertence ao mesmo género do ser excluido, o seu modo de existir
nao consiste em operar num mundo constituido fazendo parte dele, mas em ter
consciéncia dele na evidéncia.

Contudo, apesar da admiragao por Husserl, Lévinas n&o usa rigorosamente o
método da reducgao transcendental. Para ele, ha uma situagdo que néo se reduz a
consciéncia pura — a descricao do rosto — a significancia do rosto nado se deixa
apreender pela consciéncia transcendental. Em Totalidade e Infinito, Lévinas (1980,
p. 181) afirma que “o que chamamos rosto é a excepcional apresentacéo de si por
si”.

Em Husserl (1989), todo cogito enquanto consciéncia é, num sentido muito
amplo, intencdo de seu intencionado (Neinung eines gemeinten), mas esse
intencionado é, a todo momento, mais do que em cada momento é dado como
explicitamente intencionado. Essa consciéncia ndo é a de que fala o psicélogo, o
conjunto de fatos externos e internos observaveis e explicados causalmente. A
consciéncia ¢ um ato intencional e sua esséncia, a intencionalidade. Coisas e
pensamentos so tém sentido na consciéncia. Ela se cumpre, ndo num conhecimento
que explica as coisas, mas na fenomenologia que da conta do seu sentido evidente.

E a intencionalidade husserliana que proporciona a unificacdo da vivéncia,
dando aos “dados sensiveis” ou “hiléticos” uma significagdo, e tornando-os
conhecidos. Esta ligacdo realizada pela intencionalidade permite, de acordo com a
terminologia husserliana, passar da “ndesis” ao “noema”; o primeiro destes conceitos
significa os elementos formais do eu, nos quais se inclui, com papel fundamental, a

intencionalidade, e o segundo s&o os dados sensiveis, hiléticos ou materiais.
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Husserl chama ao objeto da “nodesis”, de objeto real e, ao objeto da “noema”, objeto
intencional, isto €, o objeto com significado, com um sentido. (BUCKS, 1997, p.63-
69)

Parece que, para Husserl, a intencionalidade nado consiste numa
caracteristica meramente psicologica do eu, mas outrossim, ela & ontologicamente
constitutiva da subjetividade, porque o proprio ser da consciéncia. Lévinas observa
que a originalidade de Husserl foi ter percebido que a relagdo com o objeto ndo é
alguma coisa que se intercala entre a consciéncia e o objeto, mas que a relagdo com
0 objeto € a propria consciéncia.

E preciso ainda dizer que em Husserl a consciéncia constitui atividade. A
consciéncia intencional sai de si, ela é transcendente. A intencionalidade permite a
corrente da consciéncia e a inclusdo do objeto na propria consciéncia, na medida em
que € proprio do ser dela a relagdo com o mundo, o estar fora de si porque todo
objeto a chama e suscita. A consciéncia aparece assim como atividade, como
espontaneidade, como dominio sobre o objeto. A consciéncia, portanto, se faz
pessoal e ativa e mesmo os fendmenos psiquicos sao postos pelo proprio eu, o0 que

permite certa transcendéncia mesmo na imanéncia. Segundo Pelizzoli (1994, p. 53),

[...] na transcendéncia imanente da consciéncia intencional, o ego n&o sai
do seu eterno retorno do idéntico sobre si e do seu privilégio I6gico e
ontoldgico. Por conseguinte, é preciso, para Lévinas, descrever o lugar no
qual “o intencional faz-se ética” - a ruptura dos horizontes adequados em
vista do momento da visitagao do outro.”

Se nos textos do primeiro periodo de Lévinas, a intencionalidade levava-nos
para fora das categorias sujeito-objeto e arruinava a soberania da representagao e,
por si sO, tornava possivel a propria idéia de transcendéncia, esta transcendéncia
prevalecia mesmo sobre a consciéncia de si.

Em Husserl, tudo fica reduzido a consciéncia, a consciéncia é considerada
como fonte de conhecimento. Melhor dizendo, a relacdo que a consciéncia
estabelece com o seu objeto é vista em termos de conhecimento e, no ato de
conhecer, a consciéncia é ativa na propria constituicdo do objeto conhecido. Lévinas
concorda que o sujeito cognoscente seja ativo. Mas, ele se afasta da concepgéo
dominante da tradicdo filosofica por n&o considerar que essa atividade seja a

esséncia do eu.
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Para Lévinas (1967, p. 164), a subjetividade n&o se distingue por ser
cognoscente, mas por ser ética. Quando toda a Sinngebung (doacgéo de sentido) era
obra de um eu soberano, o outro ndo podia deixar de ser neutralizado por uma
representacdo. Segundo esse autor, tudo comecga na relagdo eu-outro e, nesse
encontro, o Outro ndo se apresenta a mercé do eu. A Sinngebung que o fildésofo
lituano busca é ética, aquém da gnosioldgica, que desperte relagdes auténticas.

A tese de doutorado de Lévinas - Théorie de [lintuition dans la
phenoménologie de Husserl — torna publico o resultado da influéncia que o
pensamento husserliano exerce na construgao de seu projeto filosofico e na escolha
do método fenomenoldgico. Lévinas se justifica dizendo que descobriu o sentido
concreto de fazer filosofia sem se deixar influenciar por sistemas dogmaticos. A
intencdo de Husserl em formular uma filosofia rigorosa, impressionou muito Lévinas.

Na sua obra Etica e Infinito, ele declara:

[...] a fenomenologia é a evocagdo dos pensamentos — das intengdes
subentendidas — mal entendidas - do pensamento que estd no mundo.
Reflexdo completa, necessaria a verdade, ainda que o seu exercicio efetivo
houvesse de fazer aparecer os seus limites. Presenca do filésofo junto das
coisas sem ilusdo, sem retérica, no seu verdadeiro estatuto, esclarecendo
precisamente este estatuto, o sentido da sua objetividade, do seu ser, ndo
respondendo a pergunta de saber “0 que é?”, mas a pergunta “como é o
que &”, que significa que ele seja. (LEVINAS, 1982a, p. 23-24)

Lévinas percebe a importancia dessa nova metodologia. A intencionalidade
axioldgica ndo se reduz ao conhecimento tedrico. Existe uma possibilidade de
desenvolver uma relagao ética com o outro como intencionalidade irredutivel, a qual
ndo se insere numa relacdo prévia de conhecimento. E fundamento e n3o
superestrutura. Descobre-se assim a consciéncia moral ou ética, forma concreta
daquilo que precede a liberdade e que, no entanto, ndo nos reconduz a violéncia,
nem a confusdo daquilo que esta separado, nem a necessidade, sequer a fatalidade.
Para esse filésofo, a intencionalidade caminha na direcdo do acolhimento do rosto
do outro. A hospitalidade, o acolhimento s6 se explicam por meio da fenomenologia
da intencionalidade que renuncia a tematizacdo. Em Totalidade e Infinito, ele explica
que nao importa que na fenomenologia de Husserl os horizonte insuspeitados sejam

interpretados como pensamentos que visam objetos,

[...] o que importa é a idéia do transvasamento do pensamento objetivante
por uma experiéncia esquecida de que vive. A explosao da estrutura formal
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do pensamento — noema de uma ndese - em acontecimentos que essa
estrutura dissimula, mas que a suportam e a restituem a sua significacéo
concreta, constitui uma deducdo necessaria e, no entanto, ndo analitica.
(LEVINAS, 1980, p. 16)

Posteriormente, ele assume que a relagdo com outrem significa uma ruptura
com a intencionalidade. Essa idéia encontra-se na obra Entre N6s: ensaios sobre a

alteridade,

Nao obstante, na analise fenomenoldgica desta concretude do espirito
aparece em Husserl — conforme uma veneravel tradigcdo ocidental - um
privilégio do teorético, privilegio da representacdo do saber e,
consequentemente, do sentido ontoldgico do ser. [...] — esta é a razao pela
qual minha reflexdo se afasta das Ultimas posi¢oes da filosofia
transcendental de Husserl ou, ao menos, de suas formulagdes. (LEVINAS,
2004b, p. 166)

Esses sdo os pontos que abrem para Lévinas as perspectivas para afirmar a
prioridade da relacdo a outrem, a qual ndo trata de estruturas do saber conforme a
intencionalidade que Husserl faz intervir no estudo da intersubjetividade. O sentido
se impde de um modo radicalmente diferente.

O que se observa é que, se de um lado Lévinas descobre na intencionalidade
a novidade do método fenomenoldgico, que visa a ndo se afastar das coisas da
maneira como elas aparecem e a possibilidade de considerar o Ontico na sua
verdade, por outro, ele se deixa influenciar pela ontologia heideggeriana, afastando-
se do “idealismo transcendental’. Para ele, Husserl nao abordou a “historicidade da
consciéncia”’, e teria reduzido os aspectos sociais, éticos e historicos a uma
construgdo intelectual, esquecendo-se do fato de que ha um engajamento do sujeito
anterior ao pensamento e, consequentemente, uma situagao excepcional do espirito.
Lévinas argumenta que ele ndo refletiu sobre a relacdo da socialidade da
consciéncia (RIBEIRO JUNIOR, 2005, p.69). Lévinas critica também a supremacia
do ato teorico da representagdo na fenomenologia. Em Husserl, existe uma concreta
correlagdo entre pensamento e mundo. A ocorréncia do saber se da quando a
realidade preenche a medida do visado na intencionalidade. Lévinas nao aceita que
0 pensar seja, por esséncia, proporcionado aquilo que pensa (BUCKS, 1997, p. 70).
A fenomenologia husserliana consiste no abandono a transcendéncia.

Para o filésofo lituano, o mérito de Heidegger em relagao a Husserl foi o de ter
notado que, se a consciéncia € a origem do sentido e que, mediante a

intencionalidade ela ndo se relaciona simplesmente a realidade, mas intervém na
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constituicio mesma dessa realidade, isto se da porque ela é atividade “constituinte”
(RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 70), € sO6 na existéncia que ela emerge. Segundo
Lévinas (1967, p. 86),

[..] A originalidade da concepgdo heideggeriana da existéncia
relativamente a idéia tradicional de consciéncia interna consiste no fato de
esse saber de si mesmo, essa iluminagao interna — essa compreensao —
nao soé ja ndo admitir a estrutura sujeito-objeto, como ja nada ter de tedrico.
[...] a compreensdo constitui 0 modo como a existéncia é a sua
possibilidade.

Na tradicao filoséfica, a consciéncia permanecia serena e contemplativa,
exterior ao destino e a histéria do homem concreto de que toma consciéncia. Em
Heidegger, o Dasein, na medida em que compreende suas possibilidade, enquanto
compreendendo, faz ipso facto o seu destino, a sua existéncia neste mundo. Na
interpretacédo levinasiana, em Heidegger, o homem concreto surge no centro da
filosofia, em relagdo a ele a nogdo de consciéncia ndo passa de uma abstracao que
separa a consciéncia da histéria, da existéncia. (LEVINAS, 1967, p. 86)

A ontologia heideggeriana se constréi em torno do fato de que o homem esta
mergulhado na existéncia. Nao existe possibilidade de pensa-la de fora. Se para
Husserl o pensamento possui autonomia absoluta, para Heidegger o “eu” esta
engajado na existéncia, na facticidade®*. Essa é cumprida por um Dasein langado no
mundo, abandonado e entregue a si mesmo, eis a descrigdo ontologica do fato.
Heidegger substitui o poder constitutivo da consciéncia transcendental pela
existéncia auténtica do espirito. A consciéncia é a voz do cuidado, € um fenbmeno
que caracteriza o ser do Dasein, ele € um ente que chama a si proprio a ser ele
mesmo. (HEIDEGGER, 2005, p. 33)

Lévinas (1998, p. 91) adverte que o projeto de Heidegger busca recolocar a
questao do ser e sua relagdo com o tempo, € a questdo da ontologia. A extensao do
tempo aparece como a propria extensao da existéncia. Aquilo que o homem ¢é, ao
mesmo tempo, é a sua maneira de existir e de se temporalizar. Em Lévinas, o tempo
nao é a limitagdo do ser, mas a sua relagdo com o infinito. Na obra Deus, a morte e

o tempo, o filésofo trata a questdo assim:

* «A derreli¢io o abandona as possibilidades impostas, d4 a existéncia humana um carater de facto com o ser
num sentido muito forte e muito dramdatico do termo: é um facto que se compreende como tal pela sua
facticidade. Os factos empiricos da ci€ncia impdem-se a um espirito; mas para serem constatados como factos ¢
previamente necessario que uma situagio como a facticidade seja possivel”. (LEVINAS, 1967, p.164)
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[...] o tempo &, ao mesmo tempo, este Outro-no-Mesmo [Autre-dans-le-
méme] e este Outro que nao pode estar conjuntamente com o Mesmo, que
ndo pode ser sincrono. O tempo sera entdo inquietude do Mesmo pelo
Outro, sem que o mesmo possa jamais compreender o Outro, possa
engloba-lo. (LEVINAS, 2003a, p. 46)

Entretanto, € notdéria a influéncia da ontologia temporal de Heidegger no
pensamento de Lévinas, que colocava como uma das questbes fundamentais do
seu pensamento filosoéfico se haveria possibilidade de uma verdadeira
transcendéncia para o ser humano. O pensamento filoséfico de Heidegger, ao
colocar no centro de sua reflexao filosofica, a questdo do tempo que, por exceléncia,
parece ser aquilo que escapa ao pensamento, confrontando-o com a exterioridade,
rompe com o principio da identidade entre pensar e ser que predomina na tradicao
ocidental, desde os pré-socraticos (BUCKS, 1997, p. 71). Nesse sentido a filosofia
de Heidegger € mais promissora, uma vez que torna possivel pensar a
transcendéncia divina fora de cogitagao.

Contudo, segundo Lévinas (1967), a intuicdo mais relevante de Heidegger
teria sido a distingdo essencial entre ser e ente®. O ser, em certo sentido, ndo existe;
se existisse, seria ente por seu turno, quando de alguma forma é a prépria
ocorréncia do ser de todos os entes. Essa seria a originalidade de Heidegger ao
manter com clareza essa distingdo, ao contrario dos filésofos tradicionais, nos quais
o sentido do ser desliza sutiimente em direcdo ao ente.

Para Heidegger o ser é o ser do ente, ou seja, o ente “é”. A ontologia € a via
para se chegar ao ser do ente, o estudo dos entes caberia as ciéncias 6nticas. A
problematica do ser, abordada por Heidegger, encaminha-nos ao homem porque ele
é o ente capaz de compreender o ser em geral®. O homem € o ai (Da) onde o ser se
coloca em questéo, de modo a que se trate no homem de muito mais que o homem.
Na analitica existencial, movemo-nos desde sempre nessa pré-compreensao do ser.

Lévinas (1967, p. 64) reflete que a compreensao do ser em Heidegger,

[...] é a caracteristica e o facto fundamental da existéncia humana. Para
Heidegger, a compreensdo do ser ndo € um acto puramente tedrico, mas,
como veremos, um acontecimento fundamental em que hipoteca todo o
seu destino; e, desde logo, a diferenga entre os modos, explicito e implicito

> Para Lévinas (1967, p.72-73), Heidegger distingue inicialmente entre aquilo que existe, o “ente” (das seiende) e
o “ser do ente” (das sein des seienden). O que existe, o ente, cobre todos os objetos, todas as pessoas em certo
sentido e até Deus. O ser do ente ¢ o facto de todos esses objetos e todas essas pessoas serem.

¢ Conferir HEIDEGGER, 2001, p.33 ¢ LEVINAS, 1967, p.99.
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de compreender ndo € uma simples diferenca entre conhecimento claro e
obscuro: ela diz respeito ao préprio ser do homem. A passagem da
compreensao implicita e nao auténtica a compreensdo explicita e
auténtica, com as suas esperancas e os seus fracassos, € o drama da
existéncia humana.

Mas, consoante comenta Haddock-Lobo (2006, p.35), Heidegger aponta que
devemos encarar sem medo o problema do ser, autenticamente, conquanto isso
trague consigo a angustia, a consciéncia da morte, da finitude e todas as terriveis
afeccbes que surgem desse face-a-face com o nada. Para Lévinas, nessa
passagem de uma compreensao inauténtica a auténtica que consiste o real drama
da existéncia humana.

Na reflexdo de Lévinas (1967, p. 78) compreende-se assim porque o estudo
da compreensado do ser € uma ontologia do Dasein, um estudo da existéncia do
Dasein na sua plenitude concreta e ndo apenas a reflexdao sobre um ato isolado
dessa existéncia pelo qual uma existéncia que desaparece progressivamente no
tempo estaria em situagao de abandonar esse plano existencial para compreender o
ser. A transcendéncia da compreensao € um fato da existéncia. A estrutura do “ser-
no-mundo” é a forma precisa sob a qual se realiza essa compreensao do ser. De
acordo ainda com Haddock-Lobo (2006), a compreensédo do ser, sob a forma de
“arriscar a existéncia”, aparecera em Heidegger como a caracteristica fundamental
da finitude do Dasein, na finitude da existéncia que se baseara a sua transcendéncia
para com o mundo. A analise do mundo constituira a peca central da analitica do
Dasein, que ira nos permitir ligar a subjetividade a finitude, a teoria do conhecimento
a ontologia, a verdade do ser’. Esse tipo de abordagem rompe com a concepgao
tradicional da consciéncia como ponto de partida. A consciéncia s6 é ela mesma por
conta dessa abertura primordial de onde tira sua clareza. O Dasein se compreende a
partir de sua existéncia, € ela que orienta seu pensamento.

Na obra Entre NOs: ensaios sobre a alteridade, Lévinas (2004b, p. 22) indaga
se a ontologia é fundamental. E 6bvio que ele reconhece a novidade da ontologia

contemporanea,

[...] Esta possibilidade de conceber a contingéncia e a facticidade, nao
como fatos oferecidos a intelecgdo, mas como ato da intelecgao — esta
possibilidade de mostrar, na brutalidade do fato e dos conteldos dados, a

7 A verdade em Heidegger é entendida no seu sentido etimolégico do termo grego aletheia, quer dizer,
descoberta, revelagdo, propriamente desvelamento, tirar o véu ou a cobertura (DUBOIS, 2005, p. 46). Cf.
PAIVA, 1998, p.88.
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transitividade do compreender e uma “intengéo significante” — possibilidade
descoberta por Husserl, mas por Heidegger ligada a intelecgdo do ser em
geral — constitui a grande novidade da ontologia contemporanea. A partir
dai, a compreensao do ser ndao supde apenas uma atitude teorética, mas
todo o comportamento humano. O homem inteiro é ontologia.

Mesmo porque, precisamente nas suas preocupagdes temporais, soletra-se a
compreensao do ser. No entanto, Lévinas (2004b, p. 13) detecta ai uma ruptura
insuficiente em relagdo ao idealismo, a medida que a idéia nova de compreensao
pretende englobar toda a exterioridade, no horizonte do desejo de tudo desvelar por
parte do sujeito. Como explica Pivatto (apud LEVINAS, 2004b, p. 12), na
apresentacao da obra citada,

[...] o pensamento filos6fico de Lévinas nutre-se constantemente da
meditacdo sobre textos de Husserl e de Heidegger, sobretudo: interroga-
0s, com eles se confronta progressivamente, deles diverge e se separa,
contestando-os e evidenciando os conteudos do seu proprio pensamento.

Lévinas parecia estar convencido de que Heidegger havia superado a
“‘metafisica moderna”, mas logo ira se distanciar dessa ontologia. Segundo o filésofo
lituano, a hermenéutica do Dasein reduzira a alteridade ao Mesmo (RIBEIRO
JUNIOR, 2005, p. 71). O pensamento heideggeriano reduziu a existéncia, tudo que
de outra maneira se poderia chamar de relagdes

[..] e reduziu a temporalidade tudo o que se poderia denominar
supratemporal. Esta reducdo o leva a qualificar o pensamento de
Heidegger de Ontologismo. E importante sublinhar esta reducdo ao tempo,
de tudo o que estariamos tentados a denominar supratemporal, esta
reducdo a existéncia de tudo o que se queria chamar de relagdo. (COSTA,
2000, p. 56)

Lévinas tinha como intengao purificar a sua filosofia, livrando-se de tudo que
pudesse prendé-la a ontologia. Ele queria libertar o homem instituindo a ética como
principio da filosofia — a ética como filosofia primeira sobre a relagdo absoluta da
alteridade — mas n&o se trata da ética como moral. Susin (1998, p. 244) vé a
concepcao da moral em Lévinas como “[...] um percurso de des-construgcdo, uma
decisdo ética que provoque a torcdo da intencionalidade em vulnerabilidade e da
inteligéncia em hospitalidade e servigo”. Para o filésofo lituano, a ontologia de
Heidegger subordinou a relagdo com o ser, toda a relagdo com o ente; isso & dar

primazia a liberdade em relagédo a ética. A liberdade no pensamento de Heidegger
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n&o é um livre arbitrio, mas surge a partir de uma obediéncia ao Ser. E o primado do
ser sobre o ente. Para Lévinas, a impossibilidade de fugir a fatalidade do ser torna
tragica a existéncia. Ele nunca deixou de elogiar a novidade da ontologia
contemporanea, que supde na compreensao do ser nao sé a atitude tedrica, mas a
prépria maneira de ser humano na cotidianidade. Porém, sua critica pretende
mostrar, como explica Chalier (1993, p. 37) em sua obra Lévinas, a utopia do

humano, que

[..] nem Husserl, nem Heidegger consentem a idéia de uma alteridade que
orientasse o pensamento, nem um nem outro renunciam ao ideal da
supremacia do sujeito. Se se apaixonam pelos problemas da origem do
sentido, eles ndo admitem a idéia de uma fonte de pensamento estranha a
razéo filosofica.

Fazendo oposi¢cao a Heidegger, Lévinas (1980) afirma que a relagdo com a
alteridade excede a compreensdo. Outrem nao € compreensdo, e em seguida,
interlocutor. A relagdo com o outro é linguagem ética. O outro por si mesmo produz
sentido, sua significancia desenfeitica 0 mundo e o sistema solitario do ser. O Outro
conduz para além de qualquer compreensdo que pretenda abarca-lo. E impossivel

reduzir a diferenca a um contexto. Em Totalidade e Infinito ele ensina que

[...] a linguagem desempenha de facto uma relagéo de tal maneira que os
termos nao sao limitrofes nessa relagao, que o outro apesar da relagao
com o0 mesmo permanece transcendente ao Mesmo. A relagdo do Mesmo
e do Outro — ou metafisica - processa-se originalmente como discurso em
que o Mesmo, recolhido na sua ipseidade de “eu” — e ente particular Unico
e autéctone sai de si. (LEVINAS, 1980, p. 27)

Nesse tipo de relagcdo os termos n&o se reduzem a uma totalidade, mas se
produzem como face-a-face, acolhimento e bondade. A bondade no pensamento
levinasiano se torna o felos para o qual o discurso tende. Segundo Lévinas, romper
com a totalidade é ir contra um pensamento totalizante e sindptico. E isso s6 se
torna possivel caso o pensamento se encontre em face de um outro que ndo aceita
ser categorizado. A relagdo com o rosto de outro assume um carater ético e revela a
possibilidade de responder eticamente contra a ontologia heideggeriana. A
preocupacgao de Heidegger com o Ser do ente fez com que ele se esquecesse da
relagcdo do ente com o ente. O ser-com-outrem — miteinandessein —, para o filésofo
da Floresta Negra, repousa sobre a relagdo ontoloégica. O homem para Lévinas so é

acessivel enquanto rosto. A significancia do rosto conduz Lévinas a contestagéao do
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primado da ontologia e a defesa da ética. A esse respeito Pivatto (2004, p. 15) assim

Se expressa.

[...] a alteridade interrompe a trama do Ser. Neste intervalo abre-se uma
fenda por onde se implanta a ética como filosofia primeira, sobre a qual
podera erguer-se uma nova filosofia como filosofia do amor. E da alteridade
que irrompe um apelo heterbnhomo que o ser e o saber ndao podem
circunscrever, apelo que incessantemente transgride os parametros
ontolégicos pelo questionamento que introduz e pela exigéncia que
exprime.

A maneira como o rosto se insinua revela a oposi¢cao de Lévinas ao ser-com-
os-outros de Heidegger. Para o filésofo lituano, o ser-com-outrem se constitui
apenas como um instante de nossa presenga no mundo, ndo possui uma posi¢cao de
destaque. Dessa maneira, a relagdo intersubjetiva visa somente ao ser e né&o
propriamente ao rosto humano. Lévinas quer tirar o outro do esquecimento e
inaugurar uma ética que anteceda o Ser, a ética da alteridade. A ontologia ndo ¢ a

filosofia primeira, mas antes, a ética ou metafisica.

2.2 A metafisica é anterior a ontologia

Ha, em Humanismo do Outro Homem, uma das criticas mais severas de
Lévinas (1993, p. 43-44) ao itinerario da filosofia, o qual, segundo ele, continua
sendo aquele de Ulisses, cuja aventura pelo mundo nada mais foi que um retorno a
sua ilha natal — uma complacéncia no Mesmo, um desconhecimento do Outro.

N&o obstante, a essencial contribuigdo da Ontologia Contemporanea na sua
oposicdo ao intelectualismo classico, ser a ruptura com a estrutura teorética do
pensamento ocidental, quando estabelece que pensar ndo € mais contemplar, mas
engajar-se, estar englobado no que pensa. Segundo Lévinas, encontramo-nos ainda
numa filosofia do saber — do ser e do mundo — numa teoria do conhecimento. O eu
tedrico reduz toda a inteligibilidade e todo o conhecimento, a medida do eu.
Traduzindo para o ambito da ética, aquilo que o eu pensa ser o bem, deve valer e
ser o bem igualmente para o outro. Torna-se imprescindivel caminhar pelas Veredas

das rupturas. Existe uma relagéo originaria, irredutivel a compreensao.



27

Em Heidegger, a compreensé&o repousa sobre a abertura do ser, o ente €, em
sua obra de ser, sua inteligibilidade. Dai a constatagdo levinasiana de que, em
Heidegger, a inteligéncia do ente consiste entdo em ir para além do ente—
precisamente no aberto — e em percebé-lo no horizonte do ser. O ser nessa filosofia
surge como fundamento ultimo. Para Lévinas (2004b, p. 23), a contribuicdo dessa
nova ontologia confunde filosofia e vida: se a filosofia é vida, ndo se sabe se alguém
se debruca sobre a filosofia porque ela é vida ou se preza a vida, porque ela é
filosofia. Sua critica ao projeto de Heidegger se justifica devido a anulagdo do outro.
O outro heidegggeriano é adequado e identificado ao si-mesmo por meio de uma
operagao do saber. Se a ontologia fosse fundamental seria injusta, visto que o eu
exerce um poder de se afirmar e de perseverar como principio, em detrimento ao
outro. Lévinas quer pensar a alteridade como anterioridade, como significagdo que
antecede toda a compreensao.

Em busca de uma filosofia como religido ou ética para opor-se ao
pensamento ontolégico da filosofia ocidental, Lévinas encontra em Rosenzweig
(apud RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 34), através de sua obra Stern der Erlbsung, a
idéia de desformalizagdo das categorias teoldgicas da criagdo — Revelagdo —
Redencédo em eventos ou relagbes para aquém da razdo. Em Totalidade e Infinito,
ele admite que sado tantas as referéncias ao seu pensamento que se torna inviavel
cita-las.

Com o espirito imbuido pelas idéias de Rosenzweig e preocupado com o anti-
semitismo predominante, Lévinas recua, voltando-se para o que antecede todo o
dito, para o que transcende e significa em si mesmo. Esse movimento pode ser
chamado de evaséao do ser, de peregrinacdo ndmade ou inversao do sujeito. Nesse
movimento de retorno ao ser originario, como anterioridade metafisica, torna-se
possivel perceber os movimentos que o levaram a sair da ontologia.

Encontra-se em De I'Evasion o primeiro movimento através do qual Lévinas
concretiza a passagem do si-mesmo para o Neutro e impessoal. Esse movimento
nasce da necessidade da evasdo do ser enquanto ser, e conduz o filésofo ao
coragdo da Filosofia 8. Lévinas pde em questdo o pensamento de Heidegger, e sua
preocupacao em reduzir o humano a tarefa de ser. Pois, se a esséncia do ser € a

propria existéncia do ser enquanto ser, tudo fica resumido a proépria finitude brutal,

8 « Par la le besoin de I’évasion — plus I’espoirs chimériques ou non, peu importe — nous conduit au couir de la
philosophie. Il permet de renouveler I’antique probleme de ’étre en tant qu’étre ».( LEVINAS, 1982b, p.74).
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pesada e dominada pela coeréncia de ser. Lévinas indica outra diregdo: para o outro
gque excede a existéncia, ele é desejo insaciavel, € poder sem poder.

De acordo com o filésofo lituano, a existéncia é um absoluto que se afirma
sem se referir a nada do Outro. E a prépria identidade. Sua identidade com si-
mesmo perde o carater de uma forma légica e tautologica. Na identidade do Mesmo,
a identidade do ser revela sua natureza de encadeamento, pois ela aparece sob a
forma de sofrimento e convida a evasdo. Também a evasao ela é a necessidade de
sair de si-mesmo, « c’est-a-dire de briser I'enchainement le plus radical, le plus
irrémissible, le fait que le moi est soi-méme »(LEVINAS, 1982b, p. 73).

Também em Husserl, com a redugao fenomenoldgica, Lévinas percebe uma
tentativa de saida para o conhecimento verdadeiro, mas esse seria apenas um
primeiro passo da fenomenologia; é preciso descobrir os “outros”. Segundo Lévinas,
Heidegger submete pela imanéncia o Outro ao mundo, e Husserl encontra na
consciéncia intencional um fundamento para a egoidade. Lévinas propugna uma
saida visando o ser original que escapa a possessdao do nada do ser e do
aprisionamento do sentido. A concepgao levinasiana do outro — que se separa do
mundo- como transcendéncia, como excedéncia, € a possibilidade de evasido do
conceito do ser (MELO, 2003, p. 31).

O outro movimento que se refere a necessidade de saida do ser é o da
evasao da ontologia como filosofia primeira para a relagao ética. Para Fabri (1997, p.
28),

[...] segundo Lévinas, a compreensado (Verstehen) é o pivd de toda a
filosofia heideggeriana. O conhecimento Ontico como acesso ao objeto
deve estar referido ao conhecimento ontolégico (conhecimento do ser da

coisa). [...] A condi¢do de todo e qualquer conhecimento é uma ontologia,
entendida como compreensdo do ser. O homem esta exposto a aventura
do ser. [...] O ser esta ligado ao dinamismo da propria existéncia. Esta é,

entdo, ontologia.

No sentido acima, a ontologia é filosofia primeira. Para Lévinas, ela aparece
como a esséncia de toda relacdo com os seres e até de toda relagdo no ser. Nos
existimos num circuito de inteligéncia com o real - a inteligéncia é o proprio
acontecimento que a existéncia articula. Sendo assim, a analise da existéncia e do
que se chama sua ecceidade (Da) nada mais € que a descricdo da esséncia da
verdade, da condicdo da prépria inteligibilidade do ser. Dessa forma é que se
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submetem as relagbes entre entes as estruturas do ser, e a metafisica a ontologia.
Nossa relagdo com outrem consiste em compreendé-lo — relagao ontoldgica.
Opondo-se a Heidegger, Lévinas afirma que outrem como anterioridade
excede a compreensdo. Anterior a ontologia enquanto “gesta de ser’, estd a
revelacdo do outro, que ndo se reduz a representacdo mas € imediatidade pura.
Para sair da prisdo ontoldgica € necessario ao eu ser-para-o-outro, 0 que é possivel
através da relagdo com o outro des-interessada. Essa € a unica maneira de sair dos
dominios do ser. Essa saida se completa na inversado do sujeito da sua posigao, isto
€, ndo € mais o0 eu que comanda a ordem do entendimento, € o Outro. Em

Totalidade e Infinito, o autor explicita essa idéia,

[...] Se a ontologia — compreens&o, amplexo do ser - €& impossivel, ndo é
porque toda a definicdo do ser supde ja o conhecimento do ser, como
dissera Pascal, que Heidegger rejeita nas primeiras paginas de Sein und
Zeit, é porque a compreensdo do ser em geral ndo pode dominar a relagéo
com Outrem. Esta comanda aquela. [...] A compreensao do ser exprime-se
ja no ente que ressurge por detras do tema em que ele se oferece. Este
“dizer a outrem” — esta relagdo com Outrem como interlocutor, esta relagao
com um ente — precede toda a ontologia, é a relagdo Ultima no ser. A
ontologia supde a metafisica. (LEVINAS, 1980, p. 34-35)

Percebe-se em Lévinas (2004b, p. 15), uma capacidade de ler a
fenomenologia e a ontologia com a criticidade de quem deseja evadir-se de qualquer
possibilidade de fazer da filosofia uma sabedoria fixada na totalizacéo
ontognosioldgica. A via filosofica levinasiana conduz a um pensamento que migra,
que sai de sua comodidade e vai ao encontro do outro, que se encontra na outra
margem das tradi¢cdes racionalistas ocidentais. A alteridade interrompe a trama do
ser e implanta a ética como Filosofia primeira. De acordo com as pesquisas
histérico-bibliograficas, o pensamento filoséfico levinasiano — seu itinerario — é
‘nébmade” e s6 pode ser entendido na perspectiva de um movimento, de uma saida
do eu para o outro, da ontologia para a ética e do amor ao préximo como
significacdo de Deus (MELO, 2003, p. 33). Em De Dieu que vient l'idée, a evaséo
concretiza-se através do movimento de retorno a anterioridade da tematizacao de
Deus na relagdo ética. Nesse escrito, Lévinas enfatiza que o discurso filosofico
pensa Deus situando-o de imediato no interior da “gesta de ser”. Situa-o como ente
por exceléncia e a teologia, ao tematizar Deus, ela o conduz no curso do ser, ao
passo que o Deus da Biblia significa de maneira diversa e significa, além do ser, a

transcendéncia.
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[...] E n&o é por azar que a histéria da filosofia ocidental foi uma destrui¢ao
da transcendéncia. A teologia racional, radicalmente ontoldgica, procura
fazer valer, no dominio do ser, a transcendéncia, exprimindo-a por
advérbios de altura aplicados ao verbo ser: Deus existiria eminentemente
ou por exceléncia. Mas, a altura — ou a altura acima de toda altura — que se
exprime assim, vem da ontologia? (LEVINAS, 2002a, p.87)

Parece que o filésofo pretende superar o desgaste do discurso onto-teoldgico
e assegurar a importancia da ética como unico testemunho capaz de indicar que sé
no amor ao outro se pode encontrar a significacdo de Deus. Percebe-se aqui, a
proximidade do seu pensamento com o de Franz Rosenzweig, que interpreta a
resposta da alma, ao amor com que Deus a ama, como um movimento em diregéao
ao proximo (CHALIER, 1993, p. 88). Para Lévinas, o amor ao proximo € um dos
modos de significagdo do Divino. Deus emerge no rosto do Outro e so reina por
intermédio de uma ordem ética, ai onde precisamente um ser responde por outro.
Segundo Chalier (1993, p. 87),

[...] esta resposta passa pela moderagéo da alma, adormecida no seu bom
direito a ser, apesar do infortunio. Ela provoca um despertar que extirpa o
eu do involucro egoista no qual ele se encerra tdo frequentemente para
perseverar no seu ser”.

Mas, como reflete Lévinas, quanto mais a alma se esfor¢a para se aproximar
de Deus, mais sente a distancia que a separa. S6 esta inquietude persistente da o
sentido da transcendéncia ou do Infinito. Deus ndo se deixa encerrar em nenhum
Dito, Ele n&o se ajusta & medida do homem; ao contrario, excede-o sempre. E na
saida da ontologia, e antes, em dire¢do ao outro que se pode dizer Deus, um dizer
que € sempre um des-dizer.

Em De lexistence a l'existant, que Lévinas comeca a escrever ainda no
“Stalag”, ele afirma que o movimento que leva um existente rumo ao Bem, néo se
trata de uma transcendéncia através da qual o existente eleva-se a uma existéncia
superior, mas uma saida do ser e das categorias que o descrevem, uma ex-
cendéncia. “Mas a ex-cendéncia e a felicidade tém necessariamente raizes no ser
e, por isso, ser vale mais do que nao ser” (1998, p.9). No entanto, a evaséao coloca o
ser face-a-face com a insuficiéncia propria do existir e implica a inadequacédo da

satisfacdo da necessidade® e a descoberta do ser como existéncia, como i ya. O

? Em Lévinas (1982b) a necessidade de evasio do ser é tratada como “sortir de I'étre pour une nouvelle voie”.
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ser que se descobre como existéncia existe em relagcdo ao mundo e as coisas. A
complexa relagéo entre a existéncia e o existente é necessariamente uma evasao do
ser. O projeto metafisico levinasiano visa ao além do representativo ou conceitual.
Nesse livro, De l'existence a l'existant, o que parece ser importante ressaltar é
a descrigdo do ser, no seu anonimato, no nivel da impessoalidade, o retorno de
todos os seres ao indeterminado. O il y a descrito por ele no cativeiro fixa-se como a
condigao de todos os seres existentes. Como na insbnia o ser ndo deixa jamais de
ser (RIBEIRO, 2005, p. 37). “[...] remonta a uma dessas estranhas obsessdes que se
guardam da infancia e que reaparecem nas insdnias quando o siléncio ressoa e 0
vazio permanece pleno” (LEVINAS, 1998, p. 11). Esse retorno é a imersao do sujeito
na imensiddo macica, silenciosa e solitaria da imanéncia. O ser no seu mais
completo anonimato que invade e submerge todo objeto, pessoa ou coisa. Na obra
Dificil Libertad (2004a), ele descreve o il y a como “o burburinho cadtico de um
existir anénimo, que é a Existéncia sem existente”. E a noite do ser irremissivel, sem
perspectiva de determinar-se. No siléncio das trevas da noite, um siléncio
murmurante faz-se escutar a presencga surda e invisivel de um ser indefinido, é o

horror de que fala Lévinas (1998, p. 72-73) em da Existéncia ao Existente,

O horror da noite, como experiéncia do ha, ndo nos revela, portanto, um
perigo de morte, nem mesmo um perigo de dor [...]. Horror do ser exposto a
angustia do nada; medo de ser e ndo para o ser; ser exposto, ser entregue
a alguma coisa que n&o é uma “alguma coisa”.

Esse horror, segundo o autor, é sem duvida o momento inevitavel, o instante
do nada do ser, um nada'® que nadifica, mas, que, no entanto, ndo é estatico é um
continuo movimento nadificador, que leva o homem a pbr-se em questido. Isso
acontece na relacdo com o mundo e com as coisas. Lévinas opde o siléncio e o
horror da noite a angustia heideggeriana do ser-para-a-morte. Em Heidegger, existir
€ estar no mundo, ndo ha distingdo do mundo em si-mesmo: o homem é entre
coisas, realidade existencial do ser que estda no mundo e ao mesmo tempo nio esta
em lugar nenhum. A angustia do ser-para-a-morte leva o homem a n&o-se-sentir-na-

prépria-casa, revela sua inautenticidade ao aceitar antecipadamente a morte.

1% Parece possivel uma aproximacdo entre a teoria do Nada de Sartre ¢ o Horror da noite do i/ y a de Lévinas.
Enquanto Heidegger concebe o ser com um fundo de nada, Sartre e Lévinas concebem o nada com um fundo de
ser. (FABRI, 1997, p. 36-40)
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Segundo Lévinas (1998), a visdo do ser-para-a-morte heideggeriana cria um
nao-lugar, ai ndo ha espago para a alteridade. A morte ndo seria, como pensa
Heidegger, a possibilidade de ser-si-mesmo, mas uma impossibilidade absoluta; de
frente a morte nada podemos. Existe uma realidade originaria que pde o existente
em estado de vigilia — a insénia - que € anterior a relagdo do existente como ser no
mundo. A vigilia é anbnima. E nesse sentido, ndo é o Eu que vigia a noite, na
insénia, € a prdpria noite que vela. A vigilia da insénia que mantém abertos nossos
olhos, ndo tem sujeito (LEVINAS, 1998, p. 79). Trata-se do retorno da presenga no
vazio deixado pela auséncia, que ndo é o retorno de alguma coisa, mas de uma
presenca; é o despertar do ha, no seio da negagéo.

Far-se-a necessario romper com essa estrutura opressiva e neutralizadora do
il y a. Para tanto, a metafisica levinasiana devera se manter na rota do outro, através
de uma via que leva da existéncia ao existente e do existente a outrem. Tudo se da
dentro de um unico movimento da relagdo do ser consigo e com o mundo exterior:
numa mesma experiéncia existencial, o ser se percebe intimamente ligado as coisas
e, ao mesmo tempo, separado do mundo e de tudo que se encontra ao seu redor.
As coisas exteriores estdo ligadas ao homem, mas este é separado de tudo. Ribeiro
Junior (2005, p. 43) observa que,

[...] visando aprofundar o significado da separagdo entre ente e ser, o
fildsofo pergunta sobre o que é o “mundo” na aventura ontolégica em que
“a existéncia se hipostasia em existente” (Dee 64). Sua busca ndo é tanto
pela definicho de mundo, mas pelo existente inseparavel do mundo. Ele
encontra uma resposta proviséria. Para ele, a “existéncia no mundo” é
ampliacdo da resisténcia ao ser anénimo fatal, pelo qual o existente (Dee
80), em relacdo a sua existéncia “mantém um intervalo em rela¢do ao ser”
(Dee 790). O instante que surge do cansaco e o presente no esforgo abrem
a perspectiva para compreender que eles estao intrinsecamente ligados ao
ser-no-mundo, ou ao “engajamento no existir, que significa concretamente
ser inseparavel das coisas” .

Para Ribeiro Junior (2005, p. 43), em Lévinas, o mundo é percebido como
mundo do existente e ndo da existéncia anénima. A abordagem do homem como ser
no mundo implica necessariamente na relacdo do eu como ser frente ao mundo
exterior. Os fatores presentes nessa relacdo sio: as intengdes e a luz.

Segundo Lévinas (1998, p. 41-42), estar no mundo € estar preso as coisas,
“sou daqueles para quem o mundo exterior existe”. Essa idéia exprime todo o alegre
apetite para as coisas que constituem o ser no mundo. A nogao de inteng¢ao traduz

de maneira exata esta relagao. A preocupacgao em existir — esse prolongamento em
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ontologia — esta ausente da intengdo. Desejando, ndo me preocupo em ser, mas
estou absorvido pelo desejavel.

O desejo como relagdo com o mundo comporta a0 mesmo tempo uma
distancia entre mim e o desejavel e, por conseguinte, do tempo diante de mim — e
uma possessao do desiderato anterior ao desejo. Essa posi¢cado do desiderato, antes
e depois do desejo, é o fato do ser dado. E o fato de ser dado € o mundo (1998, p.
43-44).

No acontecimento do ser no mundo se processa 0 evento das coisas que o
vestem.

Essa concepg¢ao de relagdo com o mundo como desejo, leva Lévinas a
contrapor-se ao modelo aristotélico de Bem como necessidade. Visto que esse
modelo concebe o bem como objeto do desejo que se identifica com a raz&do. Na
reflexdo levinasiana, essa mesma idéia reaparece na ontologia heideggeriana sob
um novo verniz. O filésofo lituano refuta a nogdo de Heidegger de seres como
utensilios subordinados ao primado da existéncia. Para ele, essa subordinagao
finalista das coisas no mundo desconhece a dimenséo da laicidade do mundo bem

como a sinceridade das intengdes.

[...] para descrever o ser-no-mundo o filésofo aleméo fez precisamente
apelo a uma finalidade ontoldgica a qual ele subordina os objetos no
mundo. [...] ele os englobou na preocupacdo de existir que, para ele,
equivale a propria posi¢gao do problema ontolégico. Ele desconhece assim
o carater essencialmente laico do ser no mundo e a sinceridade da
intengao. (LEVINAS, 1998, p. 47)

Como pensa Lévinas (1998, p. 65), viver no mundo significa usufruir do
mesmo: comendo, passeando, habitando, fazendo experiéncias, escrevendo e lendo
livros, isto €, o sujeito recebe o mundo e os objetos do mundo estdo a sua
disposicdo como “alimento” e o “gozo-jouisance”. O mundo ndo € um sistema de
utilidades, mas um conjunto de alimentos. O vestuario, as idéias, a luz etc., ndo se
restringem a meros alimentos. Na fruicdo o eu ndo coisifica os elementos. Aquilo
que alimenta o eu é objeto da sua fruicdo (alegria de viver). E nesse sentido que
Lévinas em Totalidade e Infinito diz que o viver de... constitui a dependéncia que se
muda em soberania, em felicidade essencialmente egoista. A vida é primordialmente
felicidade. Dessa maneira, para esse filésofo, o viver consiste em “gozar” a vida. O

egoismo e a solidao sao caracteristicas do eu que goza das coisas, as quais devem
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ser compreendidas como momentos indispensaveis para a edificagdo do eu. A
relacdo de gozo e de felicidade € uma saida do eu que retorna a si para a satisfagao
das necessidades. O eu esta aberto ao mundo. Nessa abertura o eu alimenta-se e

plenifica-se no gozo, mas, no término desse, retorna a si novamente.

E desse modo que esse eu se estrutura como Unico e incomparavel. “O ser
humano compraz-se nas suas necessidades, é feliz com as suas
necessidades” (Tl 118). O gozo é pura gratuidade, sem preocupacdo, sem
interesses. Originalmente, aquém de qualquer sistema tedrico-cognoscitivo
ou moral. [...] 0 eu que goza nao se interessa em controlar e em dominar;
antes, se deixa determinar e penetrar e assim somente transforma o que
acolhe. (KUIAVA, 2003, p. 155)

Ainda no ambito da relagdo eu-mundo, parece-nos que, para Lévinas, a
consciéncia de algo dado seja a expressdo dessa experiéncia do existente, que
denota interioridade e exterioridade. A chave de tudo é a intencionalidade. Nela se
encontra a origem do sentido e por ela toda apreensao sensivel ou inteligivel é
iluminada. Mediante essa luz, as coisas se tornam nossas no horizonte que nos
precede; a intencionalidade e a iluminagdo do ser sdo fendmenos da consciéncia'’.
E necessario exorcizar a consciéncia que se concebe, desse modo, auto-suficiente.

O pensamento se constitui como experiéncia, trata-se de uma relacido plena
de intencdo e luz. Luz e intengdo configuram o evento da epoché. Husserl e
Heidegger esforgaram-se para libertar o pensamento do dogmatismo fixista, mas
acabaram aprisionando-o a egoidade (MELO, 2003. p. 41). O viver de... consiste
numa relagdo de consumo e de nutricdo. Essa relacdo, na qual se procura satisfazer
as necessidades, permite ao individuo humano tornar-se um ego. Na satisfacdo das
necessidades, o carater estranho do mundo que funda o eu perde a sua alteridade.
A satisfacido permite que as coisas passem a fazer parte do eu. O mundo, os
elementos, consumidos pelo eu, possibilitam a sua materializagdo. Mas o eu nao é
s6 matéria, a relacdo de gozo permite um rompimento com a realidade material,
abrindo espago para o surgimento de um outro modo de ser.

A separacdo do ser constitui a plataforma da transcendéncia do sujeito.
Apesar de sermos cercados de seres e coisas, € de existirmos em relagdo aos

outros, 0 eu ndo é o outro. Tratar-se-a, segundo Lévinas, para a subjetividade

' Cf. MELO, 2003. p. 40-41.

A consciencialidade é experiéncia interior de uma forga exterior, de algo que vem de fora, que se impde. Nela, a
passividade do sujeito ¢é relativa. Apesar de a exterioridade da coisa doar o sentido, ¢ a consciéncia afinal, que o
define.
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surgida, de arrancar-se do ser neutro. Na obra Da existéncia ao Existente, escreve
Lévinas (1998, p. 99),

[...] O sujeito que se arranca da vigilia anénima do ha nédo foi buscado
como pensamento, ou como consciéncia ou como espirito. Nossa pesquisa
nao partia da antiga posicdo entre o eu e o mundo. Tratava-se de
determinar a significacdo de um fato muito mais geral: a prépria aparigdo
de um existente, de um substantivo no seio dessa existéncia impessoal
que, para falar rigorosamente, ndo se pode nomear, pois ela é puro verbo.
[...] Buscavamos a propria apari¢do de um substantivo. E, para indicar essa
aparicdo, retomamos o termo hipdstase que, na histéria da filosofia,
designa o evento pelo qual o ato expresso por um verbo torna-se um ser
designado por um substantivo.

No pensamento do filésofo, o evento da hipdstase ndo € sé a aparicao de
uma categoria gramatical nova. Ela significa a suspensdo do ha anénimo e a
aparicao de um nome no interior do ser. No entanto, na investigacéo de Lévinas, se
buscamos a hipdstase e ndo a consciéncia, encontramos a consciéncia, isso porque
a hipdstase encontra-se no retorno da consciéncia ao enigma do si-mesmo, no ato
da busca da distingdo dela mesma frente ao il y a. A hipdstase — o existente — € uma
consciéncia, porque localizada e posta, e porque pelo ato sem transcendéncia da
posi¢cao, vem ao ser a partir de si mesmo e ja se refugia do ser em si mesma. Sendo
assim, no evento da hipdstase, o presente e o0 eu se transformam em existentes.

Entretanto, como o presente ndo é uma porgao da duragdo pois nao se reduz
a mera funcao ele é, na verdade, a vinda a partir de um “si” ou a partir da
apropriagdo da existéncia por um existente que é o “eu”.'

Transformados em existentes, o presente e o eu podem compor o tempo. Dai
a pergunta do filésofo: mais ainda do que a fonte de nossa representagado do tempo,
a socialidade nao seria o proprio tempo? A resposta do fildsofo enfatiza que, se o
tempo é constituido por minha relacdo com outrem, ele é exterior ao meu instante,
nao é um objeto dado a contemplagéo. Trata-se da dialética da relagdo com outrem
e por isso nado deve ser estudado como dialética do sujeito sé. Parece possivel dizer
que o tempo nao seria algo interposto entre o existente e o existir, ele seria o evento
da hipostase. Nesse sentido, ele indica uma relagao diversa entre o existente e o
existir e surge como evento da relagdo com “outros”, permitindo o pluralismo da

existéncia e a superagao da hipéstase monista do presente.

2 Cf. RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 45 ¢ LEVINAS, 1998, p. 100.
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No pensamento de Lévinas, a hipdstase significa a suspensdo do il y a e a
possibilidade de o existente proclamar-se senhor de sua existéncia. Isso €, para o
ser, um exercicio do poder do sujeito. Uma forma de liberdade: liberdade do poder
do existente sobre o existir.

O projeto metafisico levinasiano se estrutura a partir da precedéncia do
existente como um ser em si mesmo, que nao se confunde com o mundo € nem com
0 eu, mas com O ser que € em relagdo a0 mundo e as coisas que o revestem.
Presente no mundo e, por conseguinte, circundado pelas coisas, o ser € presente
também para si mesmo. O ato de ser e, consequentemente, de possuir o seu existir
€ uma experiéncia que antecede o evento do saber, pelo fato de ser esse um evento
puro. Nele tudo é transcendente, tudo € liberdade, trata-se de um evento metafisico.
A anterioridade metafisica levinasiana em Da existéncia ao Existente € fundada na
concretude do existente, no enigma da sua relagdo com o mundo que lhe é
destinado, que é, para ele. O sujeito toma posse do seu existir, n&o se trata mais de
uma existéncia andnima. A fenomenicidade da consciéncia’ do sujeito € um dos
polos importantes do humanismo ético levinasiano. Nela o ser € mais que um
simples projeto, € busca permanente de saida de si rumo ao totalmente outro. A
consciéncia se percebe a si mesma pela via da exterioridade, por meio daquilo que
de fora lhe interpela e se revela. (MELO, 2003, p. 44)

Posteriormente, em Totalidade e Infinito, o fildsofo tratara da precedéncia da

metafisica em relagédo a ontologia. Nesses termos,

[-..] A metafisica, a transcendéncia, o acolhimento do Outro pelo Mesmo,
de Outrem por mim produz-se concretamente como a impugnagédo do
Mesmo pelo outro, isto €, como a ética que cumpre a esséncia critica do
saber. E tal como a critica precede a dogmatismo, a metafisica precede a
ontologia. (LEVINAS, 1980, p. 30)

Percebe-se, nesse fragmento, que a ruptura ética se apresenta brutal e
instantanea contra a dominacdo do ser. Visto que, para Lévinas, toda a filosofia
ocidental, onde o espiritual e o sensato residem sempre no saber e no primado do
ser, pode-se perceber certa nostalgia da totalidade. Para Lévinas, no ambito da

ontologia, a consciéncia pode ser definida como essencialmente nostalgica ou como

13 1 évinas descobre que ha uma intencionalidade primeira que precede a consciéncia, o ato de objetivacio. Trata-
se de uma intencionalidade inversa ao do pensamento objetivante. A sua existéncia emerge de um horizonte em
que o conhecimento, a consciéncia, se reduz ao prazer de viver. A primeira verdade é a absor¢do da exterioridade
como alimento, satisfagdo das necessidades. (KUIAVA, 2003, p. 159)
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‘mal de retorno”. Ela esta viciada por um retorno a si mesma. A racionalidade
teorética acaba sempre por promover o pensamento de um sujeito capaz de
compreender o real a partir de si ou das categorias do Mesmo. A essa teoria, que se
constitui em inteligéncia dos seres, convém o titulo geral de ontologia, que reconduz
0 outro ao mesmo e promove o sentido ultimo da liberdade na sua permanéncia no
Mesmo que é a razdo. Esse tipo de teoria empenha-se numa via que renuncia ao
Desejo metafisico, a maravilha da exterioridade, de que vive esse Desejo. Mas a

teoria,

[...] como respeito da exterioridade, desenha uma outra estrutura essencial
da metafisica. Tem a preocupacédo de critica na sua inteligéncia do ser — ou
ontologia. Descobre o dogmatismo e arbitrario ingénuo da sua
espontaneidade e pde em questdo a liberdade do exercicio ontoldgico.
(LEVINAS, 1980, p. 30)

A critica do filésofo a ontologia questiona o sistema do inteligivel que, ao final
das contas, € uma consciéncia de si. Inteligivel € somente aquilo que a esfera da
interioridade da consciéncia e o horizonte do ser abrangem. O eu na relagao tedrica
se constitui como principio fundamental e critério de verdade. Ele subjuga a
alteridade do seu esquema cognoscitivo. Pelo processo de identificagdo, reintegra
toda a exterioridade ao eu penso como unidade de apercep¢ao transcendental. A
alteridade de ser conhecido se desvanece, em relagdo ao ser cognoscente. Se por
um lado, o eu se move pelo desejo de conhecer, impulsionado pela liberdade, por
outro lado, ndo respeita o ser conhecido. O poder e a liberdade da inteligéncia
dominam a exterioridade.

O processo de privacao da alteridade do outro se da através da neutralizagao.
Nesses termos, outrem n&o consiste em nada mais que um conceito pensado. O
termo neutro significa o processo do conhecimento, através do qual nada significa
por si mesmo. Aqui ndo existe nem individualidade e nem alteridade; apenas um
neutro, um conceito e ndo um alter. A neutralidade resultante do logos faz abstragao
do outro, conceitua, aborda, englobando numa totalidade. Essa foi sempre a via
seguida pelo Ocidente: uma redugcdo de toda a alteridade a mesmidade. A
autonomia do eu, principalmente a partir da modernidade, sempre determinou as

regras do jogo.
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A relagdo com o ser, que actua como ontologia, consiste em neutralizar o
ente para o compreender ou captar. Nao €, portanto, uma relagdo com o
outro como tal, mas a redugdo do outro ao mesmo. Tal é a definicdo da
liberdade: manter-se contra o outro, assegura a autarcia [sic] de um eu. A
tematizagdo e a conceptualizagéo, alids inseparaveis, ndo séo paz com o
outro, mas supresséo de posse do outro. A posse afirma de facto o outro,
mas no seio de uma negacgéo da sua independéncia. “Eu penso” redunda
num “eu posso” — numa apropriacdo daquilo que é, numa exploragédo da
realidade. A ontologia como filosofia primeira é uma filosofia do Poder.
(LEVINAS, 1980, p. 33)

Esse modelo de pensamento, produto de uma atividade peculiar a tradicdo
grega e também presente na filosofia heidegggeriana — o pensamento como
obediéncia a verdade do ser - “tornou-se como que a forma mentis comum da
inteligéncia ocidental” (PIVATTO, 1992, p. 326), modelo no qual se cumpre a
determinacdo do Outro pelo mesmo. O eu é possuidor de uma inteligibilidade que
ilumina e identifica a realidade exterior. O saber se constitui imanéncia. Na obra De
deus que vem a idéia, correspondente ao terceiro periodo de sua producgao
filosofica, Lévinas critica a prioridade da ontologia e a imanéncia, eis que, para ele,
na filosofia ocidental, o sentido ou a inteligibilidade coincide com a manifestagcdo do
ser, como se 0 processo proprio do ser se produzisse a guisa de inteligibilidade, na
claridade, e assim se tornasse tematizagao intencional numa experiéncia”. Nem
toda significagdo remonta a experiéncia ou se resume em manifestagcédo. Sofrer pelo
outro, por exemplo, tem um sentido em que o saber € adventicio.

Na tradicdo filosofica do ocidente, o conhecimento €&, por esséncia, uma
relagdo com aquilo que se iguala e engloba, com aquilo cuja alteridade se suspende,
com aquilo que se torna imanente, porque esta a medida do mesmo. Segundo
Lévinas, em Totalidade e Infinito é preciso inverter os termos, € preciso buscar uma
alternativa que garanta a sociabilidade onde nenhum dos termos envolvidos anule a
sua individualidade. Cabe, portanto, a essa inversao, ndo acontecer de forma
violenta. O que s6 € possivel numa relagao ética, onde a linguagem e a bondade
terdo garantido o seu lugar. Nesse tipo de relagéo o eu, ao dirigir-se ao exterior, n&o
abarcara o outro, formando totalidade. Para ele, o social estda para além da

ontologia. Dessa forma, o processo critico caracteristico da metafisica deve colocar

" A nogdo da experiéncia ¢ inseparavel da unidade da presenca, da simultaneidade, remete a unidade da
apercepcao que ndo vem de fora. [...] Nem toda significagdo remonta a experi€ncia ou se resume em
manifesta¢do. A estrutura formal da significancia: um-para-outro ndo remete imediatamente “ao mostrar-se”. [...]
A aventura do conhecimento caracteristico do ser, diretamente ontoldgico, ndo ¢ o nico modo nem o modo
prévio da inteligibilidade ou do sentido. (LEVINAS, 2002a, p. 92)
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em questdo a liberdade do exercicio ontolégico e conduzi-lo para longe da relagéo
tedrica. Nessa inverséo, o eu é colocado em questédo, pelo outro.

Talvez a caracteristica fundamental do pensamento de Lévinas consista em
que a originalidade da filosofia se encontre no solo da ética. Decorrente disso, o
primado metafisico-ontolégico da tradigdo ndo mais deveria compor o substrato do
pensamento filoséfico. A relagdo metafisica possibilitara romper com o sistema
ontoldgico. A socialidade torna-se-a uma maneira de sair do ser, sem que seja pelo
conhecimento. A intencdo de Lévinas (1967, p. 225) é superar a nogao de
intencionalidade e descobrir um lugar onde o intencional se faz ética, como também,
descrever uma relagdo com o outro, sem que tudo se reduza a intencionalidade da
consciéncia monoldgica (KUIAVA, 2003, p. 173). A doagado de sentido nado vira
primordialmente de estruturas intencionais do ego cogito, mas a partir da experiéncia
primeira e mais humana, ja no nivel do desejo metafisico superando a necessidade
— que é a relagao social com outrem como Rosto (PELIZZOLI, 1994, p. 58). O outro
enquanto metafisico escapara de toda e qualquer algada do eu. Sua alteridade é
anterior a toda e qualquer iniciativa, € a priori (KUIAVA, 2003, p. 174). A abertura ao
autrement, a anterioridade metafisica, € desejo puro do desejado, é satisfagao que

jamais se esgota, num mundo que jamais encerrara as possibilidades de ofertas.

2.3Desejo e transcendéncia

O encontro com o outro descrito por Lévinas, consiste no fato de que eu ndo o
possuo, de que ele me escapa devido ao carater infinito de sua face epifanica. Essa
impossibilidade de tematizacdo do rosto inaugura a transcendéncia como desejo,
desejo de exterioridade ou metafisica. Para entender seu pensamento ético, faz-se
necessario pensar a distancia, fazendo uma inversao do sujeito, abandonando as
categorias filosoficas que se movem no sentido da adequacgao. Lévinas cria um outro
tipo de movimento que se orienta para o Bem, para o Desejo. Movimento sem
retorno em si mesmo, ao contrario, seu rumo seria o infinito, uma abertura radical do
sujeito ao infinito (PAIVA, 2000, p. 220).

A idéia do infinito, proveniente da filosofia cartesiana, constituiu-se em uma

estrutura formal, na qual o conteudo extrapola a prépria forma, contendo mais do
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que se pode conter, impossibilita a reducdo do outro ao mesmo. So6 a idéia de infinito
onde o Ser extravasa a idéia, onde o outro extravasa o mesmo, rompe com 0s jogos
internos da alma e merece o nome de experiéncia, de relagdo com o exterior. A
relacdo ética é, desde logo, mais cognitiva que o préprio conhecimento. Esse
movimento da alma, mais cognitivo que o conhecimento, e com uma estrutura
diferente da contemplacgao, é o ponto que separa a concepc¢ao de infinito de Lévinas,
da letra do cartesianismo. Para o filésofo lituano, o infinito ndo € objeto de
contemplagao; melhor dizendo, ndo esta na medida do pensamento que o pensa. A
idéia do infinito consiste num pensamento que em todos os momentos, pensa mais
do que pensa. Um pensamento que pensa mais do que pensa é Desejo. O desejo
mede a infinitude do infinito, ou seja, a idéia do infinito € a prépria transcendéncia
que a totalidade ndo pode abarcar. Trata-se de uma transcendéncia na qual a
relacdo de alteridade vai ou vem de um mais além do que € dado nela. O
absolutamente outrem é uma transcendéncia anterior a toda razdo ou ao universal,
porque é, precisamente, a origem de toda a racionalidade e de toda universalidade
(KUIAVA, 2003, p. 178). Conforme pensa Kuiava (2003, p. 178), pode-se pensar

numa nova revolugao copernicana,

[...] em que a objetividade passa a ndo ser mais constituida unicamente pelo
eu penso como unidade de apercepgao, no sentido Kantiano, até porque o
infinito ndo se apresenta a um pensamento transcendental, nem mesmo a
atividade sensorial, mas em outrem, diz Lévinas.

Segundo, ainda, Kuiava (2003), Lévinas faz oposicdo a Kant, Husserl e
Heidegger, quando se refere ao infinito, visto que, em Kant, o infinito pde-se como
um ideal da razdo, projetando para um além, como acréscimo, porém sempre
aludindo ao finito. A questdo que surge € que nessa projecdo n&o acontece uma
verdadeira transcendéncia, nem uma relacdo concreta, sem qualquer tipo de
mediacao entre finito e infinito. O finito ndo se concebe em relacio ao infinito. Nesse
sentido Kant seria um pensador da finitude e precursor de Heidegger. Para o filésofo
da Floresta Negra, a finitude passa a ser, ndo uma simples determinagao do sujeito,
mas se converte no principio fundamental da subjetividade do sujeito. Quanto a
Husserl, esse vé no cogito uma subjetividade sem nenhum apoio fora dela. Ele
constitui a propria idéia do infinito e do objeto (2003, p. 179). Para Lévinas, a idéia

do infinito extrapola a imanéncia do cogito, esta para além do saber, excede-o, é
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inadequacao. Em Totalidade e Infinito, Lévinas (1980, p. 36) exprime essa idéia,
nesses termos, “[...] importa sublinhar que a transcendéncia do Infinito em relagao
ao eu que dele esta separado e que o pensa, mede, se assim se pode dizer, a sua
prépria infinitude. A distancia que separa ideatum e idéia constitui aqui o conteudo
do proprio ideatum”.

Parece-nos correta a observacdo de que, para Lévinas, abordar o infinito
significa instituir uma relagdo com uma exterioridade absoluta, impossivel de
adequar ao mesmo. E nesse sentido que o pensamento, na medida em que ndo
consegue mais adequar a si o infinito, apresenta-se como relagao, isto €, o infinito
no finito; o mais no menos, que se realiza pela idéia do infinito, produz-se como
desejo, ou melhor, a relagdo com o outro € desejo. Dessa forma, o sentido da ética
consiste no direcionamento do Mesmo rumo ao Outro, devido ao desejo metafisico
que nao é apenas uma simples falta, um querer saciar uma necessidade (1967, p.
212). O desejo metafisico caracteriza-se como o desejo de algo que, de téo
transbordante, se me escapa. Tal desejo nada mais € do que o desejo do
absolutamente outro, para além da fome que se satisfaz, da sede que se sacia e dos
sentidos que se aplacam (1967, p. 212). E desejo insaciavel — ndo se trata de uma
fome infinita — porque n&o requer alimentos. Desejo sem satisfagcado que tende para o
afastamento, para a alteridade e para a exterioridade do outro. Isso significa que
para o desejo, essa alteridade, inadequada a idéia, tem um sentido'.

Para Lévinas, citado por Pivatto (1992, p. 325-363), o infinito que ndo é nem
objeto de tematizagdo, nem de satisfacdo das necessidades, revela-se como rosto,
possuindo uma significagdo ética. E no rosto do outro que brilha de alguma forma a
presenga enigmatica do infinito. Na presenca do rosto abre-se uma dimensao do
infinito, despertando um desejo que, para se tornar ético, deve reconhecer o outro
como absolutamente outro. O desejo s6 se manifesta na relagdo social. Nesses
termos, a relagdo metafisica € um movimento em diregdo ao transcendente. Melhor
dizendo, através do desejo € que se abre a verdadeira possibilidade de acesso a
transcendéncia, ao infinito, conduzindo o eu para uma relacao totalmente diversa da
experiéncia, no sentido sensivel do termo, relativa e egoista. Aqui a experiéncia

difere da objetivagao ou tematizagado de um ente. Pois,

15 A alteridade é entendida como alteridade de outrem e como a do Altissimo. A propria dimensio da altura é
aberta pelo desejo metafisico. (LEVINAS, 1980, p. 22)
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[...] a alteridade, pensada ainda através do modelo da objetividade e
determinada pelo eu aprioristico, estd condicionada pelo sujeito que
permanece idéntico nas alteragbes porque passa nas suas relagdes. Para ir
adiante do risco solipsista, a alteridade exige a atragdo do desejo, atragao
para o que esta fora do pdélo do eu. (PELIZZOLI, 1994, p. 83)

O desejo nao é fruto de uma iniciativa do sujeito, ele vem do outro enquanto
estrangeiro. Essa idéia defronta-se com a filosofia transcendental kantiana. A
questado da alteridade nao se resolve a partir da identidade do sujeito racional, o
outro ndo é mais identificado com relagao ao eu. A relagdo com o outro questiona o
eu, esvazia o eu de si, abrindo sempre novas possibilidades de interlocugao, se o eu
fosse primordialmente ego cogito, nao seria possivel estabelecer uma relagéo de
alteridade. Em De Deus que vem a idéia, o autor infere que a transcendéncia € ética
e a subjetividade, que nao é no fim de contas o “eu penso”, que nédo € a unidade de
apercepgao transcendental é a maneira de responsabilidade por outrem, sujeicéo a
outrem. E dessa forma que Lévinas supera a concepcdo kantiana de alteridade. O
outro também n&o é simplesmente um fim em si mesmo assim como o eu — idéia de
reciprocidade — mas absolutamente outro. Desejar &, entéo, sair de si para além do
horizonte de compreensdao do eu, busca sem retorno, sem correlagdo. Na obra

Totalidade e infinito, o fildsofo pondera que

[...] o desejo metafisico ndo aspira ao retorno, porque € desejo de uma terra
onde de modo nenhum nascemos. De uma terra estranha a toda a natureza,
que nao foi nossa patria e para onde nunca iremos. O desejo metafisico ndo
assenta em nenhum parentesco prévio; € desejo que nao podemos
satisfazer. [...] O desejo metafisico tem uma outra intencdo — deseja o que
esta para além de tudo o que pode simplesmente completa-lo. E como a
bondade — o desejado n&o o cumula, antes lhe abre o apetite. (LEVINAS,
1980, p. 21-22)

Susin (1984, p. 266) observa que, para Lévinas, a aventura que o desejo
anima € a aventura de Abrado, oposta a herdica pseudo-aventura de Ulisses, ja
seguro de si e do retorno. Mas nao nos é dificil pressentir aqui também a aventura

de Moisés e do povo do Exodo. Segundo esse autor,

[...] O desejo ndo é uma necessidade de ordem superior: é suscitado pelo
desejavel, como na vergonha: o sujeito me é exterior, o desejo é posto em
mim, como na idéia do infinito, como revelagao, palavra, mandamento do
bem, como pobre, 6rfao, vidva e estrangeiro, € como consciéncia moral.
(1984, p. 266)
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Nesse sentido, Lévinas (1980) refere-se ao desejo completamente distinto da
necessidade, - ndo se trata aqui de se satisfazer com o bem — é desejo de se tornar
bom, aspiracdo a bondade e a justica. A visitagdo do outro me inquieta, me
guestiona e me chama a generosidade e a bondade, pois é nele que esta o bem que
desperta em mim o desejo de ser bom, de ser hospitaleiro e de dar dos meus
recursos sem dar jamais suficientemente, pois a cada doacgéo ele faz descobrir
novos recursos, até entdo insuspeitados, porque ele cava sempre nova fome de
generosidade e de doagao™®.

O desejo a maneira de Lévinas supera o natural, referenciando-se em uma
realidade além do natural. Nesse aspecto, a transcendéncia, movimento para outrem
€ bondade, que esta além do natural e do ontolégico; bondade como esvaziamento
de si. O desejo esta acima da vida e da felicidade, é desejo do Bem, bem além do
ser, que inaugurado a partir do rosto do outro, € capaz de instaurar o humano
(KUIAVA, 2003, p. 212).

O filésofo recorre a idéia de Bem e desejo da filosofia platdnica enquanto ela
estabelece uma distancia clara entre o ser e o Bem. Como pensa Platdo, o Bem
aparece como o0 que sO pode ser buscado como desejo pelo finito ja satisfeito, a
saber, quando ele ja ndo necessita do Bem para sua satisfagdo, ja que essa se
realiza no nivel do ser aquém do Bem. Lévinas associa as idéias do desejo e do
Bem, o outro humano, enquanto vé no Rosto aquele que encarna o sentido do
desejo e do bem, aquele que rompe a totalizagdo e o sistema do saber proprio da
ontologia.

O pensamento ético de Lévinas se opde a felicidade da filosofia ocidental e a
ética derivada dela (RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 233). Em Totalidade e Infinito, ele

afirma que

[-..] a distdncia que separa felicidade e desejo separa politica e religido. A
politica tende ao reconhecimento reciproco, isto &, a igualdade, ela assegura
a felicidade. E a lei politica consagra a luta pelo reconhecimento. A religido é
desejo e nédo luta pelo reconhecimento. Ela é o plus possivel numa
sociedade de iguais, aquela da gloriosa humildade da responsabilidade e do
sacrificio, condigdo da prépria igualdade. (LEVINAS, 1980, p. 58)

' Susin (1984, p. 267) exprime de forma clara essa ideia.
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A relagdo que Lévinas (1980, p. 35) estabelece entre desejo e religido se
contrapbe a felicidade e as necessidades relacionadas a politica: a politica se
caracteriza por ser uma instituicdo global que visa a satisfagcdo das necessidades e
da felicidade em fungdo do Mesmo. O Desejo € um movimento em dire¢ao a outrem,
é relacdo metafisica e ética — que para Lévinas significa religido — € desejo do
invisivel. O desejo ndo busca a reciprocidade, nem o retorno a si, esta acima da
felicidade egocéntrica, comandando a politica em favor da prioridade da felicidade
do outro.

A relacdo metafisica que se estabelece entre o eu e o outro ndo é uma
relacdo de reciprocidade. Ela € concebida entre dois seres absolutamente
separados. E devido a essa separag;é\o17 que os termos absolvendo-se dessa
relagdo permanecem absolutos na relagéo. Lévinas chama de ateismo a separagao
do ser. O ateismo é a prépria assimetria e tem seu lugar garantido na relagéo
metafisica e, por conseguinte, nas relagdes éticas. Devido a exterioridade irredutivel
a totalidade do saber, mantida por essa relacdo eu-rosto, torna-se possivel uma
relagdo com o outro ou idéia do infinito como Desejo. A obra do Mesmo, enquanto
ética, dirige-se unicamente para o Desejo, para o Infinito, volta-se para o Bem. A
descoberta dessa orientacdo do Desejo nos leva a constatar que a relagédo eu-outro
€ imediatizavel, irredutivel, que n&o é produto de uma sincronia ou de uma relagao
intersubjetiva, ao modo da gnosiologia. O autor, em Totalidade e Infinito, descreve
essa relagao assim, “[...] o mesmo e o outro mantém-se em relagdo, permanecendo
absolutamente separados. A idéia do infinito postula tal separagao. Foi posta como
estrutura ultima do ser, como a produg&o da sua infinitude” (1980, p. 104).

A instituicdo da nova ordem — necessariamente atéia — € a ordem do Bem, do
cogito, da relagao assimétrica, que propde superar a formalidade I6gica em que o
finito € oposto ao infinito. Na ordem do Infinito, a relagado do ser separado é Desejo,
€ superagao do ser constituido como pensamento e interioridade. A abertura a
ordem do Bem é o comego do resgate das criaturas, o rompimento de todos os

sistemas. Na separacao celebra-se o evento da comunicacido sem totalizacao.

17 «L essentiel de I'existence crée consiste dans la séparation d I’égard de !'infini. Cette séparation n’est pas
simplement négation. S’accomplissant comme psychisme, elle s’ouvre préciséement a l’idée de [’infini ».
(LEVINAS, 1982b, p. 108.)
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2.4 A metafisica da separagao resulta numa relagao ética

Antes de nos adentrarmos no pensamento levinasiano em busca do
significado da separagéo, convém ressaltar a importancia da sensibilidade em sua
reflexdo. Para ele, far-se-a necessario renunciar a intencionalidade, como fio
condutor do psiquismo, para anunciar a sensibilidade em sua significagdo psiquica
imediata, vulneravel e passiva. Parece certo que, para o fildésofo, a significagcao
somente seja possivel pela via da sensibilidade encarnada. A sensibilidade constitui
0 proprio egoismo do eu. Trata-se do sensiente e n&o do sentido.

Lévinas faz uma inversdo no modo como Husserl pensa a intencionalidade.
Ele entende a intencionalidade como fruicdo, como viver de... O mundo, nessa
perspectiva, deixa de ser um elemento secundario em relagdo ao pensamento
representativo: aquilo que o sujeito representa € o mesmo que o suporta e alimenta
sua atividade. O elemento € meio de fruigdo. A relagdo adequada ao elemento é de
imersao, no ato de imergir, a interioridade néo é transformada em exterioridade, uma
vez que ele sempre se mantém indeterminado. O céu, a terra, o vento, a si mesmos
se bastam (MELO, 2003, p. 52). A maneira do sujeito de se relacionar com o mundo
é uma relagdo com o que precede qualquer ato representativo. O corpo'® é o fato da
primeira posi¢ao. Entretanto, embora a sensibilidade seja anterior a razéo, ela nao
representa uma irracionalidade, pois tem o seu préprio sentido, mesmo sendo
anterior a inteleccdo; € a prépria separacdo do ser, um sentido que nao pode ser
ignorado; ela é sinceridade pura. Lévinas critica a intencionalidade da consciéncia
transcendental e procura resgatar o valor do corpo, como fundamento, sobre o qual
a consciéncia se edifica. Vive-se na consciéncia, mas esta consciéncia da
consciéncia nao é reflexdo, mas prazer, o proprio egoismo da vida (KUIAVA, 2003,
p. 158).

A sensibilidade, conforme o filésofo, é antes de tudo gozo, pertence a ordem
do sentimento e ndo a ordem do pensamento. Nesse sentido, Lévinas (2003b, p.
159) concorda com Kant, por ter separado sensibilidade e entendimento, tal

separacgao permite-lhe afirmar que os elementos do mundo suprem as necessidades

'8 «O corpo ¢ uma permanente contestagdo do privilégio que se atribui & consciéncia de “emprestar sentido” a
todas as coisas” (TI136). Aqui, a intencionalidade de viver ¢ gozo e ndo a maneira da representacdo, na qual se
suspende toda e qualquer exterioridade. (KUIAVA, 2003, p. 158)
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do eu, sem qualquer recurso de ordem imediata a teoria. Em Totalidade e Infinito, o

fildsofo exprime essa idéia:

[...] A forca da filosofia kantiana do sensivel consiste igualmente em separar
sensibilidade e entendimento, em afirmar, mesmo negativamente, a
independéncia da matéria do conhecimento em relagdo ao poder sintético
da representagcdo. Ao postular as coisas em si para evitar o absurdo de
aparigdes, sem que haja nada que aparega, Kant ultrapassa, sem duvida, a
fenomenologia do sensivel, mas reconhece ao menos, desse modo, que o
sensivel é, por si mesmo, uma aparicdo sem haver nada que aparega.
(LEVINAS, 1980, p. 144)

Porém, Lévinas se distancia de Kant, visto que, para o primeiro, a
sensibilidade é um ato do gozo e nao da representagdo. Aqui a intencionalidade néo
tem o mesmo sentido da representagcdo, ela se articula a partir do gozo, na
permanéncia e na posse das coisas. O eu, antes de pensar, € pura sensibilidade,
confundindo-se com os préprios elementos da realidade empirica. A exterioridade
com o qual o eu mantém uma relagao, no gozo, é alimento, simples conteudo sem
qualquer formalizagao conceitual.

Percebe-se que, em Lévinas, o processo de individualizacdo acontece na
sensibilidade, vivendo da exterioridade. Estabelece-se assim um paradoxo: o
psiquismo surge na fruigio do gozo relacionado ao mundo, tornando-se
dependéncia-independente do mesmo; nesse aspecto, por um lado, goza do mundo
e, por outro, o psiquismo, a interioridade, o mantém em si mesmo — soliddao —
separado. (SUSIN, 1984, p. 43)

[...] o psiquismo constitui um acontecimento no ser, concretiza uma
conjuntura de termos que nao se definiam de chofre pelo psiquismo e cuja
formulagao abstracta esconde um paradoxo. O papel original do psiquismo
ndo consiste de facto em reflectir apenas o ser. E j& uma maneira de ser, a
resisténcia a totalidade. O pensamento ou o psiquismo abre a dimensao que
essa maneira requer. A dimensao do psiquismo abre-se sob o impulso da
resisténcia que um ser opde a sua totalizagao, é efeito da separagao radical.
(LEVINAS, 1980, p. 42)

A unicidade do sujeito, para Lévinas, é retirada do abismo de sua
interioridade, do seu psiquismo. Essa unicidade n&o provém de um estatuto
biolégico ou sociolégico ou como um exemplar Unico de uma espécie. E o psiquismo

contente, no seu sentimento de plenitude e de felicidade'® que Ihe da possibilidade

' A maneira como Lévinas descreve a sensibilidade difere do “Da” do Dasein heideggeriano: o “Ici” levinasiano
localiza o eu autor de ser eu, numa “condi¢do de possibilidade” que € promessa de plenitude através da
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de ser eu unico, sem se referir a nada. O eu, soberano e unico, é feliz egoismo e
autosuficiéncia. Nesse aspecto, o egoismo condiz com um evento ontologico e uma
exaltacdo para além do reino circunscrito pela ontologia, rompimento efetivo. E
assim que, pela involucdo®, o eu se faz um ente autdnomo no ser, interioridade
acima do ser. Sua separagdo e sua subsisténcia autbnoma sédo garantidas pelo
movimento de ir a exterioridade e de retornar a si, exatamente o que significa
extensdo e compreensdo. Como pensa nosso autor, o reino da ontologia n&o
contém inteiramente a subjetividade, nem forma com ela uma totalidade.

A separagao no seu pensamento se contrapde a dialética que une em funcéao
da totalidade. Ela esta fundada ndo na infelicidade da soliddo, mas na felicidade do
gozo. Surge dai, a possibilidade de sustentar um pluralismo que n&o se reduz mais a
uma totalidade; um pluralismo entre o Eu e o Outro que ndo se deixa abarcar pelo
conceito.

Na reflexdo levinasiana, a separagao implica ainda um eu continuamente
interpelado pelo outro. Nao ha mais espacgo para a felicidade do sujeito associada a
relacdo simétrica e reciproca com o outro, em vista da verdade do ser (PAIVA, 1998,
p. 88). O eu ndo é um ser sem a proximidade do outro. E a exterioridade do préximo
que faz emergir a interioridade do eu. A subjetividade emergente se converte em ser
para-o-outro, pois, a relagdo com o outro consiste em caminhar para ele através do
desejo. Entretanto, essa relagédo, essa proximidade é totalmente assimétrica, nela o
outro e 0 eu permanecem na diferenca.

A assimetria € um dos conceitos chaves no pensamento de Lévinas. O outro
que nao € um alter ego, esta mais abaixo, como também mais acima de mim, é
desigual. Dai a constatagdo de que a relagdo face-a-face é uma relagdo entre
desiguais, posto que n&o visa a reciprocidade.

A principio sua reflexdo acerca da assimetria e a desigualdade, trata,
sobretudo, da relagado de eros — entre homem e mulher — sem especificagdo de um
género comum, essencialmente diferentes em igual dignidade. Todavia, pensou-a
também como fecundidade, onde o outro, o filho, n&o € inteiramente o pai. A relagéo

familiar se da entre desiguais, entre unicos. A fecundidade tira o sujeito do ultimo

sensibilidade: ainda na caréncia de ser, o eu sensivel e localizado se direciona a uma plenitude mais alta que o
ser, a felicidade. O ser interessa, ndo pelo ser como tal, mas pela felicidade, que € o supremo interesse no ser.
(SUSIN, 1984, p. 41)

20 T évinas chama de involucdo ao movimento de ex-tensdo e de desenrolamento que corresponde a um
movimento contrario, centripeto, de com-preensao e de retorno a si. (SUSIN, 1984, p. 46)
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traco da fatalidade da mesmidade, permitindo-lhe ser um outro para o outro homem.
Pois, “[...] a intersubjetividade assimétrica é o lugar de uma transcendéncia na qual o
sujeito tem a possibilidade de nao retornar fatalmente a si mesmo, de ser fecundo e
— antecipando, digamo-lo — de ter um filho”. (LEVINAS, 1998, p. 114)

Contudo, quando Lévinas fala do pobre, da viuva, do estrangeiro, do
mandamento e ensinamento, do outro que é olhar, revela dimensdes que nao
possuem 0s pés no ser, e assim a assimetria € absolutamente imensuravel.

A assimetria metafisica e ética ou relacdo face-a-face € uma atitude moral
sem totalizagcdo. Na experiéncia moral: 0 que eu me permito exigir de mim mesmo
nao se compara ao que eu me sinto em direito de exigir do outro. Segundo Lévinas,
0 poder que exergo sobre mim e meu mundo nao posSsSo exercer sobre outro.
Sacrificar-me por outrem nao me da o direito de exigir que ele se sacrifique por mim,
a decisdo é dele. A assimetria metafisica e ética é, precisamente, uma
irreciprocidade inter-pessoal. Lévinas admite um avango na reciprocidade de Buber,
quando na reciprocidade pessoal a realidade ndo se da nem se encerra somente no
eu, ai, ja havendo necessidade de escutar e responder. Porém, como observa nosso
fildsofo, haveria uma desigualdade — uma dessimetria — na relagédo, contrariamente a
reciprocidade sobre a qual, sem duvida, erroneamente insiste o pensamento
buberiano. Sem ocultamento possivel — eleito para isso — como se fosse assim
insubstituivel e Unico, o eu como eu é servidor?'. Essa desigualdade poderia parecer
arbitraria, se nao se tratasse da ética do acolhimento, o primeiro servigo religioso, a
primeira liturgia.

Em Lévinas, a consciéncia moral n&o descobre a lei moral dentro de si, como
em Kant®2. Ela se encontra diante de uma lei que lhe é absolutamente exterior, a
subjetividade aquém da reflexdo sobre si recebe a lei que procede do Rosto que
fala. Como na metafisica da separagéao, quando o eu e o outro n&o se englobam na
totalidade do pensamento: o eu separado € unicidade de primeira pessoa singular.

*! Para Lévinas, o Messias é pessoal e inico. S6 assim pode opor-se & universalizagdo da lei, em que o homem
deixa de ser Messias do outro para ter de sacrificar-se pelo Estado, pela razdo ou pelo ser. Na politica e na
ontologia, o homem sacrifica-se e vive a servico da razéo e/ou do ser e ndo do outro homem, cujo rosto ¢ trago
de Deus. (RIBEIRO, 2005, p. 289)

22 Para Kant, citado por Kuiava (2003, p. 127), “o dever, sob o ponto de vista objetivo, exige na agdo a
conformidade com a lei moral. Mas, para que uma vontade seja considerada incondicionalmente boa, ndo basta
estar conforme com a lei, é preciso ter sempre em vista a propria lei moral. [...] Entretanto, tal carater ndo ¢
suficiente para que se tenha uma avaliagdo moral. Ao lado do principio objetivo, € necessario um subjetivo, ou
seja, a agdo ndo deve cumprir s6 a letra da lei, sem conter o espirito [intengdo] da mesma (A127)”.
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Porque s eu sou eu, por isSso mesmo, apresento-me ao outro tdo somente como eu.

O outro é separado, mas de separagao diversa:

[...] estad diante de mim separado de mim e separado do meu mundo: é
menos do que eu e menos do que ser invocando e apelando minha
resposta, desde sua humildade de estrangeiro. Mas também é mais do que
eu e mais do que ser ensinando e exigindo como mestre e mandamento.
(SUSIN, 1984, p. 216)

Essa idéia aparece em Lévinas quando ele trata da dimensédo de altura e
abaixamento — glorioso abaixamento, que tem a face do pobre, do estrangeiro, da
vilva e do orfao e, ao mesmo tempo, do senhor. Dai a constatacdo de que a sua
autoridade é incomparavel a minha: eu tenho autoridade de interioridade, o outro
tem autoridade de alteridade (SUSIN, 1984, p. 217).

Na interpretacdo de Susin, a dimenséo de altura significa também dimensao
de “ideal”, que se diferencia do “ideal” de Husserl. Esse pde como ideal a esséncia
dos objetos que, pela fenomenologia e pela intencionalidade, se da no conhecimento
e na posse dos objetos ideais. Nesse sentido, o “ideal” esta entre o subjetivo e o
objetivo mas para, finalmente, integrar o objetivo idealmente ao mundo do eu ideal.
Conforme Lévinas, € o outro que ocupa o lugar do ideal, mas o outro ndo € apenas
uma idéia ou um objeto ideal, sua alteridade é maior e mais alta — sem correlagao
adequada — da idéia que se tenha dele e, nesse sentido, ele € um ideal mais alto
que idéias e objetos ideais: € ele que da a idéia de altura infinita e ndo o contrario.
No entanto, ele ndo se deixa enclausurar na idéia de altura, € sempre maior e mais
alto que a idéia que dele me vem. Percebe-se dessa forma que, em Lévinas, a
igualdade, a adequacéao, a reciprocidade, ndo constituem a relagédo justa entre os
homens, a primeira justica € o reconhecimento do outro mais humilde e mais alto,
meu senhor. Nessa relagdo moral, o rosto € quem bonifica o eu, na medida em que
€ separado, santo, Kath’auto. Para Lévinas (1980), essa manifestacdo do Kath’auto
— totalmente outro — consiste para o ser em exprimir-se, independentemente de todo
desvelamento ou representagcdo que tenhamos formado a seu respeito; enquanto
outro é positividade e bondade como revelagao, relacionando-se acima do ser, como
infinito.

O argumento cartesiano da idéia do infinito € constantemente recuperado na
arquitetura do pensamento de Lévinas. E o que se percebe, quando do lado do eu

separado, a idéia do infinito & a possibilidade mesma da separacao.
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O mesmo e o outro ao mesmo tempo mantém-se em relagéo e dispensam-
se dessa relacdo, permanecendo absolutamente separados. A idéia do
infinito postula tal separagéo. Foi posta como estrutura ultima do ser, como a
producdo da sua prépria infinitude. (LEVINAS, 1980, p. 89)

Lévinas percebe também, na idéia do infinito, a possibilidade de dar-se conta
do proprio estatuto criatural. A criatura necessita, pois, para ndao ser vitima do
argumento ontoldgico — absorvendo ou sendo absorvida num mau infinito — de uma
revelagdo que venha de fora,que ndo seja simplesmente idéia. Ele observa que, a
procura de significagdo do finito ao proprio finito — e a existéncia mais ampla e nao
sO coincidéncia com o pensamento, existéncia ultrapassando a evidéncia — € a
marca da fenomenologia assim como foi desenvolvida sobretudo por Heidegger, que
evita a palavra “infinito”, de cunho marcadamente teolégico e que da sempre num
fundo religioso. Em Heidegger, o “nada” opera exatamente no lugar do infinito. Para
Lévinas, isso ndo defende Heidegger de decair da separagdo atéia na participagao
paga ao ser e ao mundo, novo “mau infinito”. Segundo nosso filosofo, Heidegger é o
“anti-Descartes”. (SUSIN, 1984, p. 228)

Todavia, o que ele quer reter da analise cartesiana do infinito é tdo somente a
estrutura formal. Sua preocupacdo ndo € com a prova da existéncia de Deus,
mesmo porque, para ele, Deus e 0 homem precedem as provas. Seu interesse recai
sobre 0 modo, a articulagdo que implica existencialmente tanto Deus quanto o
homem. A idéia do infinito é a relacao social.

Lévinas constata que, enquanto a idéia de ser acaba por englobar a diferencga
na unidade e na totalidade, a idéia do infinito, ao contrario, respeita a diferenca e a
alteridade radical do outro sem permanecer ou desaparecer na indiferenca. Em
Descartes, enquanto a diferenga trata da idéia inata posta no homem com o seu
estatuto de criatura pelo criador, em Lévinas, é visita e irrup¢cado do outro homem.

A ética como metafisica da separagao buscou também na idéia do Bem para
além do ser de Platéo, inspiragao para se contrapor a transcendéncia heideggeriana
do ente em diregdo ao ser. Segundo Lévinas, o ser, ao perseverar em si mesmo
dobrando sobre si, &€ essencialmente egoismo sem saida por si mesmo, tornando-se

mal, contrario ao bem. O bem € o outro e o mal, simplesmente ser.

[...] Platdo ndo deduz de modo algum o ser do Bem: pde a transcendéncia
como ultrapassando a totalidade. [...] O lugar do Bem acima de toda a
esséncia é o ensinamento mais profundo — o ensinamento definitivo — ndo
da teologia, mas da filosofia. O paradoxo de um infinito que admite um ser



51

fora de si, que ele ndo engloba — e que realiza, gragas a proximidade de um
ser separado, a sua proépria infinitude. (LEVINAS, 1980, p. 90)

Lévinas vé entre o bem e o0 mal o mesmo desnivel que ha entre a ontologia e
a ética, entre ser e além-do-ser. E por isso que, segundo ele, os dois ndo s&o
univocos nem reciprocos: o0 bem € superlativo, € possibilidade de elevacgao,
enquanto o mal é apenas excesso — porque abate o ser. O bem é anterior e superior
ao mal. O mal é reconhecido como mal, porque ao ser reconhecido, é mostrado
desde o bem. O mal moral se identifica com o pecado. Para Lévinas, isto acontece
fundamentalmente na recusa a relagdo de responsabilidade para a qual a
subjetividade é chamada pelo bem. O mal é contentar-se apenas no ser, no gozo da
vida, esquecendo-se da responsabilidade que é o sentido da encarnacao e da vida
humana.

Aparece aqui, 0 momento decisivamente judaico e fundante no pensamento

de Lévinas:

[...] E 0 bem que envia o outro — o olhar nu, pobre, érféo, estrangeiro — como
palavra e mandamento e ensinamento desde além do ser, possibilidade de
superagao do ser em dire¢gao do bem. O outro é a bondade do bem. O bem
permanece além porque € o bem — em total respeito a separagdo — mas do
mesmo modo, porque € o bem, envia o outro. (SUSIN, 1984, p. 235)

O outro institui uma comunidade de bens de carater eminentemente ético,
diferente dos bens de consumo ou “bens para mim”. O bom ético assegura ao outro
sua condicao de transcendéncia, e essa, permite tirar os bens do mero comércio que
os remete novamente ao dominio do elemental e que subjaz ao gozo do eu feliz. A
proximidade do Outro coloca em questdo o eu e sua feliz e gozosa possessédo do
mundo, a responsabilidade do eu passa a ser medida segundo a justica feita ao
outro.

No contexto da separacéao, delineiam-se relacbes que abrem um caminho fora
do ser. A produgao de um infinito que nao se fecha sobre si proprio, € que se retira
do espago ontologico para deixar um lugar a um ser separado, inaugura uma
sociedade acima da totalidade, e abre desse modo a ordem do Bem. A relacdo
metafisica, a ética, liberta de toda a participacdo, ndo se reconhece na
intencionalidade, ela n&o liga um sujeito a um objeto. Lévinas observa que o

conhecimento sob a forma de ato objetivante ndo esta no nivel da relagéo
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metafisica. A metafisica aborda sem tocar, a sua maneira ndo é ato, mas relagao

social é ética.

2.5A ética como Locus da Metafisica

O cenario ético, pés-moderno, experienciado por Lévinas, constituiu-se por
rupturas: a metafisica deixa de ser importante para a compreensao do ser humano,
do mundo, e de Deus, perdendo seu espagco para o saber especializado. O
conhecimento é desde entdo ordenado a partir de uma multiplicidade de referenciais
teéricos que, pretensamente, apontam para verdades, consideradas sempre
inacabadas. Entretanto, da luminosa raz&o critica a dura racionalidade instrumental,
das luzes libertadoras ao neocientificismo dominador, percebe-se que se cavou uma
vertiginosa distancia entre a promessa e sua realizagdo. A arrogancia da
racionalidade cientifica € promotora de um discurso solipsista, como modo de
conhecimento, vé-se investida de um “magister” que desqualifica todos os demais.
Ela é também, responsavel pelo achatamento da vida humana unicamente ao
“‘conhecimento cientifico”, que muitos autores reconheceram apenas como mais uma
‘representacdo”. Essa seria uma das criticas de Ricouer ao cientificismo, como
também de Spinoza, para quem a ciéncia nao € mais do que um dos trés géneros de
conhecimento, ou seja, o segundo deles sendo o conhecimento metafisico, a seu
ver, o superior. O que se percebe € que a razdo que se proclamou salvadora gerou
ambigulidades, totalitarismos e fissuras profundas entre ricos e pobres.

Uma das outras faganhas da razédo “p6s-moderna” calca-se na ruptura com a
etica heterbnoma. Visto que, a autonomia do sujeito ético passou a substituir a
heteronomia. Em nome da liberdade individual e coletiva se instaura uma ética
autbnoma, subjetivista, individualista. O individuo passa a ser sujeito das proprias
regras de convivéncia. A autonomia atinge o mais alto grau de radicalidades nas
manifestagdes liberalistas, nos movimentos e grupos que confundem a liberdade
com o hedonismo exacerbado. O Resultado disso é que a autonomia, a anomia e a
pluralidade conduzem a indiferenca do individuo e a negacéo da alteridade. Isso fez
com que a relagdo com o outro € com 0s outros se tornasse problematica,

principalmente no que diz respeito a esfera filosofico-social.
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Conforme argumenta Pivatto (1995, p. 48),

[...] Quando Kant intenta elaborar uma ética, ndo consegue ir além da
proposi¢cao de um imperativo categérico, [...] Neste imperativo categérico,
cada pessoa humana, cada individuo é cooptado a agir conforme a sua
consciéncia, praticamente, e é instado a seguir o dever que uma razéo, néo
mais considerada pura, mas interessada, consegue ainda de alguma forma
perceber, delinear, em relagao a si mesma.

Ainda, conforme observa Pivatto (1995, p.48), em Hegel a questdo ética
torna-se mais candente, com a distingao entre moralidade e eticidade. Hegel procura
elaborar uma ética em nivel de Estado, em nivel de sociedade organizada, que néo
dependa mais do dever-ser individualizado e solipsista, conforme Kant. Para tanto,
ele procura a coincidéncia entre o real e o racional. Com ele, os movimentos de
tese, de antitese e de sintese devem coincidir até chegar a concordancia universal.

O resultado desta distincdo entre moralidade e eticidade desabrochou
historicamente nos totalitarismos, quer no nacional-socialismo alem&o e italiano,
quer na forma mais recente do comunismo stalinista (PIVATTO, 1995, p. 48). Essas
teorias filoséficas entraram em crise no fim do século passado, com o advento das
grandes guerras, com o Holocausto, violagao dos direitos humanos etc.

Quanto a ruptura com a razao teolégica, ou melhor, desfeito o lago entre
raz&o e religido, a modernidade tdo prontamente instaurou a critica aos dogmas e as
praticas religiosas. A pés-modernidade foi além da critica, fazendo da negacéo da
transcendéncia seu mote principal. A existéncia humana ficou a deriva, jogada no
mar do absurdo. Cada vez mais, 0 homem nega a tutela da religidao e afirma a
supremacia da razdo, da politica e do Estado. Libertar-se da religido torna-se
necessario para a edificacdo de uma sociedade verdadeiramente politica. Os valores
humanos sao concebidos a partir da existéncia imediata.

E nesse cenario de desconstrugdo que repousa o pensamento de Lévinas.
Ele ndo se alinha aos que permaneceram no momento critico, ainda negativo, nem
com a pds-modernidade.

Lévinas (1980) reflete sobre os desdobramentos do pensamento tradicional e
considera arruinada a caminhada filosdéfico-ético do Ocidente. Sua proposta ética
nao tem como intencdo a recuperacdo desta ou daquela filosofia. Ele parte de
principios que tém raiz nas tradigdes do judaismo, embora faga uso da mesma

linguagem filosofica ocidental. Se, por um lado, escolhe a filosofia, a lingua grega,
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para fazer-se entender, por outro, seu “lugar” hermenéutico reclama o judaismo e
suas Sagradas Escrituras. Para ele, ndo se pode pensar o conceito filoséfico sem a
sabedoria grega, como ndo se pode pensar a questdao ética sem considerar a
sabedoria hebraica. Dai o motivo da escolha da hermenéutica talmudica: o seu
carater ético.

Aqui a questdo moral, a questdo da justica, € fundamental. O quinto
mandamento da lei mosaica: “tu ndo mataras” (LEVINAS, 1980, p. 177-180), torna-

se no pensamento levinasiano, um imperativo ético.

[-..] a expressao original, é a primeira palavra: ndo cometeras assassinio. O
infinito paralisa o poder pela sua infinita resisténcia ao assassinio que, dura
e intransponivel, brilha no rosto de outrem, na nudez da abertura absoluta
do transcendente. (LEVINAS, 1980, p. 178)

A originalidade de Lévinas consiste em ter descoberto o Talmude como
mestre; nesse, o testemunho do a-Deus rompe todas as categorias conceituais e
irrompe na imediatidade da vida: Deus é pensado pela via do Outro homem, sem
que o outro seja uma mediagdo, mas um modo de ser. Monsieur Chouchani é
responsabilizado por nosso fildsofo, por té-lo feito descobrir essa hermenéutica. A
hermenéutica de Chouchani?® Ihe ensina a ndo repetir o dogma, mas perscrutar o
livro e descobrir nele uma via que conduz ao infinito. O Talmude ofereceu ao
pensamento levinasiano uma possibilidade de pensar a ética e, consequentemente,
0 humanismo do outro homem.

No entanto, Lévinas é criterioso. Para ele, a busca do sentido do texto-biblico
exige critérios de interpretagdo. A perspicacia da leitura, aliada a humildade de néo
querer esgotar e reduzir o texto a um sentido unico, impdéem-se como condigdes
importantes para descobrir a novidade da significagdo. Contudo, Lévinas faz isso
nao como teologia, sua intencdo é filosofar a partir dos textos biblicos que, para ele,
sdo tdo veneraveis quanto os textos gregos. Sua leitura do Talmude possui um
carater inovador, ele quer descobrir 0 espirito das letras, das palavras, fugindo do
dogmatismo e de toda tentativa de aprisionamento do sentido. (MELO, 2003, p.
168)

» Em entrevista a Frangois Poirié (2007, p. 120), Lévinas responde: “A maneira como os textos e a escritura sdo
tratados pelos talmudistas j& ¢ extremamente complicada e erudita, mas Chouchani sabia prolonga-la em diregdo
a outros horizontes de textos para fazer ressaltar soberanamente uma dialética sempre inquieta... Eu soube que,
além de todos esses incompardveis conhecimentos das fontes, de algum modo oceanos de saber, ele havia
adquirido bem cedo uma vasta cultura de matematica e de fisica modernas”.
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O sentido como orientagdo liturgica se dirige a ordem do Bem. Lévinas
acredita que existe em todo ser humano, um fundo de bondade. Mas, ele nao
entende a “bondade” como uma simples vontade de querer-fazer-o-bem. Nao se
trata de caridade em pequenas doses a espera de um reconhecimento. Para o
filosofo lituano, eu jamais sou bom o suficiente, uma vez que outrem continua
sofrendo. A bondade nao se traduz por idéias, mas por uma atitude de vida, uma
preocupagao permanente com o outro, experenciada no cotidiano, através de uma
relagdo social plena, generosa, na qual o outro ndo € considerado meio, mas o fim
em si de toda a positividade que se acha em mim, aquela diante da qual eu me

apago.

A bondade, sem duvida, a palavra do vocabulario levinasiano mais dificil de
entender-se, a ponto de parecer depreciada nos dias de hoje em que o
individualismo e o egotismo orgulhosos se impdem como os ultimos valores
de um Ocidente que assim mascara suas chagas e seus temores, e tenta,
por esta simulagao, esquecer, em vao, seu mal-estar e sua ma consciéncia.
(POIRIE, 2007, p. 42)

Dai a importancia para Lévinas de fazer emergir esse fundo de bondade, para
opor-se as forgas do egoismo que também brotam de um fundo natural. Da mesma
forma, as estruturas sociais devem ser atravessadas por um grito profético, pela
gléria da bondade, ou serdo incrustadas em estruturas do egoismo. E preciso fundar
a eticidade em uma nova base de inteligibilidade e dar a ela um novo sentido.

Percebe-se, assim, a relevancia em apropriar-se da intuicdo fundamental da
sabedoria talmudica. A reflexdo de Torah apontaria, para Lévinas, para essa
relacdo, para a solicitagdo do outro; ela ensina a filosofia a via da alteridade, essa
filosofia sempre habituada a hegemonia da racionalidade, como referencial primeiro
e unico, que governa toda a existéncia humana.

Lévinas (1998, p. 103) observa que a relagao eu-outro historicamente néo é
etica, sempre foi tratada ora, como conceito, ora dentro de um Estado, ora na
soliddo do Eu. Porém, anterior a filosofia, ha a experiéncia ética, a novidade
absoluta do outro na palavra e na face, na linguagem e na corporeidade, que
desenfeitica 0 mundo e o sistema do ser. A ética ndo se mede pela ontologia. Além
da totalidade e da sistematizacdo do ser esta a alteridade, como enfatiza Lévinas. E
precisamente porque o outro € absolutamente outro, que a relagao ética é diferente

de todas as conexdes que se estabelecem no interior de um mundo no qual o
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pensamento como saber pensa a sua medida. “[...] A idéia do saber-relagao e ato
fora de classificagcdo — permite fixar a identidade do “eu”, guarda-lo encerrado em
seu segredo”. (LEVINAS, 1998, p. 104)

O eu, ao longo da histéria da filosofia no Ocidente, sempre esteve
acorrentado a si mesmo, incapaz de se desfazer de si mesmo. Ser eu sempre se
configurou ndo somente em ser para si mesmo, como também em ser consigo
mesmo (LEVINAS, 1998, p. 105). Na modernidade, se tomamos Husserl, o eu
intencional € um principio de iniciativa, um eu soberano. Segundo Lévinas, a
intencionalidade, em que o Eu (moi) vive, vai guardar certamente, a estrutura do ato.
Nesse aspecto, o Eu se constitui ato puro e, nessa circunstancia, principio de si
mesmo. Em sendo assim, dispensa a autocritica, pois se pée como medida da
verdade, da ética, e como principio de liberdade. O eu como fonte de poder se
afirma como denominador comum das acbes, das relagbes, das teorias, dos
sistemas filosoficos e também como articulador da religiosidade. (PIVATTO, 1995, p.
52)

Como pensa Lévinas (1993, p. 13-14), “a redugao transcendental de Husserl
arranca o Eu-puro (moi-pur) do psicélogo, separa-o da natureza, mas lhe conserva a
vida”. Mais que nunca, a inteligibilidade ultima é a atualidade do ser em ato, a
coexisténcia dos termos em um tema, a relagdo, a coeréncia de um e de outro,
apesar de sua diferenga, o acordo do diferente no presente. No sistema, cada um é
signo do outro, o sujeito deixa ser o ser. Dessa forma, o sujeito pertence a gesta do
ser, ele ndo tem nenhuma vida significante fora da verdade que ele serve e na qual
se mostra. Por isso, as outras dimensdes do humano permanecem-lhe estranhas.

Lévinas recusa os axiomas da filosofia vigente. Para ele, a inteligibilidade e a
relacdo sdo entendidas de modo diferente, por isso, questiona se a inteligibilidade
nao remonta para aquém da presenca, a proximidade do outro. A alteridade que
obriga infinitamente fende o tempo num entre-tempo intransponivel: o Eu e o Outro
nao sao contemporaneos, nao formam uma sintese. Entre 0 um que eu sou e o
outro pelo qual eu respondo, abre-se uma diferengca sem fundo, que é também a
nao-indiferengca da responsabilidade, significAncia da significagcdo, irredutivel ao
sistema.

O filésofo lituano, ao contestar a prioridade do Ato e do seu privilégio de
inteligibilidade e significancia, abre uma brecha na unidade da “apercepg¢ao

transcendental”, isso significa uma ordem — ou desordem — para além do ser,
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anterior ao lugar e a cultura. Reconhece-se a ética. Lévinas tem consciéncia de que
sua luta ndo € pelo ser, mas por uma abertura que areje com transcendéncia e
metafisica. O que néo se faz aos moldes da metafisica tradicional, que ndo pensou a
“separagao”. alteridade além do ser e identidade do ser. Mas, que entram em
relagdo. A alteridade toca a autonomia e a identidade do ser sem violenta-lo porque
toca com a pureza da palavra, esta expressao € relagao primordial. (SUSIN, 1998,
p.342)

Lévinas (1998) nao pensou a ética como fundamento nem como um principio
ou um conjunto de principios. Ele a pensa como “modo de relagao”. A ética tem na
alteridade, em sua exterioridade, a origem transcendente. A relagcdo com outro
enquanto outro € somente possivel eticamente (1998, p. 342). Esse tipo de relagcéo
tera lugar no nivel da consciéncia. O outro que interpela o Eu, critica-o, questiona-o,
e o faz entrar em crise. A espontaneidade do Eu é colocada em xeque, e o faz

pensar. Em Totalidade e Infinito , ele afirma:

[...] se chamamos consciéncia moral a uma situagcdo em que a minha
liberdade é posta em questdo, associagao ou o acolhimento de outrem é a
consciéncia moral. A originalidade desta situagcdo ndo estad apenas na sua
antitese formal em relagdo a consciéncia cognitiva. A impugnagao de si é
tanto mais severa quanto o si se controla ja com todo o rigor. Esse
afastamento do objectivo a medida que dele nos aproximamos é a vida da
consciéncia moral. (LEVINAS, 1980, p. 86)

Como explica Pivatto (1995, p. 57), a critica atinge o eu, ndo sé no nivel
cognoscitivo — no nivel tedrico — atinge-o na sua totalidade do ser, do pensar e da
liberdade. O Eu entra em crise, mas trata-se de uma crise positiva. Conforme
Lévinas, na medida em que aumentam as exigéncias que eu tenho em relagdo a
mim proprio, agrava o0 juizo que incide sobre mim, aumenta a minha
responsabilidade. “E neste sentido muito concreto que o juizo que se faz sobre mim
nunca é assumido por mim” (LEVINAS, 1980, p. 87). A impossibilidade de assumir é
a propria vida- a esséncia — da consciéncia moral. Percebo, entdo, que minha

liberdade ndo tem a ultima palavra, ndo estou sozinho.

[...] E a partir dai diremos que s6 a consciéncia moral sai de si prépria. Dito
ainda de outra maneira, na consciéncia moral, fago uma experiéncia que
nao entra em nenhum quadro a priori - uma experiéncia sem conceito. Toda
a outra experiéncia é conceptual, ou seja, torna-se minha ou diz respeito a
minha liberdade. Acabamos de descrever a insaciabilidade essencial da
consciéncia moral, que ndo compete a ordem da fome ou da sociedade.
(LEVINAS, 1980, p. 87)
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Foi desse modo que mais atras o desejo se definiu. Tanto a consciéncia moral
quanto também o desejo ndo sdo modalidades entre outras da consciéncia, mas a
sua propria condigao. A reflexdo levinasiana vé na subjetividade a capacidade de
edificar a obra da justica. Lévinas introduz aqui a lei de Moisés: “tu ndo mataras”.
Essa primeira palavra — de mestre (SUSIN, 1984, p. 209) — ensina a transcendéncia,
€ autoridade e mandamento, um imperativo ético. Parece que Lévinas retoma, de
alguma maneira, o “sollen” kantiano, mas da uma profundidade e uma origem ao
Dever, origem que n&o permanece um simples postulado a priori, mas vem a mim
desde fora. Essa autoridade ndo tem fundamento no ser ou na razdo. A primeira
palavra que € “ordem”, comecga por essa prescricdo de interdigdo: “tu ndo mataras”,
interdicao fundante no pensamento de nosso filésofo.

Para Lévinas, 0 assassinato € a matriz da violéncia e da guerra, a impossivel
negacao do outro; de forma contraria, a interdicdo é a primeira e fundamental n&o-
violéncia. No prefacio de Totalidade e Infinito, Lévinas (1980, p. 10) expressa a

preocupagao constante com essa experiéncia dilacerante:

[...] A face do ser que se mostra na guerra fixa-se no conceito de totalidade
que domina a filosofia ocidental. Os individuos reduzem-se ai a portadores
de formas que os comandam sem eles saberem. [...] A consciéncia moral sé
pode suportar o olhar trocista do politico se a certeza da paz dominar a
evidéncia da guerra.

“*

Num mundo violento, sé um grito de ordem — um imperativo ético, “nao
mataras”, podera paralisar a violéncia. Os “primeiros principios” € mesmo o
fundamento da razdo comegam com a revelagao do outro e com a lei. O elo entre
alteridade e mandamento é tdo estreito em Lévinas, que um pode ser tomado pelo
outro. Assim como a alteridade n&o se justifica pelo ser, pois vem de além do ser,
também o mandamento ndo se justifica por leis naturais. No pensamento desse
fildbsofo, o outro é mandamento sem justificagdo na raz&o natural. Sua palavra
interpela antes a justica que a raz&o, antes a obrigagdo que o conhecimento. Para
Lévinas o mandamento em relacdo ao outro contém toda a revelacdo e a alianca
entre Deus e o homem. (SUSIN, 1984, p. 212)

A relagao face-a-face € uma atitude moral sem totalizagdo. A relagao ética
desarma o pensamento saturado de ontologia totalizante. O conceito de separagéo -
ja visto antes - anula a ontologia e a participagdo. Uma transcendéncia absoluta

deve se produzir como inintegravel, mesmo porque a correlagdo ndo € uma
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categoria suficiente a transcendéncia. Segundo nosso filosofo, a ética € o unico
modo de relacionamento possivel e sem equivocos no drama da transcendéncia. A
subjetividade separada até ao ateismo é convocada a entrar no drama ético, que se
desenrola ndo sem o ser, mas para além do ser. O que no reino do ser permanece
possivel de indiferenca, no reino do bem é a condicdo de possibilidade do
reconhecimento de subjetividade para a sua ipseidade auténtica, ao mesmo tempo
separada e em relagdo com o outro. A ética, sem comprometer a unicidade e a
interioridade, coroa a subjetividade de responsabilidade e bondade. A
responsabilidade aumenta a proporgdo que o sujeito responde, ela caminha até a
substituicao®.

Fabri (1997, p. 162) observa que, em Lévinas, a substituicido pode ser
compreendida como uma forma de liberdade. A liberdade surge do sofrimento que,
por sua vez, ganha sentido a partir do meu sofrimento pelo outro. Através da
substituicdo ao outro, o eu escapa ao predominio do relacional. Para ele, Lévinas
quer demonstrar a passagem de categorias ontolégicas para uma terminologia ética.
Assim a passividade da substituicdo implica uma libertagdo. Através da passividade
da substituicdo tem-se uma abertura capaz de ultrapassar a Esséncia do Ser.

Parece-nos que é no ambito do confronto com o ser e sua linguagem, que se
configura a compreensdo da ética como responsabilidade pelo outro e como
linguagem capaz de expressar esse dizer da relagao original de onde vem a idéia do
in-finito. (RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 279)

ApOs a exploragdo fenomenologica dos aspectos sombrios do ser, Lévinas
(1980, p. 34) rompe com o primado da ontologia. Isso ndo implica em um abandono
da ontologia, embora, ele procure servir-se dela para supera-la. Sua critica a
ontologia € que essa vive da confianga na positividade do ser. Os entes estédo
posicionados firmemente no ser. A ética, da maneira como foi pensada pelo filésofo
lituano, quer romper essa capsula do ser. Seu objetivo principal consiste em fazer
um discurso sobre a transcendéncia. Para tanto, ele ira opor-se a Heidegger, que
considerava o tempo da metafisica ja passado. A transcendéncia acontece onde o
regime da ontologia, que se fecha numa totalidade circular, € interrompido por algo

de fora que a ontologia ja ndo consegue incluir. Esse evento acontece na relagao

# «“A substituigio ¢ uma forma de entender o sujeito como unico, como aquele que dessacraliza a condi¢io de
um Messias considerado a partir da fascina¢ao mitoldgica que ele suscita. Assim, 0 messianismo nao € a certeza
da vinda de um homem que para a histéria. Ele é meu poder de suportar o sofrimento de todos. Ele é o instante
em que reconhego esse poder e minha responsabilidade”. (FABRI, 1997, p. 169)
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ética, em que o outro desestabelece o imperialismo ontolégico do eu (BUCKS, 1997,
p. 137). Uma tal relagdo é a propria metafisica. Lévinas considera prematuro o
anuncio do fim da metafisica, mesmo porque a metafisica, relacdo com o ente que
se realiza na ética, precede a compreensdo do ser e sobrevive a ontologia. A
recolocagcdo da metafisica em pressupostos mais radicais que a ontologia
heidegggeriana — a separagcdo — ndo se contenta com a diferenga ontolégica. A
exterioridade e bem além do ser, chama o ser a transcendéncia e a bondade.

Tudo isso possibilita a Lévinas pensar a relagéo ética como fonte de onde flui
a linguagem a qual torna possivel o discurso filosofico. Se a filosofia tem que ser um
sistema, que seja aberto - de linguagem e racionalidade — o que lhe da retidao e
possibilidade de verdade é a moral. (SUSIN, 1998, p. 344)

Em Etica e Infinito, na entrevista cedida a Philippe Nemo, Lévinas (19823, p.

69) responde:

A experiéncia irredutivel e ultima da relagdo parece-me, de facto, estar
noutra parte: ndo na sintese, mas no frente a frente dos humanos, na
sociedade, no seu significado moral. Mas é necessario compreender que a
moralidade ndo surge como uma camada secundaria, por cima de uma
reflexdo abstracta sobre a totalidade e seus perigos; a moralidade tem um
alcance independente e preliminar. A filosofia primeira € uma ética.

A relagéo ética, a metafisica, n&do se da pelo conhecimento, mas através da
socialidade, dentro do drama da existéncia humana. Para Lévinas, o conhecimento
mais audacioso e distante ndo nos pde em comunh&o com o verdadeiramente outro;
nao substitui a sociabilidade; € ainda e sempre uma soliddo. A socialidade é uma
maneira de sair do ser sem ser pelo conhecimento. Ainda, na obra citada acima,
Lévinas enfatiza que n&do se deve deduzir do que ele acaba de dizer, uma menor
apreciacao da razao e da aspiracao da razao a universalidade. Sua intencéo é saber
se a sociedade é resultado de uma limitacdo do principio de que o homem é um lobo
para o0 homem ou se, pelo contrario, resulta da limitagdo do principio de que o
homem é para o homem. Ele questiona se o social, com as suas instituicoes, as
suas leis, deriva de se terem limitado as consequéncias da guerra entre os homens,
ou de se ter limitado o infinito que se abre na relagdo ética do homem com o
homem? (1982a)

De fato, para Lévinas (1980, p. 64), a idéia do infinito, a relagcdo metafisica é o

alvorecer de uma humanidade sem mitos. Entretanto, a fé depurada dos mitos
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supde, por sua vez, o ateismo metafisico — o ser separado — esse ateismo
condiciona uma relacdo auténtica com um verdadeiro Deus Kath’auté. Essa relagao
se distingue da objetivacdo e da participagdo. Pensar o absoluto como ateu é
acolhé-lo depurado da violéncia do sagrado. Somente um ser ateu pode relacionar-
se com o outro e dispensar-se ja dessa relagdo. A transcendéncia distingue-se de
uma unido com o transcendente, por participacdo. Uma relacdo com o
transcendente € uma relagao social. Aqui ndo se trata de uma “mistica do outro”, ou
de uma mediacdo para um éxtase em Deus. Como pensa Lévinas, a questao é
puramente ética. A palavra que manda de além, me manda eticamente, € miséria

que clama por justica.

[...] A inteligéncia directa de Deus é impossivel a um olhar langado sobre
ele, ndo porque a nossa inteligéncia € limitada, mas porque a relagédo com o
infinito respeita a transcendéncia total do Outro sem se deixar enfeiticar e
porque a nossa possibilidade de o acolher no homem vai mais longe do que
a compreensado que tematiza e engloba o seu objeto. (LEVINAS, 1980, p.64)

O olhar esta na altura do firmamento, revela-se na eleidade, mas nao é sinal
nem simbolo e nem mediagcdo ao além. Deus se eleva a sua suprema e ultima
presenga como correlativo da justica feita aos homens. A relagdo face-a-face que se
realiza na retidao da justica € onde Deus, infinito, invisivel e sem provas no ser, vem
a idéia. Lévinas, em Totalidade e Infinito, afirma que: “Deus invisivel, ndo significa
apenas um Deus inimaginavel, mas um Deus acessivel na justica” (1980, p. 65).

Nesse aspecto, a ética € a O6tica espiritual. Com essa idéia, Lévinas quer
mostrar que o outro ndo é meu contemporaneo, nem meu objeto, mas meu ideal,
mais alto e mais perto de Deus do que eu, associado a altura excepcional de Deus
mesmo. Esta alianga com o outro &€ o designio da transcendéncia e da
espiritualidade que nao tem sua culminancia no conhecimento, mas na justica como
caminho e ideal, espiritualidade da bondade e da paz, que é a sublimacédo e o
sentido vivido, seja do humano seja do divino. (SUSIN, 1984, p. 249)

De acordo com Susin (1984, p. 249), é nesses termos que Lévinas proclama
o primado da ética sobre qualquer outra estrutura, seja ela estética ontoldgica,
teoldgica ou religiosa em geral. E a partir da ética que as outras estruturas poderdo
ganhar significagao “justa”, justificados na colaboragdo a obra da justica.

Contudo, é a ética mesma o fundamento da relacdo metafisica. Dai a

constatagao do filésofo lituano, de que a metafisica tem lugar onde se joga a relagéo
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social — nas relagbes com os homens. Outrem € o proprio lugar da verdade
metafisica e indispensavel a minha relagdo com Deus. “Sem a sua significagao
tirada da ética, os conceitos teolégicos permanecem quadros vazios e formais”
(LEVINAS, 1980, p. 65).

Essa relagdo ética, a metafisica, efetua-se originalmente pela epifania de
Outrem no rosto. O rosto é trago do infinito, lugar a partir do qual se da o “juizo de
Deus”, irredutivel ao juizo da razao e da religiao revelada (RIBEIRO JUNIOR, 2005,
p. 321). Em Lévinas, o conceito de rosto desempenha um papel decisivo para uma

nova configuragao, introduz uma nova ordem que ultrapassa a realidade empirica.
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3 DO FENOMENO AO ACOLHIMENTO DO ROSTO

3.1 A fenomenologia da mesmidade

A maneira como Lévinas pensa o conhecimento metafisico exige o
reconhecimento de uma alteridade que, por sua vez, procederia de uma atitude
critica — de um questionamento vindo da presenca do outro. Mas, segundo esse
fildsofo, no pensamento ocidental o eu sempre perseverou na sua ignorancia do
Outro, preocupado em afirmar sua autonomia através do saber. Uma filosofia
fundada na autonomia e no objetivismo diante da alteridade, certamente resultaria
numa inteligibilidade que contribui para a afirmagcédo de uma totalidade egoldgica, o
que torna impossivel uma abertura na identidade do Mesmo, um espaco de
exterioridade e um tempo de alteridade. Toda sua obra € permeada por uma critica a
esta escolha de si-mesmo em detrimento da moral, que fica relegada a um corolario
de uma filosofia, e que tem o0 eu como centro de um movimento centripeto.

Para Lévinas, vista por este prisma, a filosofia empenhar-se-ia em reduzir ao
Mesmo tudo aquilo que se opbde a ela como outro. E marcharia rumo a uma
autonomia, para um estadio onde nada de irredutivel viria limitar o pensamento e
onde, por conseguinte,ndo limitado, o pensamento seria livre (LEVINAS, 1967, p.

202). Sobre esta idéia, Susin (1984, p. 72) comenta que:

[...] o eu primeiramente livre porque feliz no gozo, conserva e previne sua
liberdade no trabalho pela liberdade, e finalmente, constréi teoria para
defender a prépria liberdade contra o espontaneismo da liberdade mesma
e do ato espontaneo que a levaria a fracasso. Desperta para a razao pela
necessidade de autoasseguragdo “critica”’, ndo sé econOmica. Torna-se
capaz de se debrugar sobre tudo e sobre todos, gragas ao surplus de
espontaneidade da liberdade que da o salto. [..] Mas a liberdade
espontanea que se torna critica, podendo criticar a si mesmal...]. Mesmo
quando reflete sobre si, reflete desde um eu desdobrado em dois, € o0 “eu
critico” fica livre e espontaneo fora da critica, recolhido numa interioridade
intocavel, como um absoluto inquestionavel.

Para esse comentador, segundo Lévinas o eu torna-se um eu transcendental
e puro, um maximo de interioridade e de soberania. O filésofo lituano percebe em
seu mestre Husserl um modo exemplar do cumprimento desta opcgao filoséfica do

Ocidente e € de modo husserliano que examina todo este percurso. A contribuigao
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da fenomenologia, para ele, foi de ndo se satisfazer — em matéria de conhecimento
— com a simples adequagao sujeito-objeto, mas de examinar a relagdo na maior
exterioridade possivel, sem cair no empirismo (LEVINAS, 1967, p. 13-18). Ele
reconhece a profundidade que a filosofia de Husserl deu ao processo de
conhecimento, no entanto, critica-o, indicando-lhe o limite e a insuficiéncia no
momento mesmo de seu cumprimento. Nos seus primeiros escritos®, ja se
encontram essas observacgoes.

Lévinas (1967) observa que Husserl ndo concebe a verdade segundo um
modelo unico e os seus diversos tipos como aproximacgdes, mas antes, toma as
pretensas incertezas - préprias de certos conhecimentos — como modos positivos e
caracteristicos da revelacédo dos seus objetos. Ele aborda o problema da certeza e o
fundamento do saber de forma diferente, de Descartes®. Em vez de as aferir
relativamente a um ideal de certeza, ele busca o significado positivo da sua verdade,
que define o sentido da existéncia a que elas acedem. Husserl inaugura uma nova
maneira de interrogar as coisas e de fazer filosofia.

Mas, juntamente com essa atitude, ele percebe na obra de Husserl uma outra
questao: a fenomenologia como aprofundamento do nosso conhecimento das coisas
e do seu ser constitui, para o homem, uma maneira de existir pela qual ele cumpre o

seu destino de espirito. De acordo com nosso fildésofo:

[...] A fenomenologia serve de base as ciéncias morais, tal como funda as
ciéncias da natureza, mas, além disso, é a propria vida do espirito que se
encontra e que existe em conformidade com a sua vocagdo. Ela traz uma
disciplina pela qual o espirito toma consciéncia de si (Selbstbesinnung),
assume a responsabilidade de si e, no fim de contas, a sua liberdade.
Husserl junta-se igualmente nesse aspecto as grandes correntes do
idealismo ocidental. (LEVINAS, 1967, p. 13)

Todavia, Lévinas (1967, p. 14-15) julga extraordinario que, nas meditagbes de
Husserl, o sentimento de que o ser é qualquer coisa de consistente que de alguma
forma vale e pesa, que o mundo real € inevitavel, que as relagdes inteligiveis vao
buscar todo o seu significado as relagdes que, enquanto homens concretos,
mantemos com a realidade concreta. A intencionalidade tornou possivel o respeito a

exterioridade da realidade conhecida e ir “a coisa mesma”, ao objeto “em carne e

2 Ver em LEVINAS, 1967, p. 11-14.

%6 Segundo Lévinas (1967, p. 12), para Husserl, “trata-se menos de assegurar a certeza das proposi¢cdes do que de
determinar o sentido que a certeza e a verdade podem ter para cada dominio do ser”.
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0ss0”, em oposi¢cao a um certo idealismo simplista que absorve a realidade na
consciéncia. Em Totalidade e Infinito, nosso fildsofo afirma que “a anélise intencional
é a procura do concreto” (LEVINAS, 1980, p. 16).

Dito de outra forma, o objeto da consciéncia, distinto da mesma, permanece
fora. O que se realiza na consciéncia é seu sentido, sentido do objeto, mas que é
produto da consciéncia agindo sobre o objeto, um modo da consciéncia se
relacionar ao objeto que se manifesta a consciéncia na luz — Sinngebung — pela qual
0 eu, como ser e subjetividade, comanda as modalidades de consciéncia e os
fendbmenos, o ser-objeto que aparece. O que, certamente, resulta num idealismo do
sentido: na manifestacdo do que esta fora ha a persisténcia do ser em si-mesmo. O
pensamento tem o poder de conformar o mundo a si, de torna-lo produto da
consciéncia, poder de reducio. E dessa forma que o outro cai sob o poder do eu no
pensamento, visto que nenhuma significagdo é anterior aquela que eu me dou. A
intencionalidade € o nucleo de toda fenomenologia; é a via de acesso a toda
verdade e realidade; o outro capta o modus intencional, e participa comigo da
constituigdo de uma realidade comum, posto que a intencionalidade é vinculante e
inata a esséncia da subjetividade (PELIZZOLI, 1994, p. 54). Segundo o filésofo
lituano, o ser € imanente ao pensamento e o pensamento no saber, ndo se
transcende. Aqui estariam exterioridade e imanéncia, mas exterioridade na
imanéncia e imanéncia de toda exterioridade.

Ao analisar a dindmica ativa da consciéncia intencional em Husserl, Lévinas
constata que as coisas sao elas mesmas, mas no ambito do sentido que dou a elas:
desde a consciéncia, ser € “ser percebido”, e a aparicdo do objeto € sempre a
medida da consciéncia, ndo havendo heteronomia. Se para Kant, o mundo exterior
como “dado” esta, pois, a minha disposi¢cdo, presta-se a modelagdo do meu
entendimento, para Husserl, o espirito ndo pode encontrar algo sem o compreender,
0 contato com as coisas € sua intelecgdo, nada no mundo é estranho ao sujeito. O
fendmeno é fendbmeno para uma consciéncia, e o0 sujeito, universal enquanto
remonta a tudo e acolhe e compreende tudo, coincidindo com o mundo?’.

Para Lévinas (1980, p. 32), urge refletir a respeito da nogdo de sentido como
doacao de sentido, realizada por um ego constituinte. Na explicagao desse fil6sofo,

27 «“Como num mundo para o homem, as coisas mesmas reclamam este império do homem para poderem ter um
significado, para sairem da neutralidade, para ganharem um valor espiritual a partir do centro de sentido, o eu”.
(SUSIN, 1984, p. 82)
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a abertura de novos horizontes pela fenomenologia, que possibilita mais respeito a
exterioridade e a distancia conhecedor — conhecido, € esse mesmo horizonte que
nao permite ir além. Na obra Totalidade e Infinito, ele afirma: “a visdo que apreende
no horizonte ndo encontra um ser a partir dum além de todo ser. [...] a consciéncia
retorna a si mesma, refugiando-se na visdo” (LEVINAS, 1980, p. 167). Dai, sua
afirmacao que a fenomenologia, compreensao através da iluminag&o, nao constitui o
acontecimento ultimo do ser. A fenomenologia ndo escapa a redugdo do Outro ao
Mesmo. A alteridade no pensamento husserliano nao altera o esquema intencional e
nao figura sendo como confirmagdo da constituicdo egoldgico-universal, a
conjugacao entre ser e pensar efetivada pela consciéncia (PELIZZOLI, 1994, p. 67).
Essa idéia ja esta presente na primeira obra de Lévinas, Théorie de l'intuition dans
phénoménologie de Husserl (1978). Conforme Lévinas, a adequagédo ndo quer um
objeto refletido fielmente no pensamento, mas remete a identificagdo e ao fato —
questionavel — de que a representagao precede toda outra atividade (1994, p. 58).

Pelizzoli (1994, p. 56) explica que:

Desta forma, o pensamento contém idealmente as outras coisas que nao
ele mesmo: a idéia de transcendéncia nao partiria da realidade do ser, mas
da nogao de sentido, que por sua vez esta determinada pelo fenébmeno da
sintese e identidade. Tal identificacdo é a constituicdo de uma unidade
através da multiplicidade de representagdes. Identificar — sintetizar a
representacdo — é formar sentido, e ter um sentido — conformar e aglutinar
“alguma coisa, como intencional — &€ também retornar ao Mesmo. A re-
presentagdo mostra-se como retorno ao “modus” do ego e seu tempo, ao
seu presente fenomenal;, cai a distincdo ‘“interior-exterior” [..]; a
inteligibilidade é reduzida a noemas, é doagéo de sentido.

Eis porque em Entre Nos: ensaios sobre a alteridade, Lévinas (2004b, p. 103)
afirme que a “transcendéncia intencional delineia como um plano em que se produz
a adequacéao da coisa ao intelecto. Este plano é o fendmeno do mundo”. Para ele, a
intencionalidade designa uma espiritualidade acordada a termos, a entes, a sua
posicdo em terreno firme; € uma espiritualidade acordada a firmeza da terra, ao
fundamento como esséncia. Na evidéncia® temos a experiéncia do ser e de sua
maneira de ser.

Parece possivel passar da fenomenologia que promove a idéia de horizonte a
uma ontologia que conceitue o ente sobre um fundo que o ultrapassa, sobre a
compreensao do ser (PELIZZOLI, 1994, p. 61). Lévinas (1980, p. 15-16) em

28 Sobre a evidéncia consultar: LEVINAS, 2002a, p.33-42. E também: FABRI, 2002, p.121-130.
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Totalidade e Infinito exprime essa idéia: “o ser € ja apelo a subjetividade [...], a
relagdo com o ser como ontologia consiste em neutralizar o ente para compreendé-
lo ou capta-lo”. Nesse aspecto, para o filésofo lituano, toda a histéria da
fenomenologia apés Husserl ndo escapa a “periculosidade” — redugcéo do outro ao
mesmo — da filosofia ocidental. A compreensao como ontologia capta e envolve os
individuos.

Com Heidegger, percebe-se de modo mais matizado que o ser e a
subjetividade se reclamam mutuamente, na correlagdo implicita no ser-no-mundo.
Através da compreensdo eu chego a obra de desvelamento. Nada fica fora da
compreensao, visto que compreender € apreender, manusear e segurar 0 que se
apreendeu, uma apropriagdo. Mas, o desvelamento e a compreensao procedem
segundo uma intencionalidade, visto que tudo que sai da consciéncia na intencéo,
leva a identificagdo. Dai a constatagdo de Lévinas, de que toda compreensao sugere
uma interpretacdo. Cada compreensao e interpretacdo reclamaram novas
compreensoes e interpretagdes, o que torna o trabalho da fenomenologia, sem fim.

Segundo Lévinas, a verdade para Heidegger ndo € qualquer coisa que se
junte ao ser do exterior, devida ao homem, mas um acontecimento do ser. O Dasein
enquanto transcendéncia ou éxtase cumpre a verdade. E porque ha verdade que
existe pensamento, e que o0 homem se coloca no centro do problema filoséfico.
Heidegger em Ser e tempo, ndo se ocupa do homem por si mesmo. Inicialmente
interessa-se pelo ser, ai ele desenvolve a necessaria correlagdo entre ser e
inteligéncia do ser, desinteressa-se assim, a principio, da antropologia. Nao se trata
de descrever a natureza humana, a consciéncia ou o sujeito, mas o acontecimento
ontolégico da verdade que o homem constitui®®. Contudo, em Descobrindo a
existéncia com Husserl e Heidegger - obra que corresponde ao primeiro periodo de

sua producao - ele pondera que:

[...] na fenomenologia de Heidegger, o método a primeira vista, parece
levar mais longe que em Husserl. Heidegger empregou um dia o termo
audaz de “construgdo fenomenoldgica”. Dessa forma ele parece ir além da
simples descricdo. [..] A deducdo filoséfica nunca se torna um
acontecimento, nunca se torna um acontecimento intelectual que se produz
acima da existéncia. (LEVINAS, 1967, p.117)

% A esse respeito o leitor pode consultar: LEVINAS, 1967, p. 113-131.
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Na analise de Fabri (2002, p. 122), a ontologia heideggeriana da facticidade
exerceu grande influéncia para as relagbes de Lévinas com o modelo
fenomenolégico de reflexdo. A maneira como Lévinas analisa o problema da
verdade na fenomenologia funda-se no conceito heideggeriano do ser-no-mundo. O
fendbmeno original da verdade constitui-se de maneira heideggeriana em “estar
diante do ser”, possivel precisamente através do estar-aberto originario do Dasein. A
critica que Lévinas faz ao conceito de intencionalidade € que é a partir dele, que o
mundo deve ser compreendido. A fenomenologia tem em vista determinar a
natureza do humano e da consciéncia, e ela o faz na medida em que toma a
consciéncia em sua tendéncia natural para o mundo. A vida do sujeito € presenga no
mundo. Para nosso filésofo, nesta presenga da consciéncia diante dos objetos

consiste o fendmeno primeiro da verdade. Para Fabri (2002, p. 123),

[...] Assim, em todo empreendimento intelectual, em toda pesquisa
cientifica ou filoséfica, pode-se descobrir um envolvimento do sujeito na
ontologia, vale dizer, uma relagdo necessaria deste sujeito com aquilo que
Heidegger chamou o ser do ente. E exatamente esta relacéo entre ser e
consciéncia, isto &, entre o sujeito filosofico e o processo de exibicdo da
verdade, que Lévinas procura descrever e por em questao.

Segundo Fabri (2002, p. 125), para Lévinas essa relagdo nao depende
exclusivamente da subordinagéo do sujeito a ontologia, do obscurecimento diante da
verdade que este mesmo sujeito tornou possivel. Pois, ao absorver-se na aparigéo
que de certo modo realizou, o0 sujeito entra numa espécie de anonimato, melhor
dizendo, a consciéncia, que, em seu esforgo constante para assegurar a presenca
do ser, termina com uma espécie de encerramento no anonimato. O sujeito é a vida
que o verbo ser exprime. Porém, na aparicdo do ser, o sujeito se perde no
anonimato. A filosofia de Husserl é expressdao desse acontecimento. Se, por um
lado, o sujeito é pensado como referéncia universal e necessaria para todo objeto,
por outro, a experiéncia objetiva é na verdade uma orientagdo para o objeto,
nenhuma interferéncia do sujeito deve comprometer o conteudo do objeto. Desse
modo o sujeito universal e necessario permanece por tras da experiéncia,
confirmando sua entrada no anonimato.

Lévinas ndo cessa, durante todo o percurso de sua producao filosofica, de
ressaltar o “triunfo” da identificacdo no qual descansa toda a tradicdo. Neste

repouso, o eu retorna sempre a si-mesmo. Através do saber e da consciéncia, eu
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sou confirmado como “eu-mesmo”, ganhando de mim e para mim o movimento e o
sentido. Falar de identidade é falar de mesmidade. Para Lévinas (2004b, p. 114-
115), na filosofia de Hegel a identificagdo e o Mesmo chegam ao seu estatuto mais

bem acabado.

[...] a filosofia hegeliana [...] a racionalidade consiste em poder passar da
representagdo ao conceito, o qual ndo € mais uma modalidade da
representagao. [...] Aproximar-se do racional é apreender. O saber nao é
mais a percepgao, é ainda conceito. O racional é sintese, sin-cronizagao do
histérico, isto é presenca: isto é, ser: mundo e presencga. O pensamento da
animalidade racional realiza-se na idéia em que a histéria se apresenta. [...]
Filosofia da presenga, do ser, do mesmo. Conciliagdo dos contraditérios: do
idéntico e do ndo-idéntico & identidade! E ainda a filosofia da inteligibilidade
do Mesmo, para além da tensao do Mesmo e do Outro.

Nado s6 o mundo compreendido pela razdo deixa de ser outro, pois a
consciéncia encontra-se nele, como tudo aquilo que € atitude da consciéncia; isto €,
valorizag&o, sentimento, agéo, trabalho, € em ultima analise, consciéncia de si, ou
melhor, identidade e autonomia (LEVINAS, 1967, p. 229). A histéria da consciéncia
de si é a historia do eu tautoldgico. Na Fenomenologia do espirito (1992), Hegel diz
que, para a consciéncia vulgar, o que se encaminha € a experiéncia do que é esse
espirito, essa substancia absoluta que na perfeita liberdade e independéncia de sua
oposicdo — a saber, das diversas consciéncias de si para si essentis — é a unidade
das mesmas: Eu, que é Nos, Nos que é eu. Isso acontece dado que o eu e o outro,
em se tornando Mesmo, ainda que ndo saibam, cada um deles esta sendo, ao
mesmo tempo, um para o outro, sujeito e objeto (HADDOCK-LOBO, 2006, p. 123).
Na analise da consciéncia filosofica ambos ja se encontram em comunhdo. A
dialética encerra-se sempre em uma sintese absoluta: eu e outro se tornam noés.
Para o filésofo lituano, a nao-aceitacdo da alteridade em seu status de eu, é
objetivagdo do outro — violéncia do Mesmo. Uma passagem de Etica e Infinito

exprime de forma clara essa idéia.

[...] o saber absoluto, tal como foi procurado, prometido ou recomendado
pela filosofia € um pensamento do igual. O ser é abrangido na verdade.
Ainda que se considere a verdade como jamais definitiva, ha a promessa
de uma verdade mais completa e adequada. Sem duvida, o ser finito que
somos nao pode, no fim de contas, levar a bom termo a tarefa do saber;
mas, dentro dos limites em que esta tarefa fica cumprida, ela consiste em
fazer que o outro se torne o Mesmo. (LEVINAS, 1982a, p. 82)
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Em Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger, ele sustenta que “a
filosofia foi desde sempre atingida por um horror ao outro que continua a ser outro,
por uma alergia insuperavel” (LEVINAS, 1967, p. 229). Ndo é de se surpreender,
segundo nosso fildsofo, que a histéria do pensamento filosofico ocidental tenha
desembocado numa totalidade, conjuntamente com uma ontologia. A periculosidade
que Lévinas percebe na fenomenologia expressa-se basicamente - seja pela
referéncia ao horizonte de compreensao do ser, seja pela redugao do real a idéia ou
ao conceito. A filosofia determina-se por uma egologia universalista e impessoal,
uma generalidade racional acima das singularidades. (PELIZZOLI, 1994, p. 62)

De acordo com Lévinas, € possivel pensar a fenomenologia de um modo
diferente, como uma luta para vencer o anonimato que ela prépria corroborou. Na

obra Entre N¢s, ele afirma que,

[...] Estamos, ainda, numa filosofia do saber - do ser e do mesmo — numa
teoria do conhecimento. Mas se pode também dizer que, apoiada na
certeza da reflexao, a redugéo liberta o pensamento significativo (sensé) do
préprio mundo das normas da adequacao, da obediéncia a obra acabada
da identificagdo, do ser que s6é é possivel como reunido completa num
tema, como re-presentagao da presenca. A redugdo transcendental seria,
assim, nao simples dobra sobre a certeza do cogito, padréo de todo sentido
verdadeiro na sua evidéncia, adequada ao pensamento, mas o
ensinamento de um sentido, apesar do inacabamento que rompe as
normas que a identidade do mesmo comanda. (LEVINAS, 2004b, p. 120)

Sob esse aspecto, a redugao nao implica somente um “por-entre-parénteses”.
Ela permite resgatar a significancia do Dizer como sensibilidade e responsabilidade
pelo outro. Por meio dela, a fenomenologia retorna aos horizontes que ficaram
esquecidos na tematizacdo e no saber. Dessa forma, resgata-se a significagéo
primeira da linguagem, que surge precisamente com a aproximagao de outrem.
Através da redugao pode-se remontar a uma significancia situada aquém e além da
diferenca ontolégica3°. Talvez, nesse sentido, possa se remeter a redugcdo como
uma saida do ser. E ébvio que isto ndo se percebe de maneira clara na filosofia de
Husserl, mas a reducédo que ele procura realizar parece apontar para além de seu

préprio dominio. Segundo Fabri (2002, p. 130),

[--.] A redugdo depende do tematizado, daquilo que se mostrou em um dito.
Por outro lado, ela torna possivel a suspensdo do anonimato do ser. A
reducdo é a passagem do dito ao dizer, é a interrupgcado da eternidade

3% Ler mais sobre 0 assunto em FABRI, 2002, p. 129.
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inabalavel e indiferente da esséncia. [...] Dizer que sempre des-diz o ja
afirmado, exposto e supostamente eternizado. Dai pode-se afirmar que a
reducdo fenomenoldgica é a metafora do despertar em sentido levinasiano.
Trata-se de uma libertagédo que é [...] uma saida do anonimato.

Para esse autor (FABRI, 2002, p. 130), a reducdo pode ser descrita como a
brusca suspensdo da estabilidade do Mesmo, a partir da responsabilidade
inalienavel do sujeito por uma alteridade que ele nao escolhe, ndo constitui e jamais
decifra ou compreende. Se em Husserl, 0 que importa € a inteligibilidade tedrica, a
passagem de um grau de evidéncia a outro, ja em Lévinas o despertar, a inquietude
do Mesmo pelo Outro inspira a intencionalidade em seu estatuto tedrico e
ontoldgico.

Para Lévinas, a auténtica intencionalidade se realiza na transitividade do
acolhimento que vai de um ser autéctone a um ser com um sentido exterior e mais
alto. A relagdo com o outro, com o infinito, assegura-nos que a inteligibilidade da
ética nos conduz a um principio de alteridade que transcende a propria experiéncia
finita. S6 ha outro na medida em que o fendmeno imediato do outro ndo se identifica

com o eu. O infinito é inassimilavel, é a garantia e o principio de alteridade do outro.

3.2 A contribuicao da tese cartesiana sobre Deus

A procura de um pensamento que ndo fosse nem assimilacdo do Outro ao
Mesmo, nem integracdo do Outro no mesmo, o qual n&do reconduziria qualquer
transcendente a imanéncia e nem comprometesse a transcendéncia ao
compreendé-la, Lévinas constata que, para tanto, far-se-ia imprescindivel um
pensamento que ndo se estruture como relagdo: de um pensante ao pensado, um
pensamento que nao se constitui a maneira da rigorosa correspondéncia entre
noese e noema. E nem fosse limitado a adequagao do visivel que iguale o visor a
que ele teria de responder na intuigdo da verdade; tal pensamento tornaria ilegitima
a metafora de visao e visar.

Lévinas descobre na idéia do infinito em nds, a maneira de Descartes, a
possibilidade de tornar efetiva essa exigéncia — “pensando para la do que ela esta

em condigbes de conter, na sua finitude de cogito” (1984, p.20). Seu esforgo
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consistira, entdo, na busca de um espaco para uma relagdo onde cada ser possa
manter-se separado, isto €, uma relagcdo com o exterior, com o outro, sem que essa
exterioridade se integre no mesmo. Pois, “[...] a exterioridade do ser € a prépria
moralidade. A liberdade, acontecimento de separagdo no arbitrario, que constitui o
eu, mantém ao mesmo tempo a relacédo com a exterioridade que resiste moralmente
a toda a apropriagao e a toda totalizagdo no ser’. (LEVINAS, 1980, p. 282)

Esse fragmento de Totalidade e Infinito confirma a ideia do autor de que a
relacdo ética ndo se configura uma intencionalidade a qual o eu transcendental
confere uma significagdo. O que torna impossivel a totalizagdo é uma situagéo
anunciada por Descartes, em que o eu penso mantém com o infinito que ele nao
pode de modo algum conter e do qual esta separado, uma relagdo chamada idéia do
infinito. E a partir dessa idéia que a consciéncia monoldgica, fonte de todo o sentido,
perde seu poder de autonomia.

Ora, enquanto a idéia de ser acaba sempre por englobar a diferenga na
unidade (identidade) e na totalidade, Lévinas percebe a idéia do infinito capaz de
respeitar a diferenca e a alteridade radical do outro sem permanecer ou desaparecer
na indiferenca. Embora, como ja dito anteriormente, Lévinas sé pretenda reter a
estrutura formal dessa idéia, ele percebe que a ideia de infinito torna possivel o
realismo no pensamento, a criaturalidade®’ e a significagdo, a relagao e o respeito a
transcendéncia.

No entanto, é necessario ressaltar a diferenca na maneira de conceber a idéia
de infinito entre Descartes e Lévinas. A filosofia cartesiana desenvolve-se a partir da
certeza indubitavel do cogito. O eu que pensa, duvida, conhece, imagina etc.,
descobre a presenca de algo que ultrapassa seus limites. Como explica Lévinas

(1984, p. 22) em Transcendéncia e Inteligibilidade:

[...] o pensamento finito do homem nao pode tirar de si proprio a idéia do
infinito, segundo Descartes, que a identifica com a idéia do perfeito e com a
idéia de Deus. Teria sido necessario que o proprio Deus a tivesse colocado
em nos. E todo interesse de Descartes se concentra no problema da
existéncia de Deus.

3! Como argumenta Susin (1984, p. 223): “A interioridade como um efeito superando a causa, superando-se de
modo absoluto, sem participagdo num todo, nascendo soberana e atéia, independéncia na dependéncia, é uma
articulagdo concreta da idéia de infinito, a qual ndo convém propriamente o esquema causa-efeito, mas de
criatura 6rfa de nascencga, ex-nihilo que sem ser “causa-sui” firma-se em si”.
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Conforme Descartes, como seria possivel a um sujeito imperfeito conhecer,
duvidar, se nao tivesse em si nenhuma idéia de um ser mais perfeito que o seu, em
relagdo ao qual conheceria os seus defeitos, os limites de sua natureza? Nesse
aspecto, a idéia do infinito aparece tal qual uma exigéncia do eu penso,
desempenhando uma fungcdo fundamental em toda sua filosofia. Hd& um ponto de
apoio do cogito fora de si mesmo, a ideia do infinito que o sujeito encontra em si
como algo necessario, pois sem ela, seria incapaz de perceber sua propria finitude.
(KUIAVA, 2003, p. 175)

Em Descartes, a ideia do infinito trata-se de ideia inata presente no sujeito
desde o comecgo, posta no homem com o seu estatuto de criatura, pelo criador. O
eu, ao notar que nao é seu proprio fundamento, ao compreender sua finitude, via
intuicdo, percebe a existéncia de algo infinitamente superior, para além de si, a ideia
do infinito, a ideia do perfeito. Porém, essa ideia ndo € o produto de um processo
dedutivo, e nem provém dos sentidos®. N&o é resultado ou ficcdo do espirito, pois
nao estd em seu poder diminuir-lhe ou acrescentar-lhe alguma coisa. Segundo
Lévinas, em Descartes o cogito apodia-se sobre o outro que é Deus e que pds na
alma a idéia do infinito, que |ha ensinara, sem suscitar simplesmente, como o mestre
platbnico, a reminiscéncia de antigas visdes. Logo, a ideia do infinito ndo provém da

atividade da consciéncia, ela vem de fora. Pois,

[...] A ideia de infinito é a unica que ensina aquilo que se ignora. Esta ideia
foi posta em nds. Ndo € uma reminiscéncia. Eis a experiéncia no unico
sentido radical desse termo: uma relagédo com o exterior, com o outro, sem
que essa exterioridade possa integrar-se no mesmo. (LEVINAS, 1967, p.
209)

Faz-se necessario ressaltar o valor do primado cartesiano da ideia do perfeito
em relacédo ao imperfeito, visto que a ideia do perfeito e de infinito ndo se reduz a

negacao do imperfeito. Na obra De Deus que vem a ideia, nosso filésofo escreve:

[...] o nascimento latente da negagao nao reside na subjetividade, mas na
idéia do infinito, ou, se quisermos, na subjetividade enquanto ideia do
infinito. E neste sentido que a ideia do infinito, como manifesta Descartes, é

32 Para Lévinas (2002a, p. 97), “Descartes, ao interrogar-se sobre a maneira pela qual adquiri essa ideia, sobre o
sentido desta receptividade, diz na terceira Meditacdo: “pois eu ndo a recebi pelos sentidos e jamais ela se
ofereceu a mim contra a minha expectativa como o fazem as idéias das coisas sensiveis” [...] — a ideia do infinito
[...] também ndo é uma pura produgdo ou ficgdo de meu espirito [...] nada mais resta a dizer sendo que, [...] ela
nasceu e se produziu comigo desde que fui criado”.
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uma verdadeira ideia e néo apenas o que eu concebo pela negagéo do que
é finito. (LEVINAS, 20023, p. 96)

Segundo Lévinas (2002a, p. 108), o in do infinito ndo se trata de um nao
qualquer, posto que sua negacdo € a subjetividade do sujeito por detras da
intencionalidade. A diferenga do infinito e finito € uma nao-indiferenga do infinito para
com o finito e o segredo da subjetividade. A ideia do infinito ndo provém do eu, nem
sequer de uma necessidade ou nostalgia do pensamento, mas, parte do
pensamento e ndo do sujeito que pensa. A ideia do infinito revela-se, ela vem da
exterioridade (KUIAVA, 2003, p. 176). A revelagdo vem do outro: “um eu separado
que se pbe em relagdo com uma alteridade também absolutamente separada
absolvendo-se de qualquer totalizagao” (SUSIN, 1984, p. 224-225).

Como vimos, a ideia do infinito em Descartes trata-se de ideia inata, ja em
Lévinas, ela é visita e irrupcédo do outro homem. Ela se origina desde o exterior, vem
a mim posta de fora, por outro, como também mantém a exterioridade do outro em
relagdo ao mesmo, nao obstante tal relacdo. A excepcado dessa ideia implica o
despertar de um psiquismo que nao se reduz a pura correlagdo nem ao paralelismo
noético-noematico que a analise menos avisada encontra no pensamento humano
abordado no saber. A ideia do infinito no pensamento levinasiano nao é fruto de uma
atividade cognitiva e, por isso mesmo, esta fora do alcance tedrico. O logos do
infinito diferiria da intencionalidade teorética e da adequacdo do pensamento ao
pensado e de todo e qualquer conteudo da consciéncia, que é sempre apreensao ou
representacdo, nao se trata de objeto de conhecimento.

Paiva (2000, p. 222), sublinha que,

Em Descartes o carater distintivo da ideia de Infinito € aquele de néo ter
limites: [...] pensar uma ideia segundo uma série é considera-la limitada por
uma série diversa. Nesse sentido, a indeterminabilidade do conteudo é
total, pelo fato de Deus nao sé aparecer como coisa, mas também nem

como fungéo de um sistema limitado de objetos. [...] O Infinito se apresenta
ao espirito como aquilo que nao tem limites, de nenhum modo se pode
determina-lo.

A ideia do infinito ndo se ajusta ao pensamento, pois, o ideatum desta ideia,
isto €, 0 que esta ideia tem em vista, é infinitamente maior que o préprio ato de

pensar. “Existe uma despropor¢cao entre o ato e aquilo a que o ato da acesso”
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(LEVINAS, 19823, p. 86). O pensado deborda o pensamento, é o mais no menos. E

uma irrupcdo e uma questdo infinita, uma “inquietude intelectual” *>.

[...] o infinito & caracteristica propria de um ser transcendente, o infinito é o
absolutamente outro. O transcendente é o Unico ideatum do qual apenas
pode haver uma ideia em nés; esta infinitamente afastado da sua ideia —
quer dizer exterior — porque é infinito. (LEVINAS, 1980, p. 36)

Conforme o filésofo, ha uma distancia irredutivel que separa a ideia do
ideatum. O ideatum é desvestido da intencionalidade e das regras gnosiologicas da
evidéncia da verdade. Na analise cartesiana, reside aqui uma das provas da
existéncia de Deus: o pensamento ndo pode produzir algo que o ultrapasse. Com
Lévinas (1980, p. 213), interessa-lhe o espanto da presenca do infinito, manifestado
no rosto, de modo a que nao se configure numa contemplagédo, num ato que retenha
o infinito. A ideia do infinito, € uma experiéncia, é relagcdo com a exterioridade do
outro. Essa experiéncia relacional € manifestacdo por exceléncia da resisténcia
absoluta, cujo lema fundamental é “tu ndo mataras”. O outro, ao apresentar-se
miseravelmente nu, mostra completa resisténcia aos meus poderes, ele estabelece
comigo uma relagdo na qual desfaz o imperialismo do mesmo. Portanto, a ideia de
infinito inscrita no rosto ndo tem carater de uma abstracdo de alguma coisa que se
oferece como dado. A relagdo com o rosto é conquista do outro sobre a egoidade do
mesmo e do Eu. (MELO, 2003, p. 115).

A ideia de infinito no pensamento levinasiano € mais que pensamento, é
desejo. O desejo € como o0 pensamento que pensa além daquilo que pensa. Ele
garante a inapreensibilidade do rosto do outro; na relagdo com o infinito ndo existe
saber, somente Desejo; enquanto o pensamento iguala, o desejo pde numa relagao

que deborda. Paiva (2000, p. 221) discorre sobre o tema nos termos de que:

[..] o desejo é entdo o movimento de infinitude da vontade que se relaciona
com o outro ndo como o desejado (0 que entra no carater ontolégico do
conhecimento racional que tematiza de modo sincrénico e assimilador”;
mas como o desejavel, o que foge continuamente da captura do mesmo e
se mantém absolutamente outro, heterogéneo, numa situagdo espago-
temporal onde atua continuamente uma diacronia, uma impossibilidade de
encontro de carater inteligivel [...].

33 “Lévinas aplica a ideia de infinito tanto a Deus quanto ao homem, isso se explica pela ideia de alteridade,
onde, ao lado de infinito, ha ainda “absoluto”, “altura”, “exceléncia”. A subjetividade, a seu modo, é também,
enquanto interioridade e ex nihilo, um absoluto, uma exceléncia e um infinito. Mas pela corporeidade e pela
relagdo ao mundo experimenta a finitude, a serviddo e a relatividade. Por isso é que deve apreender do outro o

que seja o infinito”. (SUSIN, 1984, p. 225)
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O desejo do infinito nunca sera satisfeito, ndo se trata de uma plenitude
perdida a qual se deseja retornar ou a qual se quer atingir. Ele € a insatisfagao
incompleta; é falta no ser completamente voltado para quem nada falta.

A irrupgao do infinito segundo Lévinas (1980, p. 22-39) ndo é desvelamento
mas revelagao de uma anterioridade, pois quem a recebe perde sua prioridade e sua
soberania de origem da ideia e a reconhece — ideia do infinito — como anterior, ou
melhor, origem de si mesma e da iniciativa de se revelar. Essa ideia € mais antiga e
mais alta que a ideia de ser, sua significagdo € anterior a Sinngebung. Ela é mais
que ideia, é desejo que parte de outro e rompe com a estrutura noematica, é relagéo
transitiva sem se tornar reflexiva. Dai que o conhecimento com a ideia de infinito se
transforme em palavra e atitude moral, linguagem face-a-face, onde comeca, de
fato, a critica.

Na ideia de infinito, produz-se precisamente a afecc¢ao do finito pelo infinito, a
qual seria necessaria descrever diferentemente de um aparecer, de uma

participagdo num conteudo, de uma compreensao. Conforme o filésofo,

[...] afeccao irreversivel do finito pelo infinito. Passividade e paciéncia que
nao se recupera numa tematizagcdo, mas onde amor e temor a Deus — ou
adoragao e arroubo de que fala Descartes no ultimo paragrafo da terceira
Meditagdo Metafisica — a ideia de Deus é de alto a baixo, afectividade, que
ndo se resume a befindlichkut de Sein und Zeit, onde a angustia de
Jerneinigkeit pela sua finitude do ser-para-morte vem sempre duplicar a
intencionalidade do sentimento enternecido por um ente pertencente ao
mundo. (LEVINAS, 1984, p. 23-24)

No sentido levinasiano, tal afeccéo dirige-se para o bem, significa exceléncia
do amor, da socialidade, do temor pelos outros e da responsabilidade por outrem
gue nd&o € a minha angustia pela minha morte. Sociabilidade opondo-se a todo o
saber, e a imanéncia seria relagdo com o outro enquanto outro e ndo com o outro,
simplesmente como parte do mundo (LEVINAS, 1984, p. 24). A experiéncia da ideia
do infinito € uma relagao social com o outro. O pensamento, quando nao consegue
mais adequar a si o infinito, apresenta-se como relagdo. Relagdo que suscita desejo
e nao-indiferenca, que suscita partida sem retorno. Lévinas acaba por falar da idéia
do infinito como infinicdo do infinito. Para ele, a infinicdo produz-se pelo ente que
nao se compromete no ser, que pode tomar distdncia em relagdo ao ser; embora

ligada ao ser, a infinicdo produz-se pelo ente que existe em verdade.
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[...] a distdncia em relagédo ao ser — pelo qual o ente existe em verdade (ou
no infinito) — produz-se como tempo e como consciéncia, ou ainda como
antecipagao do possivel. Através da distancia no tempo, o definitivo ndo é
definitivo, o ser, embora sendo, ndo é ainda, permanece em suspenso e
pode comecar a todo momento. A estrutura da consciéncia ou da
temporalidade — da distancia e da verdade - esta ligada a um gesto
elementar do ser, que rejeita a totalizacdo. (LEVINAS, 1980, p. 261)

Por conseguinte, o transcendente nao significa apreensdo do que é, mas o
seu respeito. A verdade é o respeito do ser. A ideia do infinito € a inadequagao por
exceléncia e a infinicdo do infinito, ato sem fim, infinigdo provocando infinigdo, ato
sem repouso, questdo sem satisfacdo em resposta adequada (LEVINAS, 1984, p.
261-265). A recusa a totalizagdo produz-se como relagdo com o nao-englobavel,
como o acolhimento da alteridade concretamente, como apresentagao do rosto. O
rosto imobiliza a totalizagdo. E é o desejo que garante inapreensibilidade do rosto do
outro; na relagcdo com o infinito ndo existe saber, somente Desejo>*. Na aparicdo do
rosto abre-se uma dimensao do infinito, despertando para a relagao ética. O
fundamento dessa relacdo € o encontro com um rosto que nao € fendmeno. Sua

origem é “além”.

3.3 A fenomenologia do rosto

Para Lévinas (2002a), a importancia da retencédo da estrutura formal da idéia
do infinito torna-se mais clara, quando se percebe que é ela que possibilita a relagao
social onde entes separados se encontram “sem a determinagdo do outro pelo
mesmo e sem a decaida em uma sintese sistémica impessoal” (PELIZZOLI, 1994, p.
82). Pois, 0 mais nao pode ser contido pelo menos (transcendéncia na imanéncia)
no entanto, relacionam-se pelo Desejo, que vai além da intencionalidade tedrica e do
fendbmeno visto; a ideia do infinito ndo se inscreve no reino dos fendmenos.
Entretanto, pelo Rosto se pressente de alguma forma a presenca enigmatica do
infinito.

Para nosso filésofo (2002a), a presenga de um ser que nao entra na esfera do

mesmo, presenga que a extravasa, fixa o seu “estatuto” de infinito. A partir dessa

3 “Desejo se move em direcdo a Deus, ¢ 0 gozo que descobre a fecundidade da sua infinitude, o caréter do Pai
que gera o filho. E eros-amor”. (PAIVA, 2000, p. 223)
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concepgao, sua reflexdo metafisica ganha nova diregcdo. Ele se distancia da
fenomenologia de Husserl, uma vez que essa se preocupa com aquilo que aparece.
Ora, o rosto ndo é um fenbmeno, ndo se traduz em oferta de dados a serem
compreendidos dentro de uma légica e concebidos dentro de uma dimenséao
conceitual. Lévinas, desejando escapar da imagem representativa, recusa a
analogia como fonte de entendimento. O rosto transcende o sistema fechado da
totalidade, onde o outro é reduzido a mesmidade. A totalidade n&o esgota o ser. O
momento no qual se da a ruptura com a totalidade é, precisamente, quando
acontece a epifania® do rosto. A sua aparicdo esta para além do fenoménico, além
do ser. No didlogo que Lévinas mantém com Phelippe Nemo, em Etica e Infinito, ele

trata da questao assim:

PH.N. — [...] Em que consiste e para que serve a fenomenologia do rosto,
isto &, a analise do que se passa quando contemplo outrem frente-a-frente?
EM.L. - Nao sei se podemos falar de fenomenologia do rosto, ja que a
fenomenologia descreve o que aparece. Assim pergunta-me se podemos
falar de um olhar voltado para o rosto [...]. a melhor maneira de encontrar
outrem € nem sequer atentar na cor dos olhos. [...] A relagdo com o rosto
pode, sem duvida, ser dominado pela percepgdao, mas o que €
especificamente rosto é o que néo se reduz a ela. (LEVINAS, 1982a, p. 77)

A epifania do rosto escapa a percepcao, enquanto é entendido como relacéo
ética. Pensar o rosto como relagdo ética implica, para o filésofo lituano, sua
visibilidade, que n&o trata de evidencia-lo como imagem representativa do sujeito; ao
contrario, o rosto é visibilidade concreta e indescritivel, como visibilidade o rosto n&o
€ canal de relagbes, mas pura relagao. Lévinas (1982a, p. 77) pensa, antes de tudo,
que o acesso ao rosto é, a primeira vista, ético. Nao é visdo como adequacgao entre
ideia e objeto. Ele esta para além do horizonte do ser. A maneira como o rosto se
revela a mim ultrapassa a ideia dele em mim. Esta maneira de se apresentar ndo me
permite reunir qualidades para formar uma imagem plastica. Segundo o filésofo, se a
relacdo com o rosto fosse determinada pela percepcdo, ou pelas qualidades
sensiveis a descrever e pelo que se vislumbra e identifica, ndo estariamos falando
propriamente do rosto, pois o que |Ihe €& original € justamente o que n&o se reduz a

percepgao.

33 0 entendimento da epifania se torna mais claro na perspectiva daquilo que o rosto comunica, isto ¢, o que na
sua visibilidade se torna acessivel. O rosto tem uma verticalidade, que ¢ a sua exposicdo integra sem defesa: “a
pele do rosto é a que permanece mais nua, mais despida. [....] hd no rosto uma pobreza essencial; a prova disso é
que se procura mascarar tal pobreza assumindo atitudes, disfarcando. O rosto esta exposto, ameagado, como se
nos convidasse a um ato de violéncia. Ao mesmo tempo é o que nos proibe matar”. (LEVINAS, 1982a, p. 80)
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Lévinas recusa a ideia de intencionalidade como objetivo do visivel, a
estrutura noese-noema ¢é verdadeiramente a expressdao da dominacdo do
panoramico como virtude ultima do ser. O que ele pretende mostrar é que o rosto
qgue se apresenta, que me fala e a quem eu respondo, nao se oferece a mim. Apesar
da proximidade do rosto com o Eu, ele esta infinitamente distante, porque ndo pode
ser apreendido numa ideia adequada. A maneira como ele se da nao me permite
assumir sua manifestagdo. A transcendéncia do rosto em relagdo ao mesmo, que
dele esta separado e que o0 pensa, mensura a sua propria infinitude. Para Lévinas,
pensar o infinito ndo € pensar um objeto, mas pensar algo que ndo tem os tragos do
objeto. A intencdo de Lévinas n&o é fazer uma representagcdo do que € o rosto, mas
mostrar aquilo que ele chama de sua epifania. E aqui que o filésofo se esforca por
uma ultrapassagem da fenomenologia, um acolhimento do nao-fenomenoldgico. O
rosto € sem formas, isso significa sem a caricatura pela qual ha imagem, sem a
definicdo de tragos que dao na forma.

Lévinas radicaliza a transcendéncia do rosto destacando-o de todo contexto
cultural e, finalmente, de todo conteudo ontolégico. O rosto se recusa a ser
contetdo®, porque ndo se encerra e nem se revela por contetdos, por isso, ndo
pode ser compreendido, ou melhor, englobado.

Na epifania ou na relagdo face-a-face, o encontro com o outro se da numa
situagcao tipicamente pele-a-pele. Aqui ndo se trata de um contato puramente
sensivel, mas onde o mesmo e o rosto do outro se encontram completamente nus,
dispostos para uma caricia ou para um golpe violento. A nudez do rosto difere da
nudez das coisas. Lévinas (1980, p. 61) justifica essa concepgao:

As coisas sO sdo nuas quando por metafora, estdo sem ornamentos: as
paredes sdo nuas, as paisagens nuas. Nao tém nenhuma necessidade de
ornamentos quando se concentram no cumprimento da fungdo para que
séo feitas: [...]. Desvelar uma coisa é ilumina-la pela forma: encontrar-lhe
um lugar no todo, captando sua fungdo ou a sua beleza. [..] A nudez do
rosto ndo é o que se oferece a mim porque eu o desvelo — e que, por tal
facto, se oferecia a mim, aos meus poderes, aos meus olhos, as minhas
percepcdes numa luz que lhe é exterior. O rosto voltou-se para mim — e é
isso a sua propria nudez. Ele é por si proprio e nao por referéncia a um
sistema.

36«0 rosto esta presente na sua recusa de ser conteudo”. (LEVINAS, 1980, p.173)
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Consoante o filésofo, pode-se dizer que a nudez das coisas pode ser
desvelada, pode ser projetada, iluminada pela forma, isto €, pode receber um lugar
no todo, pela sua fungdo ou beleza. No que diz respeito a nudez do rosto, ha uma
outra configuragéo: sua nudez nao é possivel de ser revelada, pois o rosto € por si
mesmo, ndo necessita de um sistema referencial®’. Nesse aspecto, Lévinas esta
convencido de que, diante da epifania do rosto, a fenomenologia fracassa por n&o
conseguir desvelar sua aparicdo. A nudez do rosto implica sua prépria auséncia:
exterioridade da eleidade, refrataria ao desvelamento e a manifestacido fenoménica.
Sendo assim, a descrigdo do rosto ndo é razoavel sendo para a linguagem ética®.
Talvez, por isso que a nudez do rosto, completamente vulneravel, tenha uma relagéo
tdo estreita com a miséria e a pobreza dos outros, como também com o
estrangeiro™.

Por fim, a nudez do rosto ndo é um sinal, nem um simbolo, mas a propria
encarnagao do sujeito levinasiano, como também a visibilidade do proximo que se
revela ao mesmo. A nudez do rosto anuncia a vulnerabilidade do existente, a
fraqueza da pessoa diante dos totalitarismos auto-suficientes, para os quais so6
existe um caminho: a identificacdo, a adequacao da pessoa ao sistema.

Segundo Lévinas (1980, p. 62), a epifania do rosto, manifestada na nudez da
pele, é desnudamento. E o olhar do outro que pde o eu nessa dimensdo: o olhar
suplicante do outro revela essa capacidade de desnudar o eu de suas tendéncias
conceitualizadoras, acolhendo o que esta além, o transcendente. Conforme pensa o
filésofo: as coisas se dao a luz da minha Sinngebung. Mas o olhar tem sua prépria
luz, ndo depende de luz alheia, € luz na qual se pode ver a luz. Nesse sentido, a
ética € um olhar em dire¢ao ao outro, orientado pela exterioridade e nao sobre o
outro. A relacao face-a-face se da entre seres que se véem. Nesse tipo de relagao
eu ndo encontro jamais um igual, mas me volto para quem me olha desde esta

dimensé&o paradoxalmente mais abaixo do meu mundo - na pobreza e na humildade

37 “A nudez ndo ¢ nenhuma mediagdo para o conhecimento do sujeito, pois o rosto ndo ¢ mediador para esse
fim”. (MELO, 2003, p. 93)

** Em Autrement qu’Etre, Lévinas (1990, p. 150) afirma que: “Une description qui ne connait au départ qu’étre
et au-dela de I’étre, tourne en langage éthique”.

39 «“Lévinas tem em mente toda a histéria do povo de Israel, sobretudo a extermina¢io dos judeus nos campos de
concentragdo alemaes, durante o dominio de Hitler. Na relagdo ética, a nudez do rosto denuncia toda forma de
reducdo totalizadora refletida nas estruturas politico-sociais”. (MELO, 2003, p. 34)
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— e mais alta que meu mundo, epifania diante da qual meu mundo se descobre
pobre (SUSIN, 1984, p. 207).

Em Lévinas, o olhar do rosto € diferente da visdo. O olhar se volta para o
vestigio, ndo se torna apreensivel e nem instrumento de apreensao, mantém-se na
altura em que se revela; a visdo’, ao contrario, é guiada pela intuicdo sensivel e
voltada para a adequacdo. De acordo com Lévinas (1980, p. 156), “[...] a viséo do
rosto ndo se separa da oferta que é a linguagem. Ver o rosto é falar do mundo. A
transcendéncia ndo é uma oOptica, mas o primeiro gesto ético”.

Para o filésofo, o rosto fala, a manifestacdo do rosto € o primeiro discurso. A
revelacdo do outro € descrita por Lévinas como palavra contrastando com a visao,
pois o rosto que fala ndo se dirige a visdo, mas ao ouvido, o mais passivo e
obediente dos sentidos. Parece que para Lévinas, o outro é a condigdo do meu
ouvido e da linguagem, antes ainda de ser a luz para a minha visao.

Faz-se mister ressaltar a distingdo que Lévinas faz entre expressao (palavra)
e fendbmeno (obra). Para o filésofo, aquilo que exprime o outro é a palavra e néo
suas obras. Como observa Lévinas, através da expressao sai-se do “quid”, da
fenomenologia muda, e introduz-se no reino do face-a-face, onde se explicam e se
doam de modo justo sem mal-entendidos, todos os “quid”. As obras sem a palavra
permanecem fendmenos insuficientes e equivocos porque sem origem. Sé a palavra
revela a significagdo original da obra. A palavra, antes de ser interpretagado, é
interpelagao, invocacgéao, pede resposta e assim, no face-a-face, abre a dimenséao da

responsabilidade. Segundo Lévinas (1980, p. 159),

[...] As coisas manifestam-se como respondendo a uma pergunta em
relacdo a qual elas tém um sentido, a pergunta: quid? Tal pergunta procura
um substantivo e um adjetivo — inseparaveis. A tal procura corresponde a
um conteudo, quer sensivel, quer intelectual, uma “compreensao” de
conceito. [...] o autor da obra [...] ndo podera desligar-se do contexto, do
sistema em que se integram as proprias obras e responde a pergunta
através do seu lugar no sistema.

Mas, de acordo com Lévinas, aquele a quem a pergunta é dirigida, ja se
apresentou, sem ser um conteudo. Apresentou-se como rosto, o rosto ndo € uma

modalidade da quididade, uma resposta a uma pergunta, mas o correlativo do que é

0 1 évinas (1980, p. 22) em Totalidade e Infinito diz que: “a visdo é uma adequagdo entre a ideia e a coisa:
compreensdo que engloba”.
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anterior a toda pergunta‘“. O rosto, expressado por exceléncia, € que formula a
primeira palavra: o outro € Kath’autd, estd mais além dos contextos, dos horizontes
e das significagdes fenomenais. O rosto é seu proprio sentido, ndo se determina
pelo crivo das mediagdes légico-semanticas e referenciais ou pelas condi¢cdes e
possibilidades de um cogito (PELIZZOLI, 1994, p. 87). Como infinito, o rosto sera
inteligivel em outro ambito que o da adequacgéo a visédo, o rosto que fala,leva-nos a
transcender o ser como correlativo do saber. Este modo de compreensao do outro —
Kath’auté — trata-se de uma compreensao eminentemente moral, ao nivel da
bondade e da gratuidade que se revelam. A compreensao ao nivel cognoscitivo se
caracteriza como uma renuncia a compreendé-lo, enquanto o outro como bondade,
positividade e revelacao relaciona-se acima do ser como infinito. Ai o revelador e a
revelagao coincidem num Dizer antes do Dito, como uma auto-comunicagao que é
uma gratuidade e uma bondade diferente da gratuidade do ser que n&o fala e nem
responde. Percebe-se que, para Lévinas, a palavra original ndo se refere ao mundo,
vem além do ser, vem de outro, ela se anuncia como relacdo com o outro, como
relacédo irreversivel. Ai reside o evento originario da palavra, da linguagem e da
comunicagao.

O rosto nu que fala inaugura o ensinamento, faz-se signo, sinal de si, da
transcendéncia. E por isso que a linguagem ética — do face-a-face — faz-se
linguagem por exceléncia, porque ela produz como ensino. O ensinamento é a
prépria maneira como a verdade se produz, ela ndo é obra minha (maiéutica),
produzida na minha interioridade. Confirma-se assim a modificacdo do sentido
original da verdade e da estrutura noese-noema da verdade, como sentido da
intencionalidade. A linguagem do face-a-face ndo comunica um elo entre o sujeito e
0 objeto, diferenciando-se da tematizagdo e da adequacado, porque consiste na
impossibilidade de o conceito se apoderar da exterioridade. Para Derrida (2004, p.
3%),

[...] a maiéutica, segundo Totalidade e Infinito, ndo me ensina nada. Ela
nao me revela nada. Ela desvela apenas o que ja sou capaz de saber eu
mesmo (ijpse), de poder saber de mim mesmo, neste lugar em que o
mesmo [...] reune em si mesmo poder e saber, € como 0 mesmo, 0 mesmo
de ser capaz de, na propriedade de seu préoprio, em sua essencialidade
mesmo.

1«0 que é anterior a toda pergunta [...] ndo ¢ um conhecimento possuido a priori, mas desejo. O quem
correlativo do desejo, o quem ao qual a pergunta se faz ¢, em metafisica, uma “nogao” tdo fundamental e tao
universal como a quididade o ser, o ente e as categorias”. (LEVINAS, 1980, p. 159)
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No pensamento levinasiano, o outro que € o mestre por exceléncia, o Unico
que ensina a transcendéncia, pde fim a soliddo da consciéncia a absorver a
realidade e a si mesma. A verdade nao constitui obra solitaria, nem relacéo
noematica, sequer fruto de intencionalidade ou desvelamento, nascendo e
permanecendo na revelacio face-a-face, da palavra. O relacionamento ao mundo e
a verdade sO contraira sentido real se permanecer unido e em obediéncia a uma
verdade transcendente. Dai, a ligacdo estreita, operada por Lévinas, em
conformidade a uma tradicional concepgédo biblica, revelagdo, ensinamento e
verdade. Essas permanecem ligadas ndo a conteudos, mas a quem se revela e
ensina. Gragas ao mestre, a verdade permanece um ensinamento da
transcendéncia. O rosto que fala com palavra de mestre é autoridade e
mandamento.

Para nosso filésofo, o primeiro mandamento — um imperativo ético — vem do
rosto de outrem e ndo da autonomia da vontade*?. Aqui se torna possivel uma nova
Revolucao copernicana, certamente ndo nos moldes kantianos, visto que a intencao
levinasiana é a destituicdo da subjetividade monoldgica de Kant. A presenca do
rosto significa uma ordem irrecusavel — um mandamento que imobiliza a
disponibilidade da consciéncia. A consciéncia € colocada em questao pelo rosto. A
consciéncia da minha injustica produz-se, segundo Lévinas, quando me inclino n&o
perante o fato, mas perante outrem. S me sinto injusto quando me comparo ao
infinito. E necessario ter a ideia do infinito, a ideia do perfeito - como Descartes sabe
- para conhecer a minha imperfeicdo. Pois é o infinito que questiona o direito
ingénuo dos meus poderes, da minha gloriosa espontaneidade de ser Vvivo.
(LEVINAS, 1967, p. 214)

Segundo Lévinas, o rosto resiste ao poder de uma razéo que tenta defini-lo e
compreendé-lo, razdo essa que se coloca como a unica fonte de inteligibilidade e
significagdo. Kuiava (2003, p. 187) observa que,

[...] Lévinas ndo parte da racionalidade como uma nogao que engloba um
sistema de categorias da légica do conhecimento. Busca, sobretudo,
alargar a nogao de racionalidade, a partir do que é significativo, em que o
humano se fixa antes de qualquer sistema. Na sua visao, o significativo nao
se articula originalmente dentro do saber ou que o préprio lugar do
significativo seja o saber.

2 1 &vinas (1967, p. 214) explica que “a vontade que ¢ julgada no encontro com outrem ndo assume o juizo que
acolhe. Isso seria ainda o regresso do Mesmo decidindo em ultima andlise sobre o outro, a heteronomia
absorvida na autonomia”.
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Em consonancia a Kuiava (2003), para Lévinas ha um sentido na obrigagéo a
outrem que depois, na propria reflexdo, se torna um saber. Lévinas ndo nega que a
filosofia seja um saber, 0 que ndo quer dizer que o estatuto do significativo no saber
seja o seu modo proéprio e primitivo. O filésofo lituano pensa o racional de um modo
diferente, a partir do sentido humano. Para ele, na relagdo com outrem, com o rosto,
o infinito vem a ideia, como um despertar da consciéncia, como condi¢gao para que
haja um saber. Nesse sentido, a objetividade somente podera surgir a partir da
relagcéo ética em que o rosto do outro é a origem de todo o sentido.

No pensamento de Lévinas (1980), a maneira como o rosto se manifesta
prescinde de todo e qualquer contexto ou sistema tedrico como fundamento de
sentido. O rosto significa o infinito e, nesse sentido, € “significagdo sem contexto”,
que nao se esgota na referéncia aos horizontes do conhecimento. Para ele, a
significancia do rosto esta para além do mundo de sentidos. Significar sem contexto
é dizer que o rosto é sentido para si mesmo. Desse modo ele se expressa em Etica

e Infinito:

Em.L. — O rosto é significagcdo, e significagdo sem contexto. Quero dizer
que Outrem, na rectiddo do seu rosto, ndo € uma personagem num
contexto. Normalmente somos personagem: & se professor na Sorbonne,
vice-presidente do Conselho de Estado, filho de fulano [...]. E toda a
significagdo, no sentido habitual do termo, [...]. Aqui, pelo contrario, o rosto
é sentido s6 para ele. Tu és tu. Neste sentido, pode-se dizer que o rosto
ndo é “visto”. Ele é o que ndo se pode transformar num conteudo.
(LEVINAS, 1982a, p. 78)

O rosto se auto-significa, ndo se adequa ao sistema totalitario porque esta
fora do mundo cultural e historico. O fato de o rosto ndo pertencer a um contexto
enquanto linguagem coloca em destaque a sua santidade e mostra que a relagéo
com essa exterioridade repercute imediatamente sobre a compreensao da propria
subjetividade. O rosto que fala inquieta a tentativa do mesmo de manté-lo
contextualizado e impede sua compreensao segundo o contexto da linguagem
fenomenoldgica do mundo.

Nesse sentido, o rosto - enquanto lugar onde se manifesta a significagao
original - é a raz&o pratica a qual comanda e ordena o agir moral (KUIAVA, 2003,
p.194). Lévinas aqui se fundamenta, de certo modo, no sollen kantiano, mas da uma
profundidade e uma origem ao dever, origem que nao pertence a um simples

postulado a priori, mas vem a mim desde fora: “é o rosto e ndo um sollen da razéo
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autdbnoma, que na sua humildade e na sua altura bilha como um mandamento e um
envio inaugural” (SUSIN, 1984, p. 216).

A partir da categoria rosto, o filésofo lituano elabora um imperativo ético que
substitui o imperativo categdrico kantiano (KUIAVA, 2003, p. 197): a primeira palavra
que é ordem comega por uma prescricdo de interdicdo: “tu ndo mataras”. Para
Kuiava (2003, p. 199), Lévinas rechaga a ideia de que o imperativo ético seja um
produto da razao pura pratica, autbnoma. A significagao ou a inteligibilidade nao esta
ligada a identidade do mesmo que permanece em si, mas ao rosto do outro que faz
apelo ao mesmo.

Kuiava (2003, p. 200) observa que a ética kantiana fundamenta-se na
imanéncia, enquanto Lévinas encontra uma outra base para assentar o seu principio
moral, a saber: no rosto do outro como vestigio do Bem, do infinito, do
transcendente. O primeiro ensinamento do rosto, que soa como uma ordem, revela a
impossibilidade de ser expressa em uma linguagem conceitual, mesmo porque o
sentido transcende a compreensao do eu, possui um significado infinito. A nogao do
rosto como interpelagdo, comando e acontecimento ético corresponde ao imperativo
categorico. O mandamento que se expressa no rosto é a revelagdo da
responsabilidade do eu para com o préoximo.

Percebe-se que o humanismo levinasiano funde e concilia o ético e o
religioso. Aqui, a compreensao da relagao interpessoal sé é possivel se for orientada
pelo estatuto da alteridade, no qual o outro ndo é propriedade minha, mas o meu
mestre, que me apela a maxima deferéncia de ndo matar. No humanismo de
Lévinas, o amor pelo outro, 0 amor entre as pessoas, € 0 amor que se vive entre o
homem e Deus. “A justica divina significa viver muito além da paz aparente,
resultado dos pactos violentos e interesseiros” (MELO, 2003, p. 205).

Conforme Lévinas, o mandamento em relagdo ao outro contém toda a
revelagdo e a alianga entre Deus e o homem. E uma teologia que surge desde uma
antropologia, préxima a de Descartes, mas aqui a diferenga se torna maior do que a
semelhanga: no pensamento cartesiano o cogito se afirma em Deus, mas sem
passar pela alteridade do outro, pois Deus é ideia inata, exigéncia da propria
subjetividade — solipsismo. Em Lévinas a subjetividade entende Deus e suas
exigéncias de criatura na obediéncia ao “ndo mataras”, uma teologia que surge
desde uma antropologia do outro homem, de modo moral, afastado da violéncia em
diregao a paz. (SUSIN, 1984, p. 213)
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O mandamento “ndo mataras” que o rosto ordena, submete a liberdade do eu
ao julgamento. Desse modo, a razdo e a liberdade*® fundadas no sentido originario
tracam uma estrutura com base no respeito e na justica em relagdo ao outro. O
imperativo ético que o rosto expressa abre a inteligibilidade do ser a razdo no seu
sentido originario.

A exposicao do rosto que reclama a impossibilidade de ser morto ndo anula a
possibilidade da morte. A interdicdo do assassinato, objeto da lei e ensinamento do
rosto € ja a possibilidade real do assassinato e a demonstragdo do homem como ser

de poder. Mas, de acordo com o filésofo lituano em Totalidade e Infinito,

[...] o rosto no limite da santidade e da caricatura oferece-se, portanto,
ainda num sentido a poderes. Num sentido apenas: a profundeza que se
abre na sensibilidade modifica a propria natureza do poder que nao pode a
partir dai apanhar mais, mas pode matar. [....] o assassinio exerce um
poder sobre aquilo que escapa ao poder. Ainda poder, porque o rosto
exprime-se no sensivel; mas ja impoténcia porque o rosto rasga o sensivel.
A alteridade que se exprime no rosto fornece a uUnica “matéria” possivel a
negagdo total. SO posso querer matar [..] aquele que ultrapassa
infinitamente os meus poderes e que desse modo ndo se opde a isso, mas
paralisa o proprio poder de poder. (LEVINAS, 1980, p. 178)

O limite do interdito ndo é a sua proibicao, mas a possibilidade real do sujeito.
A recusa da possessao da parte do rosto pde o sujeito em estado de vigilia, de
acolhida, de obediéncia, mas nao deixa de revelar a sua fragilidade diante do poder
de negacéo por parte do sujeito. A imposicao do rosto desfaz os meus poderes, mas
continua exposto a possibilidade de ser nadificado.

Sem a intencdo de esgotar o tema, parece-nos possivel constatar que, para
Lévinas, a lei moral, 0 mandamento que o rosto humilde e despojado exprime n&o é
uma vontade em expansdo e nem uma liberdade espontdnea, mas antes,
mandamento ético que na relacao face-a-face com o outro € uma ordem que o eu
encontra em sua propria resposta.

A epifania do rosto ja faz com que ele transborde infinitamente a medida do
conhecimento, abra a dimensdo da altura, para se tornar “significagdo sem

contexto”. E no rosto do outro que se encontra um excesso de significacéo, no qual

* Para Chalier (1993, p. 96-97): “Liberdade revelada segundo o filésofo — [...] quer dizer, trata-se de inverter o
movimento espontdneo de uma liberdade pensada como afirmagdo das suas prerrogativas e dos seus direitos
naturais, em termos das culpas, voluntérias ou nao, que o livre exercicio do seu direito de ser produz na auséncia
da sua subordinag¢do a uma causa mais elevada: a de outrem, a do bem”.
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se significa o infinito. O infinito se glorifica no dizer do eu: a gléria* esta relacionada
originalmente a transcendéncia que envia 0 mandamento no seu vestigio, glorioso. A
gldria irrompe na propria subjetividade, em seu gesto e em sua boca, como sujectum
e testemunha, servo e profeta. A subjetividade em Lévinas nao se constitui tal qual
foi interpretada outrora, ela se firma sobre um fundamento ético para além do ser,
como transcendéncia que se converte em um movimento em diregdo ao outro. Dai a
possibilidade de dizer que, a fenomenologia do Rosto, no pensamento levinasiano,
afirma-se como uma fenomenologia as avessas. Isso ndo implica dizer que Lévinas
nao leve a sério a fenomenologia. Pois, como explica Ricardo Tim de Souza (2001,
p. 412),

E porque Lévinas leva a fenomenologia a sério que pode tangenciar os
limites da fenomenologia como limites mesmos da filosofia; € porque esta
seriedade é estendida as concepg¢des de realidade as quais as derivagdes
fenomenoldgicas se vertem que o pensamento fenomenoldgico pode se
transmutar, no pensamento levinasiano, em linguagem ético-
metafenomenolégica, obsessdo a substituir o austero comedimento da
correlagao.

Em Lévinas, a fenomenologia da ideia do infinito, que esta além da
fenomenologia, devasta e perturba no reino dos fendbmenos, isso porque para ele, a
intencionalidade, a consciéncia de, ndo é o ato intencional de dar significado as

coisas, mas hospitalidade e acolhimento do rosto.

3.4 Hospitalidade e acolhimento do rosto

Conforme Lévinas (1980, p. 279),

Ao pensamento metafisico em que um finito tem a ideia do infinito — em
que se produz a separacgao radical e simultaneamente, a relagdo com o
outro — reservavamos o termo de intencionalidade, de consciéncia de... Ela
é atencdo a palavra ou acolhimento do rosto, hospitalidade e nao
tematizagao.

Se o infinito ndo é correlativo a ideia do infinito, isso significa que o infinito

desfaz constantemente a ideia que o “eu” tem dele. Note-se que a nog¢ao de

* No proximo capitulo o tema — a gléria do infinito — ser4 retomado.
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separacgao esta subentendida na transcendéncia metafisica do outro. O acolhimento
do outro € a aceitagdo dessa transcendéncia. A transcendéncia como é pensada
pelo filsofo em Totalidade e Infinito, possibilita propor novos parametros nas
relagbes inter-humanas. Isso, porque o efeito que a separagao radical produz é a
resisténcia de um ser em ser totalizado. A separagéao significa a possibilidade de um
ser se instalar, de se recolher na sua propria casa, na sua interioridade (psiquismo).
Trata-se aqui de uma nova nogao de subjetividade e de sentido que, segundo
Lévinas, transcende o ser e descobre-se mais profundamente no vestigio do bem
além do ser, como eleicdo, expiacao e substituicdo, inspirada e encarnada para o
outro®. Ser-para-o-outro, como observa o filésofo, ndo equivale & interioridade da
consciéncia transcendental premunida contra todo traumatismo e, do fundo de sua
receptividade mesma, assumindo o dado. O para-o-outro anuncia um novo
nascimento — do sujeito - um novo modo de ser, que é, precisamente, o despertar da
consciéncia moral. A consciéncia de si realiza dessa maneira positivamente a
separagdo sem negar o ser do qual ela se separa, antes, acolhendo-o. A
subjetividade no seu transcender torna-se hospedeira do outro e realiza
concretamente a ideia do infinito. Nesse sentido, para Lévinas, a suprema
“maravilha da criagao € a criagcdo de um ser moral, aberto a transcendéncia e capaz
de bondade”. Em Humanismo do outro homem, Lévinas (1993, p. 101) trata dessa

questao nos termos de que:

[...] Desde a sensibilidade, o sujeito & para o outro: substituicao,
responsabilidade, expiacdo. Mas responsabilidade que ndo assume em
momento algum, em nenhum presente. Nada € mais passivo do que este
ser posto em causa anterior a minha liberdade, do que este posto em
causa pré-original, do que esta franqueza. Passividade do vulneravel,
condigdo (ou incondi¢do) pela qual o ser se mostra criatura.

A importancia do surgimento da consciéncia moral consiste no fato de nao ser
mais consciéncia de um eu solitario: € a consciéncia da paradoxal “presenca” do
outro, e consciéncia de si na presengca do outro. O questionamento moral que
irrompe com a entrada do outro, desperta para a originalidade e anterioridade da
consciéncia moral: ndo se trata de uma segunda consciéncia psicologica ou
cognitiva, ela produz uma inversao que faz explodir o solipsismo da consciéncia que

repousa em si mesma. A consciéncia moral condiz com o reconhecimento do

# Ler mais sobre o tema no quarto capitulo de O homem messidnico, Susin (1984, p. 257).
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privilégio da exterioridade, da anterioridade e da exceléncia do outro, a partir do qual
a justica comandara os movimentos da subjetividade (SUSIN, 1984, p. 261).
Entretanto, a justica como o cimento da consciéncia moral — feita ao outro — jamais é
suficiente, mas sempre insatisfeita, ao infinito.

Lévinas chama em seus escritos mais recentes, ou do terceiro periodo, a

consciéncia moral de “ma consciéncia” *°

, consciéncia que precede toda intencao,
ela ndo é ato, mas passividade. Na obra Entre No¢s, ele explica que, “[...] na sua nao-
intencionalidade, aquém de todo querer, antes de toda falta, na sua identificagao
nao-intencional, a identidade recua diante de sua afirmacéao, diante do que o retorno
a si da identificagcao pode comportar de insisténcia” (2004b, p. 172).

A intencdo de Lévinas busca confrontar a “ma consciéncia” com a “boa
consciéncia” da tradicdo que engloba toda a realidade nas suas proposi¢des
apofanticas, e em verdades claras e distintas que permitem identificagao, identidade
€ repouso na consciéncia consigo e na satisfagdo sobre o solo ontolégico como
consciéncia sem problemas com o outro. A consciéncia moral enquanto acolhe o
préximo, enquanto € passividade, puro desinteresse, pde-se a servigo da paz e da
justica. A ma consciéncia — nova subjetividade - engendra uma nova forma de
relacdo, imprevisivel e aberta, através da qual a subjetividade fica a mercé do outro,
do préximo, o primeiro a chegar‘”. Ela se pde a responder a alguém e por alguém.
Essa nova concepgao de subjetividade torna possivel o dialogo em que as partes se
comunicam sem haver usurpacao do respeito devido a cada um. O resultado disso &
a instituicdo de um verdadeiro pluralismo e da paz. Segundo o filésofo lituano (1993,
p. 102): “[...] eis a subjetividade do sujeito inocente de conjun¢des ontoldgicas;
subjetividade do sujeito anterior a esséncia: juventude48. Talvez aqui a superagéao

das subjetividades monoldgicas”.

% Na obra Entre Nés, Lévinas (2004b, p. 172) explica que a mé consciéncia, “sem intengdes, sem visada, sem a
mascara protetora do personagem contemplando-se no espelho do mundo, seguro e a se posicionar. Sem nome,
sem situagdo e sem titulos. Presenca que teme a presenga, nua de todo atributo. Nudez outra que a do
desvelamento, outra que a do por descoberto da verdade”.

7 Para Pivatto (2003, p. 193), “Lévinas vé este movimento como penetrando o proprio 4mago da subjetividade
do sujeito [...]. A subjetividade ndo ¢ mais o substantivo e/ou o verbo ser; ha o movimento que a precede e
chama a vir a ser e ha o movimento que a segue [...]. Escreve-se agora: para-ser-para [....], possibilidade de
novas relacoes como transcendéncia.”

* Lévinas (1993, p. 102) chama de juventude, o que “ndo significa simplesmente inacabamento de um destino
primaveril comegado, possivel e que faz apelo a esséncia. Juventude que o filésofo ama — o antes do ser, o
outramente que ser”.
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A ma consciéncia € o nascimento do eu para além de si mesmo, e do
movimento soberano e espontaneo esquecido do mundo e do outro. No
cumprimento da consciéncia moral, Lévinas junta a vergonha moral diante do outro,
em contraste a minha liberdade arbitraria e potencialmente assassina. O excepcional
da vergonha é ser consciéncia orientada diferentemente da consciéncia intencional,
pois, a infinitude do outro paralisa os meus projetos e me desveste da minha “boa
consciéncia”, fazendo-me descobrir culpado pela minha arbitrariedade e soberania
sem me dar conta de outro. A vergonha rompe com o circulo da totalidade, ou a
clausura da subjetividade solitaria, e a faz se abrir a presenga do outro, na
responsabilidade.

Para nosso filésofo (LEVINAS, 1993, p. 104), a diferenca que se abre entre o
Eu e Si mesmo (moi et soi), a ndo coincidéncia do idéntico, € uma radical nao-
indiferengca em relagdo aos homens. Para ele, ninguém pode permanecer em si: a
humanidade do homem, a subjetividade € uma responsabilidade pelos outros, uma
vulnerabilidade extrema, a responsabilidade ilimitada.

Antes da consciéncia e da escolha — antes que a criatura se reuna em
presente e representacdo para se fazer esséncia — o homem aproxima-se do
homem. Ele é tecido de responsabilidades (LEVINAS, 1993, p. 105). Esta
responsabilidade da qual o eu (moi) ndo pode se esquivar, a quem o outro ndo pode
substituir, designa a unicidade do insubstituivel. Unicidade sem interioridade e sem
repouso em si. Segundo Lévinas (2004b), é preciso pensar o homem a partir dessa
responsabilidade que, chamando sempre para fora, desconcerta precisamente esta

interioridade. Dai que para ele,

[...] Eu me substituo a qualquer homem e ninguém pode substituir-se a
mim, e nesse sentido sou eleito. Pensemos de novo na minha citagéo de
Dostoievski. Sempre pensei que a eleicdo nao é, em absoluto, um
privilégio; é a caracteristica fundamental da pessoa humana, enquanto
moralmente responsavel. A responsabilidade € uma inadequagéo, € um
principio de individuacdo. (LEVINAS, 2004b, p. 149)

Pivatto (2001, p. 223) a esse respeito comenta que a0 mesmo tempo em que
a responsabilidade é o tecido da subjetividade, ela constitui a sua singularidade, a
identidade prépria do sujeito. No entanto, essa identidade ndo deriva de uma
determinacdo material, nem da consciéncia que diz que me reconheceu como eu,

mas da responsabilidade que me faz unico e irrepresentavel.
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A responsabilidade do eu em relagdo ao outro chega até a substituicdo. O
com-o-outro do desvelamento converte-se em para-o-outro da responsabilidade. A
expressao para-o-outro no pensamento desse filésofo instaura o evento e sentido
éticos que caracterizam o ser humano, além de permitir a saida da simples
existéncia anbnima e indiferente, em direcdo ao estabelecimento de relacbes
singulares e propriamente humanas. Conforme observa Lévinas (1980), o eu n&o é
s6 aquele que tem relagdes com o outro. Outrem ja esta ai antes da minha vinda ao
mundo, por isso a minha responsabilidade para-com-outrem é mais antiga que o
comego, ela vem de um passado imemorial. A minha condigdo € de ser refém de
outrem, e ndo posso me esquivar. (POIRIE, 2007, p. 29)

Segundo Poirié (2007), Lévinas introduz na sua reflexao ético-filoséfica duas
nogdes de origem eminentemente religiosa, as quais nos auxiliam na compreensao
da responsabilidade para-com-outrem, a saber, a eleicdo e a substituicdo. Para ele,
a eleicdo conduz ao sofrer para com e por outrem, a substituir-se a outrem até
morrer em seu lugar, em uma passividade anterior a liberdade, lugar do bem em que
Deus se faz ouvir, em que Ele vem a ideia. Nesse sentido a substituicao significa
sacrificar-se sem heroismo ou orgulhosamente, mas ser verdadeiro para com o
outro. Essa seria uma possibilidade de romper ou de preceder as categorias da
ontologia, do ser e da morte, de firmar a moral sobre uma bondade primeira, uma
fraternidade. Lévinas esta ciente de que a substituicdo ndo basta e nem apazigua o
sofrimento de outrem e nem impede sua morte, mas é sempre um esforgo para

tornar a vida de outrem melhor. Em Totalidade e Infinito, ele afirma:

[..] a eleicdo do eu, a sua ipseidade revela-se como privilégio e
subordinagdo — porque ndo o pde entre os outros eleitos, mas
precisamente em frente deles, para os servir, € porque ninguém se pode
substituir a ele para medir a extensdo das suas responsabilidades.
(LEVINAS, 1980, p. 258)

Nesse tipo de relagao o eu humano situa-se na fraternidade e por isso mesmo
pode acolher o outro como absolutamente outro. O fato de todos os homens serem
irmaos nado é aqui uma conquista moral, mas a constituicido de sua ipseidade. A
relagdo com o rosto na fraternidade instaura a ordem social. No dialogo do face-a-
face o eu é chamado a bondade, respondendo por ele, sem que ele e nem ninguém

me tenham obrigado a tanto, a ndo ser a prépria obrigagao, o “eis-me aqui”! Anuncio
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da bondade* e responsabilidade do sujeito moral, que se enuncia em uma
passividade mais passiva que a passividade que provém ndo de uma decisdo, mas
de um mandamento, testemunha, como pensa Lévinas, do Infinito.

A substituicdo trata-se de outramente que ser, ou seja, ser si mesmo é a
passividade ilimitada. E a condicdo de ser refém, que significa ter uma
responsabilidade superior com a responsabilidade do outro. Segundo Costa, “a
substituicdo pode ser entendida como sensibilidade (hospitalidade, recebimento). [...]
um hospedeiro recebente do outro e preso por ele como refém de uma hospitalidade
concebida antes de ser conhecida e assumida” (2000, p. 177-178). A substituicdo é
pré-originaria constitutiva da subjetividade, € anterior a toda decisao livre de por-se
em lugar do outro. Ser refém €& ser prisioneiro em sua propria casa, pagar por algo
que nao fez e se responsabilizar infinitamente pelo outro. Uma responsabilidade
para com-o-outro que € pré-original, que sempre me acusa de ter chegado atrasado.
A substituicdo entendida como sensibilidade, isto €, hospitalidade, significa a
constituicdo da subjetividade como pele do outro sob a minha pele, sem que as
singularidades se dissolvam. A morada hospitaleira que é anterior a chegada do
hospede tem o hdspede habitando dentro de si. Na interpretagdo de Derrida (2004,
p. 73),

PRl PR

[...] o sujeito é refém enquanto ele é menos “questdo’do que “em questao”.
Sua acusacgao, sua perseguicdo, sua obsessao, sua obsesséo persecutoéria
€ seu ser-em-questdo. Nao o ser do questionador ou do questionado, mas
o0 ser-em-questdo, la onde passivamente ele se encontra e se encontra
contestado, interpelado, acusado, perseguido, colocado em causa.

Para Derrida (2004, p. 73), o refém em Lévinas é, sobretudo, alguém cuja
unicidade é passivel de uma substituicédo, ele é ai sujeito assujeitado, submetido no
préprio momento em que se apresenta na responsabilidade pelos outros. A
substituigdo toma o lugar da subordinagdo, é a constituigdo da subjetividade na
sujeicao, o sentido do sujeito ético. Para ele, o hdspede € um refém enquanto sujeito
colocado em questao, sitiado, perseguido, no préprio lugar em que tem lugar, la
onde emigrado, exilado, estrangeiro, hospede sempre, ele se encontra domiciliado

antes de eleger domicilio.

4 Segundo Lévinas, a bondade ou a humanidade do homem que proibe matar e obriga a se preocupar com
outrem ¢ testemunho do infinito. (POIRIE, 2007, p.31)
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Enfim, para Lévinas, acolher devera ser a primeira atitude ética dirigida a
outrem. Perante o rosto, a subjetividade descobre o seu verdadeiro sentido. e na
relacédo face-a-face esse sentido emerge. Essa relagao torna possivel a ruptura com
a violéncia e a totalidade da inteligibilidade ontoldgica.

E preciso ainda sublinhar que o tema do acolhimento na obra de Lévinas
implica uma discreta critica a maneira como Heidegger interpreta o habitar. Para o
filbsofo da Floresta Negra, habitos e habitagdbes compartiham a mesma raiz. O
homem como ser langado num mundo que ele ndo escolheu e como abertura deste
mundo que Ihe vem ao encontro, isto €, existindo fora de si mesmo, ele exige um
espaco de separacao, de recolhimento e de protecdo. A casa para ele ndo é s6 um
aparelho para morar. Para quem a habita ela ndo é sé um utensilio ou objeto, ela é o
lugar onde podemos nos sentir abrigados. O habitar € a condigdo de gozar,
experiéncia do corpo como fonte de prazer (ainda que limitado) livre dos riscos e das
incertezas. Habitar € também condi¢cado de trabalhar, de apropriar-se dos elementos
naturais para transforma-los em protecgao, alimento e gozo. Habitar consiste no trago
essencial do ser de acordo com o qual os mortais sdo. Habitar € permanecer,
resguardar e de-morar-se. Para ele existe um elo entre construir e pensar, que sao
indispensaveis para o habitar. Habitar para Heidegger n&o inclui o acolhimento de
outrem. Na analise de Melo (1999, p. 123),

A obediéncia ao ser, que Heidegger encontra na filosofia pré-socratica, se
realizaria como existir que constréi e cultiva, na unidade do lugar que
comporta o espago. Na presencga junto as coisas, que equivale a construir e
cultivar, Heidegger, como toda a histéria ocidental, concebe a relagdo com
outrem como se desenvolvendo no destino dos povos sedentarios,
possuidores e construtores da terra. A posse é a forma por exceléncia na
qual o outro se torna o mesmo, tornando-se meu.

Para Lévinas (1980, p. 139), em Totalidade e Infinito,

a casa nao enraiza o ser separado num terreno para o deixar em
comunicacdo vegetal com os elementos, situa-se recuadamente em
relacdo ao anonimato da terra, do ar, da luz [...]. A partir da morada, o ser
separado rompe com a existéncia natural, mergulhando num meio em que
a sua fruicdo, sem seguranga, crispada, se transforma em preocupacgao.
[...] a separagdo ndo me isola, [...]. A morada permanece aberta para o
elemento de que se separa.

Segundo nosso fildsofo, “a casa que fundamenta a posse ndo € posse no

mesmo sentido que as coisas moveis, que ela pode recolher e guardar’ (1980, p.
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140). Mas, € possuida, porque desde logo hospitaleira para o seu proprietario.
Conforme Lévinas, a casa pensada como habito ou habitar € o inicio da atividade
humana e ndo o fim dela. Ela é o recolhimento necessario para que o mundo
enquanto natureza seja trabalhado e representado. Ocupa um lugar privilegiado, no
sistema de finalidades em que a vida humana se sustenta, ndo sendo de modo
algum o lugar de um fim ultimo. Habitar é algo que antecede o saber. Para ele, o
recolhimento diz respeito a acolhida e nédo a fruicdo, mas implica antes de tudo, num
adiamento da fruicdo. A construgdo da casa fixa o limite capaz de abrigar uma
intimidade que se recolhe para ndo se contaminar pela superabundéncia dos
elementos. A funcdo da casa é fazer com que 0 eu permanega em sua casa, mas
que, no entanto, se torne hospitaleiro e a separagao nao me isola.

A morada no pensamento do filésofo lituano nos remete para o acolhedor por
exceléncia, o ser feminino. Talvez aqui, como quer Haddock-Lobo, o intuito de
Lévinas consista, junto a mudanga de eixo da ontologia rumo a ética, em operar

também uma mudanca de eixo do masculino ao feminino.

[...] Esse intuito justificar-se-ia no fato de que a ontologia masculina — o
pensamento do ser- ainda insiste na categoria de totalidade, ou seja, em
um constante retorno ao circulo do mesmo. Por outro lado, a ética do
acolhimento, da hospitalidade, possibilitaria a fuga da mesmidade, por abrir
espago para o novo [...]. (HADDOCK-LOBO, 2006, p. 53)

Em suas analises, o acolhimento no pensamento levinasiano € o movimento
primeiro da ética, e sua originalidade consiste na figura da mulher: acolher relaciona-
se a recolher e colher, o acolhimento necessita de seu momento recolhido, do
absoluto recolhimento, para que os frutos mesmos - frutos éticos - sejam
posteriormente colhidos. O recolhimento e o acolhimento supbéem a intimidade do
estar em casa com a figura da mulher, porque ela é a condi¢ao da interioridade e da
habitacdo. Mas € importante salientar que a habitagdo ndo € ainda a transcendéncia
da linguagem. Aquele que acolhe na intimidade ndo é o vés do rosto que se revela
numa dimensao de altura, mas o tu da familiaridade. Essa familiaridade € uma
realizacdo, uma energia da separagao; €, pois, a partir dela que a separagao
constitui-se morada e habitagdo. Segundo Lévinas, a linguagem silenciosa do
feminino se traduz na sua discricdo, ela é a possibilidade da relacdo transcendente

com outrem. E ele quem explica,
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[...] linguagem sem ensino, linguagem silenciosa, entendimento sem
palavras, expressao no segredo. O eu-tu que Buber descobre. A categoria
da relagao inter-humana nao é a relagdo com o interlocutor, mas com a
alteridade feminina. Esta alteridade situa-se num plano diferente da
linguagem e nao representa de modo algum uma linguagem truncada,
balbuciante, ainda elementar. Muito pelo contrario, a discricdo dessa
presenga inclui todas as possibilidades da relagcdo transcendente com
outrem. (LEVINAS, 1980, p. 138)

E na mulher que se abre a dimens3o da interioridade, porque ela é a fonte da
dogura em si. Derrida (2004, p. 59) trata do tema assim: ”[...] esta precedéncia
absoluta do acolhimento, do acolher ou da acolhida seria precisamente a
feminilidade da “mulher”, a interioridade como feminilidade, [....]. O senhor do lugar
torna-se convidado porque a mulher esta la em primeiro lugar”.

Sua observagao se funda em uma afirmagéo de Lévinas (1980, p. 137-138),
que diz que a mulher é o habitante que habita antes de todo habitante, é o acolhedor
em si e por exceléncia. O filésofo lituano descreve o feminino como de si outro, a
prépria alteridade.

Para Derrida (2004, p. 57-58), na reflexdo levinasiana sobre o acolhimento,
encontram-se sinais para uma politica da hospitalidade e nesse ensinamento, a ética
interrompe a tradicdo filosdfica, na constatacdo dessa politica potencial do
hospitaleiro (hoté), seja como o acolhedor (host) ou como o acolhido (guest). Esse
seria 0 momento em que o eixo da filosofia é desviado e nao invertido. A filosofia
desloca-se para um outro campo de discussao, o campo do outro. De acordo com a
andlise de Derrida, Totalidade e Infinito representa o maior tratado sobre
hospitalidade na histéria da filosofia, ja que em suas paginas a propria linguagem é
apresentada como lei da hospitalidade. Através da irrupcdo do infinito no finito a
ética se torna uma experiéncia da hospitalidade. O acolhimento é o gesto que diz
seja bem vindo ao estrangeiro e a hospitalidade, uma declaragdo de paz ao outro.
Mas nao se trata aqui da “paz perpétua” e nem da hospitalidade universal aos
moldes de Kant, capaz de pér fim a hospitalidade natural. A hospitalidade que
Lévinas propde ndo pertence a ordem do politico, ela € acolhimento do Rosto,
eticidade.

Acolher outrem é ainda acolher o altissimo, ao qual minha liberdade se
subordina. Essa subordinagdo n&o priva o sujeito de sua liberdade, mas da ao
sujeito seu nascimento e sua liberdade. Ela engaja em toda sua obra pessoal a

iniciativa moral. No limiar da moral, diante do mandamento do outro, ouve-se a voz
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do mandamento, palavra de Deus no rosto. A subjetividade que responde ao outro é
eleita para responder a Deus. A linguagem que se ouve desde o subjectum50
testemunha o infinito e revela uma verdade que n&o pertence a este mundo, pois
pelo sacrificio, passividade e responsabilidade pelo outro, estdo abalados os
fundamentos do ser e suas explicagdes. O logos do ser emudece diante da légica do
infinito. E a partir desta linguagem da vida doada, da aproximac&o até a substituicdo

— dizer além do dito — que toda linguagem recebe significacdo ao infinito.

%0 Conforme observou Susin (1984, p. 380), Lévinas toma o sujeito na sua concepgio etimologica: “Subjectum”.
Mas de modo passivo, pois a criatura ¢ mais passividade que atividade, substituindo e tomando sobre si a carga
dos outros.
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4. LINGUAGEM ETICA E RELIGIAO

4.1 Linguagem ética e discurso objetivante

Desde os primeiros escritos® levinasianos, aparece de maneira explicita a
preocupacgao do autor em apresentar a ética como filosofia primeira, proveniente da
linguagem, que se constitui relacdo interpelacdo/mandamento ou resposta
obediencial. Nesse sentido, a ética ndo seria uma atenuacdo inofensiva dos
particularismos passionais, introduzindo o sujeito humano em uma ordem universal e
reunindo todos os seres racionais como ideias num reino de fins. A ética implica uma
inversao da subjetividade, aberta sobre os seres, subjetividade em contato a uma
singularidade que exclui a identificagdo no ideal, a tematizagdo e a representacéo,
com uma singularidade absoluta e, como tal, irrepresentavel. Segundo Lévinas, ai
reside a linguagem original, fundamento do outro. O marco preciso onde se
processa a mutacao do intencional em ético, onde a aproximagao penetra a
consciéncia — € pele e rosto humano; nessa relagcéo, os termos néo sao unidos por
uma sintese do entendimento nem pela relagéo sujeito a objeto. Entretanto, um pesa
ou importa ou € significante para o outro, aqui sédo ligados por uma intriga que o
saber nao poderia vir a esgotar ou deslindar.

A inversdo da compreensdo da consciéncia da filosofia ocidental, pela ideia
de uma subjetividade criatural, torna-a capaz de falar ou responder ao outro. No
face-a-face se interrompe o eterno retorno sobre si. A subjetividade é capacitada
pela palavra do outro a ser “outro de si”. A presenga do outro, irredutivel a
compreensao do Mesmo — gragas a especificidade da sua fala como mandamento —
instaura a relagdo humana por exceléncia, a linguagem ética.

A intencdo de Lévinas é sair da compreenséo tradicional sobre a linguagem,
adotada pela fenomenologia, para recorrer ao racionalismo cartesiano e ao
hebraismo. O percurso utilizado por ele segue a trilha que o conduz ao dizer pré-
originario, da significacdo que n&o cede a funcionalidade do conceito, mesmo

porque a ineficacia da acdo humana ensina a precariedade do conceito.

3! Ler mais sobre esse tema em LEVINAS, 1967, p. 265-288.
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Porém, o filésofo lituano ndo pretende edificar uma filosofia da linguagem,
nem elaborar um método hermenéutico construido a partir da representagdo, mas
apresentar uma hermenéutica do sentido. Para tanto, ele ira partir da desconstrugao
do sentido como foi pensado pela tradicdo, e apontar para o horizonte da
manifestagdo epifanica como lugar do sentido por exceléncia. Totalidade e Infinito
nao realiza pontualmente seu projeto, apesar de encontrar-se ai, o esbogo de sua

intencao.

[...] o ser ndo se coloca a luz de um outro, mas apresenta-se ele proprio na
manifestacdo que deve apenas anuncia-lo, esta presente como quem dirige
essa mesma manifestacao. [...] A manifestagdo do rosto é ja discurso. [...]
O discurso ndo é simplesmente uma modificagdo da intuicdo (ou do
pensamento), mas uma relagao original com o ser exterior. [...] Ele é sim a
producao do sentido. [...] — e 0 ensino nao se reduz a intuicdo sensivel ou
intelectual, que é o pensamento do Mesmo. (LEVINAS, 1980, p. 53)

Para Lévinas (1980), o modo como o rosto se apresenta traz ajuda a si
proprio - ou melhor - apresenta-se por si mesmo sem referir-se a qualquer posicao,
dispensa o contexto e o sistema como fundadores do sentido. Dar um sentido a sua
presenca € um acontecimento irredutivel a existéncia e ndo entra numa intuicéo
intelectual proposta pela teoria como fonte significativa. O sentido que o rosto
exprime promove a exterioridade como exceléncia de significagdo. Percebe-se que
Lévinas da a seu pensamento uma dimensdo hermenéutica que se estende muito
além da racionalidade tradicional.

Sua critica ao discurso universal da razao é pertinente, uma vez que esse tipo
de discurso € uno, ndo possui alteridade. Lévinas se indaga como pode a razao ser
um eu ou um outro, se seu proprio ser consiste em renunciar a singularidade. A
construcéo filoséfica ocidental desembocou em duas vias que o autor visa superar: a
reducdo do Outro ao Mesmo e a redugdo do Mesmo a uma relacdo interpessoal,
numa ordem universal. Um pensamento universal dispensa a comunicacgao. A razao
que fala na primeira pessoa nao se dirige ao Outro, mantém um mondlogo. Desse

modo, segundo Lévinas (1980, p. 99), a razéo

[...] ndo teria acesso a personalidade verdadeira, sé encontraria a
soberania caracteristica da pessoa autbnoma tornando-se universal. Os
pensadores separados sO se tornam razoaveis na medida em que 0s seus
actos pessoais e particulares de pensar figuram como momentos desse
discurso unico e universal. S6 haveria razdo no individuo pensante na
medida em que ele mesmo entrasse no seu proprio discurso onde, no
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sentido etimoldgico do termo, o pensamento compreenderia o pensador,
engloba-lo-ia.

Conforme Lévinas (1980), o discurso racional, isto €, a filosofia caminharia de
evidéncia em evidéncia, sempre subordinada aquilo que se vé, aquilo que se mostra
e, por conseguinte, subordinada ao presente. E preciso ressaltar que o presente
implica simultaneamente a ideia de uma posigao temporal e a ideia de manifestagao.
A ideia do ser reune-as. Para ele, a manifestagdo do ser no discurso racional &
presenca ao olhar e ao discurso, € fenbmeno. Nessa perspectiva, a filosofia como
discurso subordinado ao presente € compreensdao do ser, ontologia ou
fenomenologia. Abarca e situa na ordem do seu discurso mesmo aquilo que parecia
inicialmente conter esse discurso ou extravasa-lo. Manter um discurso que nao se
enraizasse no presente estaria para além da raz&o®?.

Em Lévinas (1980, p. 59), o sentido que a linguagem assume é outro, pois
fazer do pensador um momento do pensamento limita a funcdo reveladora da
linguagem a sua coeréncia, a coeréncia dos conceitos. Nesse sentido, a fungdo da
linguagem consistiria em suprimir 0 outro que rompe essa coeréncia e, nesse
aspecto, essencialmente irracional. Ora, a linguagem no pensamento desse autor
constitui uma relacdo entre termos separados que nao se reduzem a um
pensamento sinoptico, a condugao dos termos ao universal. Aqui se estabelece uma
diferenga entre Lévinas e Hegel. Segundo o autor da Fenomelogia do Espirito, a
linguagem cabe o papel de enunciar o Eu, conduzindo-o a sua expressdao no
universal. O Eu que é este Eu-aqui € o mesmo Eu universal. Sua manifestacéo é a
alienacdo e a desaparicdo deste Eu-aqui; enfim, € sua permanéncia na sua
universalidade. No pensamento hegeliano, ha uma espécie de sacrificio do eu e da
singularidade em favor da substancia universal. Nessa filosofia, ha um primado da
relagcdo e da mediacao — meio universal que sustém o individuo — capaz de levar os
individuos a uma esfera comum que se tornara verdade efetivada em um povo livre.
(FABRI, 1995, p. 93)

Para Lévinas, a linguagem nao supbe a universalidade e a generalidade,
apenas torna-as possiveis. Ela supde uma pluralidade de interlocutores que nao se

unem numa esfera comum. Pois, “0 seu comércio ndo € a representacao de um pelo

52 Lévinas (1967, p. 247) afirma que no discurso racional “o ser ¢ o discurso tém o mesmo tempo, sio
contemporaneos”.
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outro, nem uma participagdo na universalidade, no plano comum da linguagem. O
seu comércio, di-lo-emos desde ja, é ético” (LEVINAS, 1980, p. 60).

Na relagao face-a-face, a razdo adquire sua razado de ser a partir de fora,
pela via da linguagem. A linguagem nao se pde a servigo da razdo, mas € o principio
da razao, principio que ndo equivale a fundamento ou arqué. A palavra que vem do
outro € o primeiro principio, € mandamento e principio a raz&o. As consequéncias da
palavra/mandamento fazem explodir a razdo que se queria pensamento e ordem
universal, doadora ultima do sentido. Segundo Lévinas (1980, p. 57), “ha ai entre
mim e o outro uma relagdo que esta para além da retorica”.

Entretanto, a critica que nosso filésofo faz a universalidade da razdo nao
significa o desprezo da razdo nem a queda no irracionalismo: o sentido e a sensatez
de uma razao sensata ndo provém dela mesma, mas antes, da significagdo que a
palavra do outro porta. A metafora da luz, sugerida por Lévinas, confere um novo
lugar a razdo: a luz>® que provém do outro rompendo o olho — mais no menos —
excede a luz da minha razao, além de provocar a defecgdo da soliddo da razao
aprisionada na sua identidade sublimada em universal. Também investe a razao,
porque doa luz a sua luz, despertando-a para a universalidade que se constitui na
multiplicidade e na paz. Vemos em Lévinas que a palavra/mandamento regula o

pensamento e a razdo. Para nosso filésofo,

[...] A palavra, melhor que um simples sinal, é essencialmente magistral.
Ensina primeiro que tudo esse mesmo ensinamento, gragcas ao qual ela
pode apenas ensinar (e ndo, como a maiéutica, desperta em mim) coisas e
ideias. As ideias instruem-me a partir do mestre que mas apresenta: que as
pde em causa; a objetivacdo e o tema, a que o conhecimento objetivo tem
acesso, assentam no ensino. (LEVINAS, 1980, p. 96)

A palavra como implicacdo do rosto, presenca da exterioridade constitui,
desde ja, ensino e orientagdo. O rosto que me visita é inteiramente palavra:
guestionamento e mandamento. Mas, segundo Lévinas (1980), o por em questéo as
coisas num dialogo nao é a modificagdo da sua percepgédo, mas coincide com a sua
objetivacdo. Pois a “objetividade” que procura o conhecimento plenamente

conhecimento, realiza-se para além da objetividade do objeto. Aquele que se

% Em Totalidade e Infinito, Lévinas (1980, p. 53) explica: “Assim contrariamente a todas as condi¢des da
visibilidade de objetos, o ser ndo se coloca a luz de um outro, mas apresenta-se ele proprio na manifestacdo que
deve apenas anuncia-lo, estd presente como quem dirige essa mesma manifestagio — presente antes da
manifestagdo que somente o manifesta”.
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apresenta independente de todo o movimento subjetivo € o interlocutor; s6 ele é
termo de uma experiéncia pura em que outrem entra em relagdo, permanecendo
embora Kath’auto; ele se exprime sem que tenhamos de o desvelar a partir de um
ponto de vista, ou a uma luz pedida de empréstimo. Para Lévinas (1980), a
revelagdo, em relagdo ao conhecimento objetivante, constitui uma verdadeira
inversdo. A pretensdo de saber e de atingir o outro se realiza na relagdo com
outrem, que se insinua na relagdo da linguagem, cujo elemento fundamental é a
interpelagao, o vocativo. O invocado ndo é o que eu compreendo: ndo esta sob uma
categoria; a objetivagdo e o tema, a que o conhecimento tem acesso, assentam ja

no ensino. Segundo o filosofo lituano:

[...] O mestre — coincidéncia do ensino e do que ensina — ndo é um fato
qualquer, por seu termo. O presente da manifestacdo do mestre que ensina
sobrepuja a anarquia do facto.

A linguagem nos condiciona a consciéncia sob o pretexto de fornecer a
consciéncia de si uma encarnagdo numa obra objetiva que seria a
linguagem, como desejariam os hegelianos. A exterioridade que a
linguagem desenha - relacdo com outrem — ndo se assemelha a
exterioridade de uma obra, porque a exterioridade objetiva da obra situa-se
j@ no mundo instaurado pela linguagem, isto é, a transcendéncia.
(LEVINAS, 1980, p. 56-57)

Em Lévinas, a relagdo da linguagem supde a transcendéncia, a separagao
radical, a estranheza dos interlocutores®, a revelagdo do outro a mim. Nesse
sentido, a linguagem fala onde falta a comunidade entre os termos da relacao,
coloca-se nesta transcendéncia. Ele observa que em Heidegger a coexisténcia é
colocada como uma relagdo com outrem, irredutivel ao conhecimento objetivo,
entretanto, assenta também na relagdo com o ser em geral na compreenséo

ontoldgica.

[...] Heidegger coloca de antem&o o fundo do ser como horizonte onde
surge todo o ente como se o horizonte e a ideia de limite que ele inclui, e
que é peculiar da visdo, fossem a trama ultima da relagcdo. Além disso, em
Heidegger, a intersubjetividade é coexisténcia, um nés anterior ao Eu e ao
outro, uma intersubjetividade neutra. (LEVINAS, 1980, p. 55)

Segundo Fabri (1995, p. 98), em Heidegger a linguagem, através do

pensamento, traz sempre de volta o Mesmo, melhor dizendo, pensar é trazer a

> Para Lévinas (1980, p. 60): “so o absolutamente estranho nos pode instruir. S6 o homem me pode ser
absolutamente estranho — refractario a toda tipologia, a todo género, a toda caracterologia, a toda classificagao —
e, por conseqiiéncia termo de um conhecimento” que penetre enfim para além do objeto.
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linguagem, sempre e novamente, este advento do ser que permanece e na sua
permanéncia espera pelo homem. O transcendente por exceléncia € o ser. SO ele
ultrapassa a si mesmo. Para Heidegger, esta transcendéncia ndo busca um além se
elevando até ao outro, mas reflui nela mesma e em sua propria verdade.

Para Lévinas, na compreensdo ontolégica ou no reino do Ser, ndo ha
transcendéncia. De acordo com ele, a realizagdo da transcendéncia pode ser
pensada como linguagem que rompe o envolvimento numa participagao coletiva —
totalidade — e no jogo do mesmao.

No pensamento de Durkheim, Lévinas (1980, p. 55) observa que € possivel
entrever uma transcendéncia diferente daquela do objetivo, quando ele afirma que
s6é me relaciono com outrem através da sociedade, a qual ndo é somente uma
multiplicidade de individuos ou de objetos. “Relaciono-me com outrem que nao é
simples parte de um todo nem singularidade de um conceito” (1980, p. 55). Para
Durkheim, atingir o outro através do social é atingi-lo através do religioso. Mas
Lévinas vé ai uma aporia, quando em Durkheim, o religioso se reduz a
representacado coletiva. Na interpretacéo do religioso esta presente a estrutura da
representacéo e da intencionalidade objetivante.

Em De Deus que vem a ideia, o filésofo, ao tratar do tema “O didlogo da

Imanéncia”, aponta também Husserl como um dos seus representantes:

[...] Na fenomenologia husserliana — apesar da espontaneidade — criadora
conferida ao Ego transcendental — os modos do conhecimento sao
comandados — teleologia da consciéncia — essencialmente pelo ser ao qual
o conhecimento acede. O espirito € a ordem das coisas — ou as coisas em
ordem — de que o pensamento pensante nao seria sendo o recolhimento e
o ordenamento. A possibilidade ou a esperanga que o eu penso teria de
ndo mais se poOr para si em face do pensavel, de apegar-se diante do
inteligivel, seria sua prépria inteligéncia, sua racionalidade, sua ultima
interiorizagdo. (LEVINAS, 2002a, p. 188-189)

Para o filésofo lituano (2002a, p. 187-188), ai se encontra o acordo e unidade
do saber na verdade. Segundo ele, a esta unidade do eu penso sédo reconduzidas
todas as coisas constituindo um sistema. O pensamento recorre as palavras, mas
estas sdo so signos que o pensamento se da a si mesmo, sem falar a quem quer
que seja: a ideia de que ndo ha pensamento sem linguagem significa a necessidade
de um discurso interior. Hd uma cisdo no pensamento para se interrogar e se
responder, mas o fio se retoma. A reflexdo € sobre si mesmo, a progressao

espontanea € interrompida, mas procede ainda do mesmo eu penso. Trata-se do
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dialogo da alma consigo mesma, como na definigdo de Platdo sobre o pensamento
(2002a, p.189). Nessa perspectiva, o nascimento da linguagem poderia estar no
saber. O saber em que o pensamento se mostra € pensamento pensando a
saciedade, sempre a seu nivel. De acordo com Lévinas, a linguagem sugere uma
relacdo entre pensadores para além do conteudo representado, igual a ele mesmo e
assim imanente. Porém, o racionalismo do saber interpreta essa alteridade como
reencontro dos interlocutores no Mesmo. Para nosso filésofo, é gragas a filosofia do
didlogo e seus representantes — Gabriel Marcel, Buber e Franz Rosenzweig — que se
pode pensar uma dimensao completamente diferente de sentido que se abre na
linguagem. Eles pensaram a relagdo com outrem como irredutivel ao conhecimento
objetivo. A relagao inter-humana, a socialidade originaria produzem-se no dialogo. A
linguagem teria uma significagdo por si mesma e constituiria uma autenticidade

espiritual prépria. Isso porque,

[...] A socialidade que a linguagem estabelece entre as almas nao € a
compensagao de uma unidade de pensamento que teria sido perdida ou
falida. Bem ao contrario, para além da suficiéncia do ser-para-si outra
possibilidade se mostra no humano que ndao se mede pela perfeicdo da
consciéncia-de-si. (LEVINAS, 2002a, p. 193)

Segundo Lévinas (2002a), Gabriel Marcel ja havia denunciado, no Journal
Metaphysique, esse valor eminente da autarquia, da suficiéncia a si mesmo. Para
Marcel, somente uma relacdo de ser a ser pode se dizer espiritual. Nessa nova
reflexdo, a socialidade da linguagem é irredutivel a transmissdo de saberes, a
multiplicidade de eus e a sua confrontag&o. O sentido da socialidade se encontraria
na interpelacao de um tu por um Eu.

A palavra fundamental Eu-tu® é o principio e a base de todo didlogo. O eu-tu
se distingue do eu-isso, que exprime o saber de um Eu investindo um objeto em sua
neutralidade submissa ao ato do conhecimento que o assimila. O eu-isso — o0 saber-
nao funda a palavra fundamental eu-tu. Segundo Buber, o tu por exceléncia é

invocado no tu eterno invisivel — ndo objetivavel nem tematizavel — de Deus. Como

> Derrida, citado em Poirié (2007, p. 40), na obra A escritura e a Diferenca, aponta as obje¢des de Lévinas ao
Eu-tu de Buber: “Lévinas reprova no pensamento do Eu-tu: 1- De ser reciproco e simétrico, cometendo assim
violéncia contra a altura e sobre tudo a separacao e segredo; 2- de ser formal, podendo unir o homem as coisas
tanto como o Homem ao homem! [...]; 3- de preferir a preferéncia a relacdo privada, a clandestinidade do por
bastando-se ou esquecido do universo[...]. Pois h4 igualmente no pensamento de Lévinas, apesar do protesto a
neutralidade uma demanda do terceiro, [...] da face do mundo que nos guarda contra o espiritualismo desdenhoso
do Eu-tu”.



104

observa Lévinas (2002a), em Gabriel Marcel, a tentativa de querer nomear Deus na
terceira pessoa equivale a faléncia em querer atingi-lo. “Haveria no dialogo, no eu-tu,
para além da espiritualidade do saber preenchido pelo mundo e no mundo, a
abertura para a transcendéncia”. No dialogo eu-tu, de acordo com Lévinas, escava-
se uma distancia absoluta, cada um sendo unico em seu género. Nessa relagéo
extraordinaria o dialogo transcende a distancia sem suprimi-la. Esse € um modo de
aceder ao outro diferente do conhecimento: aproximar o proximo. A linguagem para
Buber, segundo Lévinas, ndo exprime os estados da consciéncia, ela é o
acontecimento inigualavel da transcendéncia e da socialidade, ao qual todo esforgo
da expressao ja se refere. Em Do Dialogo e Do Dialégico, Buber (1982, p. 48-49,71)

assim se expressa:

A palavra daquele que quer falar com os homens, sem falar com Deus, ndo
se realiza; mas a palavra daquele que quer falar com Deus, sem falar com
0s homens, extravia-se. [...] A palavra verdadeiramente dirigida por Deus
envia o homem ao espago da linguagem vivida, onde as vozes das
criaturas passam uma perto da outra e, tateando, conseguem alcangar,
precisamente no desencontro, o seu parceiro eterno [...]. O dialégico néo é,
como o dialético, um privilégio da atividade intelectual. Ele ndo comega no
andar superior da humanidade, [...] o didlogo ndo é um assunto de luxo
intelectual e de luxuria intelectual, ele diz respeito a criagao, a criatura.

Em Franz Rosenzweig, Lévinas observa que a linguagem € compreendida em
nivel da Revelagao - no sentido eminente e religioso do termo que, para ele, significa
“‘pobr em relacdo elementos do absoluto isolados e refratarios a toda sintese, a
reunido em totalidade, a uma conjungcdo qualquer na qual perdem — como na
filosofia idealista — sua vida propria” (LEVINAS, 2002a, p. 196).

A aproximacgao de Lévinas do pensamento de Rosenzweig se justifica, visto
que, por meio de sua obra Der Stern der Erlésung, o filésofo lituano ira decidir-se por
uma filosofia como religido ou ética, sem que isto corresponda a uma filosofia
religiosa ou a uma filosofia da religido. E também porque a filosofia de Rosenzweig
se caracteriza pelo anti-hegelianismo. Ele pensa as relagdes aquém da razdo e nao
tematizaveis pelo saber. Na interpretacdo do sentido do discurso em Rosenzweig,

Souza (2004, p. 74) explica que,

[...] o discurso — ndo consiste, em seu sentido profundo, na pretensa
coincidéncia com a esséncia do que é dito, mas sim na aproximagéo do
sentido de realidade daquilo sobre o qual esta a dizer algo. [...] as palavras
ndo sdo mais do que indicativos do que sobra quando as exprimimos, [...]
sdo sugestdes eloqlientes do que existe e se anuncia para além delas e de
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sua légica. Entender a linguagem como processo e ndo como quebra-
cabecas a ser decifrado: eis o grande desafio que se coloca a quem
pretende superar as limitagdes inerentes a todo tipo de essencialismo
linguistico.

Lévinas (2002a) reconhece a importancia da filosofia do dialogo, mesmo
porque, algumas nogdes centrais da ética levinasiana foram cunhadas no contato
com o pensamento desses fildsofos e podem ser identificadas no desenvolvimento
de sua obra. Essa filosofia orienta-se para um conceito do ético que se separa da
tradicao, “a qual fazia derivar o ético do conhecimento e da Razao como faculdade
do universal e via nela uma camada superposta ao ser” (LEVINAS, 2002a, p. 200).

Entretanto, o que se percebe no decorrer dos seus escritos € um
distanciamento entre eles, devido a maneira como os filésofos do didlogo
conceberam a relagdo com o outro. Em Buber, a relacdo face-a-face reduz-se a um
jogo de reflexos em um espelho e as simples relacdes 6pticas (LEVINAS, 2002a, p.
201). Desta forma a relacéo esvazia-se de sua heteronomia, de sua transcendéncia
de as-sociagdo. Segundo Lévinas, ha uma dissimetria na relagdo contraria a
reciprocidade em que insiste Buber. A ética para Lévinas pensada como relagao
metafisica € aquela que se estabelece entre dois seres absolutamente separados,
nesse tipo de relacdo entre o eu e o outro ndo ha reciprocidade. Percebe-se aqui
uma intriga ética entre o eu e o outro, intriga do ser completamente realizado e
satisfeito, que ndo necessita do outro.

Gracas a exterioridade irredutivel a totalidade do saber, mantida por essa
relagdo eu-rosto - torna-se possivel uma relacdo com o outro ou ideia do infinito
como desejo que retira, de qualquer satisfagdo do mesmo. Essa relagédo com o outro
€ relacdo com seu rosto, que é linguagem ou sua propria expressao, em que 0
desejo é desejo do bem do outro e de sua felicidade como linguagem. O outro, ao
dirigir a palavra do seu rosto, obriga-me a ser responsavel por ele na palavra.

Em Lévinas (1980, p. 183), o discurso instaura a significagdo. A linguagem

condiciona o funcionamento do pensamento racional:

[...] d&-Ihe um comego no ser, uma primeira identidade de significagdo no
rosto de quem fala, isto €, que se apresenta desfazendo sem cessar o
equivoco da sua prépria imagem, dos seus signos verbais. A linguagem
condiciona o pensamento: ndo a linguagem na sua materialidade fisica,
mas como atitude do Mesmo em relagdo a outrem, irredutivel a
representacao de outrem, irredutivel a uma consciéncia de... , pois se
refere ao infinito de outrem.
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4.2 Linguagem e significagao

Para nosso filésofo, o discurso € uma significagao ao infinito, uma obrigacao e
uma obediéncia ao infinito. Ele rompe continuamente, como na incontinéncia do
desejo, as camadas da imanéncia: a ideia do infinito na consciéncia é um
transbordamento dessa consciéncia, “cuja encarnagao oferece poderes novos a uma
alma que ja nao € paralitica, poderes de acolhimento, de dom, de maos cheias de
hospitalidade” (LEVINAS, 1980, p. 183). Ela contesta o verbalismo que desemboca
no primado incontestavel do pensamento racional antes da expressao, des-dizendo
e apresentando-se num Dizer sempre novo. A linguagem rompe a continuidade do
ser ou da histdria.

A significacdo da palavra como principio em Lévinas ndo se trata de um
principio integrado ao sistema do qual seria a parte principal. A palavra®® propde o
mundo e, no entanto, permanece além dele, ligada ao face-a-face anterior ao
principio. E ela que efetua essa relacdo, é principio entre pessoas, revelacdo e
sinceridade sem a espessura do mundo da linguagem e da cultura, coincidindo o
falar e o falante, s6 desse modo principio para além do fundamento. A palavra
reveladora do face-a-face desperta para a responsabilidade. Conforme Susin, (1984,

p. 273) no discurso metafisico do face-a-face,

[--.] € que produz e acolhe a significacdo acima do ser, o lugar em que eu
posso receber a justificativa que a histéria ndo pode realizar: posso
desfazer os mal-entendidos criados pela fenomenalidade da obra e passar
assim da confusido fenoménica a verdade do meu ser. A expressao sincera
me liberta de contextos, de obras e de posses. Retornando a retidao face-
a-face, a expressao € o surplus que pode julgar a histéria ao invés de ser-
Ihe um sintoma ou efeito ou astucia.

Na reflexdo de Susin, a linguagem do dizer ao outro cumpre a aspiragao
fundamental da hermenéutica como movimento do além. O sentido eminentemente
da etimologia “meta-fora”, implicada basicamente na hermenéutica, n&o é

simbolismo dum ausente que, pela mediacdo do simbolo, faz-se presente. Metafora

¢ Em Totalidade e Infinito, Lévinas (1980, p. 184) explica que Husserl subordinou a palavra a razdo. “A palavra
¢ janela: se estabelece uma cortina, hd que rejeita-la. Em Heidegger, a palavra esperantista de Husserl ganha a
cor e o peso de uma realidade histérica. Mas mantém-se ligado ao processo da compreensao”.
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€ meu exilio na palavra, surplus e transcendéncia no dizer, onde a palavra nao é
simbolo de mim mesmo, mas o modo como eu vou além do simbolismo.

Em Humanismo do outro homem, onde Lévinas propde uma hermenéutica do
sentido, a significagdo é uma manifestacdo que se da sem intermediario, na
imediacado da relacao face-a-face. Também em Totalidade e Infinito, ele questiona
se: “a mediacdo do signo constituira a significagdo por que introduziria numa
representacéo objectiva e estatica o movimento da relacdo simbdlica?” (LEVINAS,
1980, p. 184-185). Ora, é ele mesmo quem responde que nao € a mediagdo do
signo que faz a significacdo, mas € a significacdo que torna possivel a fungdo do
signo. O rosto ndo € uma mediacdo. Ele é pura imediagdo. Presente nesta ideia
esta a resisténcia ética da significacdo, que nado é produto de uma experiéncia
sensitiva ou psicolégica, mas de uma relagdo. As coisas ganham sentido, nédo a
partir de uma consciéncia transcendental constituinte, mas no interior de uma
relacdo entre 0 mesmo e as coisas. Segundo Lévinas (1993, p. 29), “a significagao
nao pode ser inventariada no interior de um pensamento”.

Lévinas admite em Totalidade e Infinito (1980, p. 185), que o sentido dado
pelo sujeito tem um carater subjetivo, mas, é encarnado. A significacdo € o infinito,
isto é, outrem que ndo se deixa abarcar ou integrar numa totalidade. E na
fenomenologia da percepgcdo de Merleau-Ponty, que Lévinas fundamenta a
concepgao de subjetividade encarnada. Em Humanismo do outro homem ele explica
que “é evidente, por consequéncia, que a linguagem pela qual a significacdo se
produz no ser € uma linguagem falada por espiritos encarnados. [...] O corpo € um
sensor sentido — eis ai, segundo Merleau-Ponty, sua grande maravilha”. (LEVINAS,
1993, p. 30)

O filésofo lituano elogia o autor acima citado, pelo fato de, melhor que outros,
ter mostrado que, o pensamento desencarnado, que pensa a palavra antes de a
proferir, “0 pensamento que constitui 0 mundo da palavra, associando-a ao mundo —
previamente constituido de significacées, numa operagao transcendental — era um
mito” (LEVINAS, 1980, p. 184). Porém, sua critica vai no sentido de que a
significagdo recebida da linguagem encarnada n&o deixa de permanecer em toda
esta concepcgédo objeto intencional. A consciéncia constituinte recupera todos os
seus direitos, apés a mediagdo do corpo que fala ou escreve. Segundo Lévinas
(1980, p. 185), a esséncia original da linguagem nao se encontra na operagao

corporal que a desvenda a mim e aos outros e que, no recurso da linguagem, edifica
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um pensamento, mas na apresentacado do sentido. O sentido é o rosto de outrem e
todo o recurso a palavra se coloca ja no interior do face-a-face, original da
linguagem.

O sentido se encontra numa relagdo com algo anterior a ele, a
transcendéncia, a propria significagdo que guia a economia dos sentidos. “A
significagdo precede os dados e os clareia” (LEVINAS, 1993, p. 25). No pensamento
moderno e contemporaneo o sujeito apreende os dados na oferta e lhes doa sentido,
a partir da iluminagdo da razdo. Em Lévinas, os objetos significam a partir da
linguagem, e ndo a linguagem a partir da oferta dos objetos ao pensamento.
Husserl, mesmo contrario a adequagao entre res extensa e a res cogitans nao
consegue avangar além da correlagdo sujeito-objeto. Lévinas, ao considerar a
precedéncia da significacdo em relagdo aos dados e ao Dito, consegue sair da
correlacdo husserliana e do assenhoramento da guarda e pastor do ser
heideggeriano. Para Husserl e Heidegger, o ser que ilumina os dados € o mesmo
que da o sentido a todas as coisas. Para Lévinas, o acesso ao sentido € a prépria
significagdo; o sentido ndo é o correlato, nem o adequado ao pensamento. Ele
instaura a instantaneidade ou contemporaneidade entre a manifestacdo do dado e o
seu entendimento. “Diriamos que este é o fundo da questdo do dizer a Deus, do
infinito em nds, que nos leva a uma crenga que ja foi criada, gerada no mesmo
contexto existencial-transcendental do sujeito” (MELO, 2002, p. 133).

Segundo Melo (2002), é por isso que Lévinas insiste em afirmar que o Dizer
surge no instante do sujeito e a palavra, longe de ser um fim, € um commencement
de ser, ambivaléncia e ambiguidade.

Lévinas insiste na anterioridade metafisica da significagao, pois para ele, o
sentido € anterior aos signos particulares das culturas e da fixagao de significagdes
estabelecidas pelo mundo da técnica e das ciéncias, em vista das necessidades dos
homens (MELO, 2002, p. 134). E necessario descobrir o ser para além do ser, na
nudez do rosto do outro. Nesse sentido, segue a reflexdo do filésofo. A manifestagao
epifanica do outro comporta uma significagao propria, independente da significacéo
recebida do mundo. Enquanto o fendmeno é imagem, manifestagcado cativa de sua
forma plastica e muda, a epifania do rosto é viva, € visitacdo que nao implica o
desvelamento de um mundo. Na concretude do mundo o rosto é abstrato e nu,
abstracdo absoluta e ndo integrada ao mundo. Sua manifestagdo é um surplus sobre

a paralisia inevitavel da manifestacdo fenomenoldgica. E isso que Lévinas quer
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exprimir quando afirma: o rosto fala. “A manifestagdo do rosto é o primeiro discurso.
Falar é antes de tudo, este modo de chegar por detras de sua aparéncia, por detras
de sua forma, uma abertura na abertura” (LEVINAS, 1993, p. 51).

Em concordéancia a Lévinas, pode-se afirmar que a significancia do rosto, sua
abstragao, no sentido literal do termo, é extraordinaria, exterior a toda ordem, a todo
mundo. Sua presenga significa uma ordem irrecusavel, um mandamento, um
questionamento da consciéncia que retorna triunfante a si mesma para repousar
sobre si. “O absolutamente outro ndo se reflete na consciéncia” (LEVINAS, 1993, p.
52). Sua resisténcia vai até o ponto de n&o se converter em conteudo da
consciéncia. Nesse aspecto a visitagdo consiste em desordenar o egoismo do Eu
(moi). O rosto desconcerta o ato de visar. A partir dai o Eu (moi) é integralmente
responsabilidade ou diaconia. A responsabilidade esvazia o Eu (moi) de seu
imperialismo e de seu egoismo, 0 que ndo o transforma em momento da ordem
universal, mas confirma a unicidade do Eu (moj). A sua unicidade é o fato de que
ninguém pode responder em seu lugar. Nesse sentido ele se identifica com a
moralidade.

E o outro que provoca o movimento ético na consciéncia e desordena a boa
consciéncia da coincidéncia do Mesmo consigo proprio, ele comporta um excesso
inadequado a intencionalidade. Isto € Desejo ou ideia do infinito. O Eu (moji), em
relagdo com o infinito € uma impossibilidade de deter sua marcha para frente, é ndo
ter tempo para volver sobre si, ndo poder furtar-se a responsabilidade. E na relagao
ética que se delineia a retiddo de uma orientagao ou sentido, que se define por uma
relacdo de proximidade — contato inconvertivel em estrutura noética-noematica,
onde ja se instala toda a transmissdo de mensagens, e que € a linguagem. O
préximo é aquele que tem um sentido antes de lho conferirmos. A linguagem ética
irompe do préprio sentido da aproximacdo que se destaca do saber (LEVINAS,
1967, p. 286). E o carater ético dessa proximidade com o préximo, que permite
pensar Deus que vem a ideia sem ser reduzido ao conceito. Em uma de suas obras

do terceiro periodo, Lévinas (2002a, p. 202) atesta que é,

[...] na palavra enderegada ao outro homem, na ética do acolhimento, o
primeiro servigo religioso, a primeira oragdo, a primeira liturgia, religido a
partir da qual Deus poderia vir ao espirito e a palavra Deus ter feito sua
entrada na linguagem e na boa filosofia.
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No pensamento ético do autor, a relagdo nao-reciproca e nao simétrica que
se instaura na proximidade do proximo € o lugar privilegiado em que Deus pode se
aproximar sem ser tematizado. Sua filosofia € uma oposi¢ao a ontologia. Ela ndo se
firma sobre os conceitos, mas na pergunta, no aquém e além do ser, diante da voz

que ecoa no rosto do outro. Essa € a circunstancia em que Deus teria falado.

4.3 Critica ao discurso onto-teoldgico

Parece-nos necessario ressaltar que no pensamento levinasiano é s6 em
termos de relagdo com outrem que eu falo de Deus. Isso porque tudo o que poderei
dizer dele vira de uma situagao de responsabilidade, que é religiosa, e na qual o eu
nao pode iludi-lo. Conforme Lévinas, a ideia abstrata de Deus € uma ideia que nao
pode iluminar uma situagdo humana. Antes, € o inverso que é verdadeiro. O
discurso sobre Deus s6 se faz possivel a partir dessa situagcdo. Sua intengdo é
ultrapassar as abordagens filosoficas e teologicas de Deus, através da relagéo ética
que precede esses discursos, submetendo a prova as verdades que se
autoproclamam fundantes. Ele quer mostrar a impossibilidade do discurso onto-
teolégico. Em Lévinas, Deus nao é tratado como um problema a ser demonstrado,
conceituado a partir de -categorias filoséficas e nem teoldogicas. Deus é
transcendente e sua transcendéncia € inassimilavel, irremissivel, €, antes,
enigmatica. Dai a impossibilidade de encerra-lo num Dito ou nas estruturas da
consciéncia do Mesmo.

Mas, o discurso filosofico ocidental sempre reivindicou para si o direito a
ampliddo de um englobamento ou de uma compreensdo ultima. Ndo & de se
estranhar que a teologia racional tenha sempre aceitado essa vassalidade. Para
Lévinas (2002a, p. 86), em De Deus que vem a ideia,

Essa dignidade de ultimo e real discurso cabe a filosofia ocidental em
virtude da coincidéncia rigorosa entre o pensamento em que a filosofia se
mantém e a idéia da realidade em que este pensamento pensa. Para o
pensamento, esta coincidéncia significa: ndo ter de pensar além daquilo
que pertence a “gesta de ser’. [...]. Para o ser do real, esta coincidéncia
significa: aclarar o pensamento e o pensado mostrando-se. Mostrar-se,
aclarar-se significa precisamente ter um sentido, ter a inteligibilidade por
exceléncia, subjacente a toda modificagdo de sentido.



111

Nessa perspectiva, o discurso filoséfico pode abranger Deus — o Deus biblico
— se Deus tem um sentido. Mas, ao ser tematizado, Deus se situa imediatamente no
interior da “gesta de ser”, torna-se ente por exceléncia. A teologia racional
radicalmente ontoldgica, ao tematizar Deus o conduz no curso do ser. Para Lévinas,
nada se opde menos a ontologia que a opinido da fé.

O filésofo lituano se mostra avesso a teologia que ndo resguarda a
transcendéncia absoluta de Deus e, consequentemente, arrasta-o na torrente da
objetividade, produzindo a chamada cultura da morte de Deus®’. Segundo ele, essa
€ uma consequéncia logica do fato de que os tedlogos utilizaram a ontologia como
modelo de inteligibilidade para a Biblia. A proposta de Lévinas trata de uma
racionalidade diferente da que se firmou de Aristoteles a Heidegger, na qual a
teologia se caracteriza pelo pensamento da identidade e do ser. Em escritos
posteriores a Totalidade e Infinito e Autrement qu’étre, ele fard uma re-leitura do
discurso que da acesso a Deus a partir da primazia da ética, mesmo porque a
relagdo com a divindade determina-se pela extensdo desta. Logo, a religiao
estrutura-se como o modo de viver a tradicao biblico-talmudica, na relagao ética com
o outro. Sua reflexdo esta fundada em duas grandes tradi¢ées: a hebraica e a

tradicao filosdfica ocidental. No seu texto Quatro Leituras talmudicas, ele afirma que:

[...] A experiéncia religiosa n&do pode — ao menos para o Talmude — deixar
de ser uma experiéncia moral. Minha preocupagao consistira em manter-
me sobretudo nesse plano moral. [...] Podemos, entdo, abordar com
ousadia este texto religioso que, no entanto, se presta, de uma maneira tao
maravilhosamente natural, a linguagem filoséfica. Ele nao é dogmatico, ele
vive de discussdes e coléquios. O teoldgico recebe aqui um significado
moral de notavel universalidade no qual se reconhece a razao.
Decididamente, trata-se no judaismo, de uma religido de adultos.
(LEVINAS, 2003b, p. 34)

Sua intengao € deixar-se conduzir pelo Dizer, pela significacdo originaria, mas
falando em grego sem, no entanto, renunciar aquilo que € além dos confins da
representacdo conceitual. Ele acredita numa fusao entre fé e razdo. Melhor dizendo,
ele quer revelar a filosofia uma outra face das possibilidades da razao, que se
constitui a partir da relagao face-a-face, na qual ndo ha assimilagdo nem dominagao
de uma tradigdo sobre a outra, mas relagdo ética. A inteligibilidade da religido é

entendida por Lévinas como relacio entre o ser aqui em baixo e o ser transcendente

°7 Ler a questdo de Deus no pensamento de Lévinas em PIVATTO, 2002, p. 179.
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sem nenhum englobamento, ou comunidade de conceito®®. Ele esta convencido de
que o judaismo é a religido que se afirma como a vida espiritual que se mantém
aberta a linguagem e a razdo do humano entre os homens, para além da relagéo
transcendente do cristianismo®®. O judaismo é a religido da palavra na qual o outro
interpela o eu, a palavra é lei e revelacdo. Aqui, o verdadeiro Deus vive, e a relagao
Deus-homem ganha uma nova inteligibilidade e sentido. A religido judaica é a
instancia ética.

Para o filésofo lituano, impossivel encerrar Deus num repouso conceitual,
limitado ao Dito, e enquadra-lo nas estruturas da consciéncia do Mesmo. Ele
encontrara no pensamento de Husserl os primeiros indicios da questao teoldgica. O
mérito atribuido por Lévinas a fenomenologia husserliana ocorre porque essa coloca
em questdo a concepgao de “transcendéncia” do idealismo cartesiano, isso, dado
que a intencionalidade do pensamento ndo tem em Deus (infinito) sua condigéo
ontoldgica, mas em si mesmo, enquanto ontologiaﬁo. Apesar da importancia dessa

ideia de transcendéncia, Lévinas critica seus limites.

Intencionalmente, sua postura critica ndo se dirige a prova da existéncia de
Deus e nem ao fato de que Husserl ndo se dedique ao argumento
teolégico, mas a “metodologia intelectualista” [...] ou a “autonomia absoluta”
(DEHH 97) de seu pensamento. Lévinas pensa que €& a antropologia
subjacente ao pensamento filoséfico, que possibilita ou inviabiliza um
discurso sobre Deus. (RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 96)

Ao distanciar-se do pensamento de Husserl, Lévinas ira fazer de Heidegger
seu principal interlocutor. Para ele, a importancia da filosofia heideggeriana reside no
fato de que ela aponta para a possibilidade de sair da epocalidade®’ de um

fundamento que se encontra na onto-teologia ou metafisica e dar um passo atras,

%% Para Pivatto (2003, p. 179): “A tentativa de Lévinas pode ser vista como original sob dois pontos de vista: por
tomar como fonte de inspiragdo textos da Biblia e sua tradi¢do talmidica ao lado da tradi¢do filosofica, de
vertente grega e procurar uma sintese entre estas duas grandes tradigdes; e por traduzir a relagdo religiosa a
concrecdo de ordem ética, tornando-se esta a inica forma de religido por ele aceita, digna tanto de Deus como do
homem”.

> Conforme Ribeiro Junior (2005, p. 90), Lévinas “distancia-se da concep¢do de cristianismo, fruto da ‘relagio

5 9

direta com um deus abstrato que abstrai as relagdes sociais’ ”.
* Ler sobre esse tema em RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 95.

! Em Heidegger, o tema do carater onto-teo-logico da metafisica vai a par da caracterizagdo de uma certa época.
Epoca ndo significa aqui um espago de tempo, mas um certo modo de o ser se mostrar. E em fungio deste “certo
modo” que o tempo se divide e a historia decorre. A época de que aqui se trata (a época onto-teo-logica)
compreende toda a filosofia. (LEVINAS, 2003a, p. 135)
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buscando o fundamento no ser do ente (MELO, 2003, p. 123). Heidegger, mediante
a diferenca ontoldgica, aponta a correlagdo necessaria entre o ser e a inteligéncia do
ser. Ela coloca em questdo o pensamento do fundamento, ou da metafisica
moderna, devolvendo a finitude o estatuto mesmo da transcendéncia. Na obra Deus,

a morte e o tempo, Lévinas (2003a, p.137) explica que:

Para Heidegger, a compreenséo do Ser na sua verdade foi imediatamente
recoberta pela sua fungao de fundagao universal dos entes por um ente
supremo, por um fundador, por Deus. O pensamento do ser, o ser na sua
verdade, torna-se saber ou compreensdo de Deus: teo-logia. A filosofia
européia do ser torna-se teologia.

Na interpretacdo de Lévinas, em Heidegger, a nogdo de fundamento dos
entes, através de entes, caracteriza a metafisica, isto €, a época da filosofia em que
o fundamento do ser é ele mesmo ente, em que o ser € entendido em jeito de ente,
em que a diferenga ontoldgica € esquecida 62 Nesses aspectos, ambos concordam
que Deus ndo pode ser Dito nas categorias de ser ou de ente. Mas, segundo
Lévinas, a ontologia pensa Deus como ente e pensa o ser a partir deste ente
superior (PIVATTO, 2003, p. 180). Ja a tese heideggeriana defende que o ser se
encontra na origem de todo o sentido, tudo o que tem sentido advém a compreensé&o
do ser. O que resulta desse pensamento € que ndo se pode pensar para-além do
ser.

Nao obstante Lévinas concordar com algumas teses de Heidegger — uma
delas é que a ontologia ndo € um discurso apropriado para tratar a questao de Deus
— nao ha no seu pensamento a preocupag¢ao com o conceito de Deus. Deus escapa
a toda tematizacdo. Deus nao constitui um problema na sua reflexao em virtude da
sua fé hebraica. Por isso, Lévinas prefere silenciar-se quanto a uma nogao
conceitual de Deus. Entretanto, o seu siléncio difere do de Heidegger, para o qual o
problema da existéncia de Deus, e das questdes que a filosofia e a teologia
desenvolveram ao seu redor, ndo constitui algo de muito relevo. Heidegger prefere
pensar Deus na perspectiva da diferenga ontolégica. Segundo Ribeiro Junior (2005,
p. 97),

[...] dado que Heidegger, para salvaguardar a diferenga ontolégica, refere-
se ao ontico depreciando-o, sujeitando-o a existéncia e atribuindo-lhe as
condicdes ontolégicas do existente, Lévinas acabara criticando a

62 Ver Ser e Sentido em Deus, a Morte e o Tempo. (LEVINAS, 2003a, p. 140).
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fenomenologia existencial. Seu olhar critico mira sobretudo, o impacto que
0 esquecimento do antropoldgico exerce na maneira como Heidegger trata
o fendmeno religioso.

O objetivo de Lévinas é outro. Ele quer chegar ao autrement, ao que esta
além da imanéncia, ao irrepresentavel, ao absolutamente transcendente (MELO,
2003, p. 124). Para ele, “separar Deus da onto-teo-logia € conceber de novas
maneiras a no¢éo de sentido” (LEVINAS, 2003a, p. 141). Ele pde em questdo a idéia
de Deus que tem um fundo ontognosiolégico, e n&o aceita a teologia como
conhecimento do absolutamente outro. E a ética como a ética que abre o acesso ao
Deus invisivel. “O Deus invisivel ndo se deve compreender como Deus invisivel aos
sentidos, mas como Deus ndo-tematizavel ao pensamento” (LEVINAS, 1982a, p.
98). Ele é acessivel somente na justica: a relagdo do mesmo com o outro prefigura a
relagdo com o sagrado e torna Deus acessivel. Nessa relacdo Deus pode ser
entendido sem a contaminacdo do ser. “E na concretude fenomenoldgica do
encontro inter-humano que se efetua para os homens o sentido possivel de um
Deus” (PIVATTO, 2003, p. 181).

Conforme Lévinas (2003a), Deus, o transcendente, o totalmente outro, so
pode ser entendido dentro de uma relagéo a trés, dai porque a inteligibilidade do
divino é pura sociabilidade, responsabilidade pelo préoximo, a exceléncia propria do
espirito. Sua inteligibilidade s6 é possivel a partir da ideia do infinito, que fere e
embaraca toda consciéncia e unicidade teorética ®®. O infinito ndo é ser e nem
fundamento, n&do se mostra, ndo é conteudo e nem tema. “A infinitude ndo € uma
arqué, nao entra em correlagao, nao se presta, portanto, a correlagdo fundamento e
fundado” (SUSIN, 1984, p. 391).

Lévinas percebe que para propor um discurso n&o-ontologico sobre Deus faz-
se preciso restaurar o sentido da relacéo criador-criatura®. Para tanto, ele retoma a
estrutura formal da idéia do infinito de Descartes e a idéia do Bem para além do ser
platénico, idéias que tornam possivel a concretizacdo da relagdo ética e pensar o

transcendente fora dos esquemas ontologicos e transcendentais. Elas se opdem

%3 Essa questdo é abordada de maneira muito clara por Ulpiano (1982, p. 239-255).

Contudo, seguindo a propria analise de Lévinas em Deus, a Morte e o Tempo, percebe-se que ele se mostra
critico da anterioridade do ser de Heidegger e dos tedlogos que enclausuravam Deus numa teoria abstrata. O
unico modo de ndo reter Deus no ser ¢ o modo de pensa-lo autrement, além de toda verdade essencialista.
(MELO, 2003, p. 127).

64 Ribeiro Junior (2005, p. 293-298) trata de maneira muito clara a questdo.
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by

também a ideia do deus da metafisica aristotélica como “pensamento de
pensamento” (LEVINAS, 2004b, p. 65). Elas comportam a tradugcdo mais expressiva
da ideia de separacao entre criador e criatura, aqui a criatura ndo mais concebida
como caréncia, mas como bondade e justica (LEVINAS, 1982a, p. 330)

Na reflexao levinasiana, a ideia do infinito em nés como pensamento do nao-
englobavel é des-inter-essamento: relacdo sem dominio sobre um ser ou
antecipagao do ser, mas pura paciéncia. O desinteressamento traduz-se como ética
(PIVATTO, 2003, p. 184). A vinda do infinito ao pensamento faz surgir a alteridade
ou subjetividade65 no ser, é a irrupgdo do outro no seio do mesmo. Essa
subjetividade ética, com efeito, corresponde ao que Lévinas, segundo o Talmude,
havia denominado interioridade ética da humanidade (RIBEIRO JUNIOR, 2005, p.
305)

Esse evento instaura uma relagcdo com o Bem que investe no sujeito,
convocando-o a responsabilidade pelo outro. Nessa relagdo passa-se algo que
sobrevive & morte de Deus®®. “Ela ndo so6 traduz o carater ético dessa proximidade
com o proximo, como também permite pensar Deus, que vem a ideia, sem ser
reduzido ao conceito” (RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 61). Segundo Lévinas, Deus me
vem a ideia na interpelagdo de outrem, ndo em uma tematizacdo qualquer de um
pensavel. A interpelagdo interrompe o pensamento intencional. O outro, nao
representavel, ndo apreensivel, isto &, o Infinito, torna impossivel a representacéo. E
essa irredutibilidade do a-Deus que interrompe no humano, a consciéncia que ia ao
ser em sua perseveranga ontologica. A consciéncia é afetada por um traumatismo —
ruptura da possibilidade da presenga e do englobamento — perde seu fundamento e
sua certeza e abre-se para a possibilidade de uma relacdo com o transcendente
(PIVATTO, 2003, p. 183).

A saida do ser para o sentido que se encontra além do ser, na tentativa de
responder ao problema de Deus, de acordo com nosso filésofo, parece-nos apontar

para a linguagem que escapa a qualquer tipo de reducé&o conceitual que o sujeito

5 Ver a questdo da subjetividade criada em Lévinas (1982a, p. 88).

% Na interpretagio de Melo (2003, p. 130), em Lévinas: “A morte de Deus, proclamada pela filosofia
contemporanea, embora termine no niilismo, converge para um nada que é. Afirmar ou negar a existéncia de
Deus nao significa sendo realizar os mesmos processos 16gicos, de um pensamento sobre o ser de Deus adequado
as categorias cognoscitivas. Lévinas proclama o fim dessas categorias e opta pela via do entendimento anarquico
de Deus, cujo testemunho ndo o encerra nos limites da fenomenalidade”.
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cognoscente possa realizar. Nessa perspectiva, o Dizer o nome de Deus é
irredutibilidade e abertura ao infinito.

Em Lévinas, a abordagem do autrement qu’étre implica autrement dit. E na
obra Etica e infinito que ele afirma distinguir no discurso, o Dizer e o Dito (LEVINAS,
1982a, p.82), ja que no pensamento ocidental, o dizer sempre se esgota no dito. O
dito da filosofia acostumou a dizer Deus, tornando-o termo ou vocabulario a
disposicao dos filélogos — esse o discurso religioso da filosofia da totalidade ou do
ser. O autrement qu’étre levinasiano, aquele que ndo pode ser contido num
conteudo tematico, escapa a essa ordem e a perturba. Ele se anuncia como
linguagem enigmatica, interrupgdo do discurso légico-formal. E na interrupgdo do
discurso coerente que cada homem, como unico e profeta, é responsavel pelo outro,
como a palavra “Eis-me-aqui” até a substituicdo que a palavra “Deus” pode ecoar na
significancia ética.

Para Lévinas (2004b), a linguagem que se constitui perturbadora do siléncio
da noite do il y a, é antes uma expressao®’: através dela e nela o ser se comunica,
significa. Nessa comunicagdo ndo ha mediagado do signo, da palavra dita. “N&o é a
linguagem, enquanto sistema de signos, que instaura a comunicagdo, mas é a
comunicagédo da proximidade que instaura o sistema linguistico” (BUCKS, 1997, p.
149).

A linguagem é abertura do ser no rosto do outro. O rosto € o primeiro discurso

que obriga a entrar no discurso: na obra Entre Nos, ele explica que,

A relacdo com outrem [..., ndo é ontologia. [...] ndo se reduz a
representagao de outrem, mas a sua invocagao, e onde a invocagao nao é
precedida de compreensdo, chamo-a religido. [...] se o termo religido deve
contudo anunciar a relagdo com homens, irredutivel a compreensao, se
afasta por isto mesmo do exercicio de poder, mas nos rostos humanos
logra alcangar o infinito (LEVINAS, 2004b, p. 29-30)

Nesse sentido, para nosso filésofo, s6 me aproximo de Deus quando vou na
diregdo do proximo. Ele elabora uma nova concepgéo de religidao, na qual a relagéo
imediata com Deus desaparece, a unica forma de culto consiste na relagao ética,
relacdo face-a-face com o outro homem. (PIVATTO, 2003, p. 191). A ética € o

primeiro servigo religioso. A linguagem e o sentido se desenvolvem como relagao

57 Lévinas (2004b, p. 29) explica que: “a expressdo tampouco consiste em articular a compreensdo que desde ja
partilho com outrem. Ela consiste, antes de toda participacdo num contetido comum pela compreensdo, um
instituir a socialidade por uma relagao irredutivel, por conseguinte, a compreensao”.
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ética; a raiz da comunicagao encontra seu solo firme numa relagao a trés — o0 eu, o
outro e o seu vestigio — e, nessa, o fundamento ndo se encontra no ja dito, mas no
dizer originario do rosto do outro. O dizer originario constitui-se apelo do outro ao
mesmo. Ele é linguagem sem sinal, saida do siléncio neutralizante do ser, é antes
proximidade do outro, do transcendente. Segundo Lévinas (1982a, p. 99), o dizer
significa do lado da ética e o dito do lado da ontologia. Lévinas fala algures do dizer
filos6fico como de um dizer que reside na necessidade de sempre se desdizer, e faz
até deste desdito um modo proéprio de filosofar. Com isso, ele ndo quer negar que a
filosofia seja um conhecimento enquanto nomeia 0 que nem sequer € nomeavel, e
tematiza o que ndo é tematizavel. Mas, ao dar assim aquilo que rompe com as
categorias do discurso a forma do dito, talvez imprima no dito os vestigios desta
ruptura.

No pensamento levinasiano, a relacdo ética é a interrupcdo da nocao onto-
teoldgica, opondo-se aos tradicionais processos de entendimento sobre Deus. Sua
intencao é elaborar uma nogao de Deus através do vestigio de Deus como eleidade.
Para Lévinas, a significancia do vestigio consiste em significar sem fazer aparecer.
Ele ndo pertence a fenomenologia — a compreensédo do aparecer - ndo € um sinal
como outro qualquer, embora desempenhe esse papel. O vestigio transtorna a
ordem do mundo, porque seu significado original, como exprime Lévinas, “esboga-se
na impressao deixada por aquele que quis apagar os seus vestigios, com o desejo
de cometer um crime perfeito” (LEVINAS, 1967, p. 242). Melhor dizendo, aquele que
deixou vestigios ao apagar seus vestigios nada quis dizer ou fazer por meio dos
vestigios que deixa e, desse modo, perturba a ordem de uma forma irreparavel, pois
passou em absoluto. E nesse sentido que para além do que o sinal significa, ele é a
passagem daquele que deixou o sinal. O vestigio seria a propria indelebilidade do
ser, € demasiado grande para a discrigdo, para a interioridade, para um Eu. Ele é a
presenca daquilo que nunca esteve la, daquilo que é sempre passado. A eleidade —
o vestigio ndo se constitui fundamento, € antes, aberto e infinito, onde se firma o
rosto. Levantar os olhos para a eleidade é encontrar ndo a Ele, mas o Rosto na
eleidade. Segundo Lévinas (1967, p. 240), o rosto estda no vestigio do Ausente
absolutamente volvido, absolutamente passado, retirado naquilo a que Paul Valéry
chama o profundo outrora, outrora nunca bastante e que nenhuma introspecgéo

conseguiria descobrir em si.
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E possivel observar que o rosto é a Unica abertura onde o significado do
transcendente ndo anula a transcendéncia em uma ordem imanente, bem ao
contrario, a transcendéncia se mantém como transcendéncia. Para nosso filésofo, a
memoria ndo conseguiria reter os vestigios desse passado, passado imemorial.
Talvez isso seja a eternidade cujo significado ndo € estranho ao passado, mas
origem e refugio do passado. Entretanto, cabe salientar que, o Deus que passa n&o
€ 0 modelo de que o rosto seria a imagem, “ser a imagem de Deus nao significa ser
o icone de Deus, mas encontrar-se no seu rastro” (LEVINAS, 1967, p. 245).
Caminhar na sua direcdo n&o € seguir esse vestigio que ndo € um sinal, € ir na
direcdo dos Outros que se mantém nessa pista.

Em Deus, a morte e o tempo, ele afirma que,

Aquele que denominamos Deus ndo pode ter sentido sendo a partir dessas
relagdes (relagbes humanas) distintas. Somente a partir de tais relagbes
Deus pode manifestar-se . [...] Ndo existe um modelo de transcendéncia
fora da ética. A Unica maneira que o aufrement qu’étre pode significar é
relagdo com o proximo. A busca de um Deus nao-ontolégico ndo procede
de um pensamento adequado. (LEVINAS, 2003a, p. 222)

No pensamento de Lévinas, a eleidade que permanece além absolutamente,
como o bem além do ser, é significagdo do Um-para-o-outro, € responsabilidade e
substituigdo passiva. Ela adquire sentido através do sujeito que diz “Eis-me-aqui” e
assim da testemunho do infinito. “O testemunho é uma revelacdo que ndo € um
conhecimento” (1982a, p.99). A nogédo de testemunho em Lévinas ndo consiste em
€expor 0 que se Vviu ou ouviu, ndo é subordinada a percepcao. O testemunho é a
ruptura com o conceito adulterado de testemunho de uma experiéncia religiosa. Ele
s6 tem sentido na relagdo com outrem, relagdo a trés. Desta maneira, apenas se
testemunha do Infinito de Deus, de que nenhuma presenca nem nenhuma
atualidade é capaz.

Falar da eleidade, do absolutamente transcendente, € precisamente dizer que
ele esta de certo modo na linguagem, mas, sobretudo, que ele permanece além da
linguagem, e da presencga dos falantes, além do tempo. Segundo Susin(1984, p.
241) , Lévinas recorre a expressao de Paul Valéry, para o qual Deus é “profundo
outrora”, passado tdo passado que jamais foi presente. Por isso, ndo faz parte de
uma experiéncia religiosa, nem do presente. Como passado que jamais foi presente,

sua transcendéncia € imemoravel, € o Um antes dos tempos. Deus enquanto
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inteligibilidade transcendente ndo pode jamais ser apresentado como objeto do
discurso. Este modo para o Infinito ou para Deus, de remeter do seio de sua propria
desiderabilidade, a proximidade nao desejavel dos outros, Lévinas o designa pelo
termo de “eleidade”, virada extraordinaria da desiderabilidade do Desejavel ou

Infinito. Na obra De Deus que vem a ideia, o filésofo lituano esclarece que:

[...] Nessa reviravolta ética, o desejavel remetendo ao nao-desejavel —
nessa missao estranha que ordena aproximar de outrem — Deus é
subtraido a objetividade, a presenca e ao ser. Nem objeto, nem
interlocutor. Sua transcendéncia vira em minha responsabilidade [...] por
outrem (LEVINAS, 2002a, p. 103).

Percebe-se, a partir dessa analise, que Deus ndo é simplesmente o outro, o
outro por exceléncia, mas outro que outrem, outro de uma alteridade que precede a
alteridade de outrem, transcendente a ponto da auséncia. Sua transcendéncia eleva-
se em gldria, transcendéncia de uma verdade dia-crbnica e sem sintese. O
intangivel separa-se da relagdo do desejo que ele suscita, permanecendo terceira
pessoa (LEVINAS, 2002a, p. 102). Mas, por outro lado, essa relagdo se traduz em
relagdo com as pessoas, relagcdo entre absolutos, sem englobamento. Segundo
Lévinas, “ele € bem num sentido eminente e preciso: ndo me cumula de bens, mas
me sujeita & bondade, melhor que os bens a receber” (LEVINAS, 2002a, p. 102). “A
bondade desinteressada para com o préximo torna-se o unico vestigio pelo qual
Deus pode vir a ideia” (PIVATTO, 2003, p. 197). Na reflexdo levinasiana, Deus
irrompe da experiéncia do testemunho, o que implica, por conseguinte, a saida da
consciéncia encerrada em si mesma para a condicdo ética do homem como
subjetividade profética, em que a experiéncia religiosa s6 pode ser entendida como
experiéncia moral. E s6 através do homem Messias que se pode falar
concretamente de Deus.

O discurso levinasiano sobre Deus pde em questdo a onto-teologia, na qual
Deus se reduz a tematizacdo objetivante. Nessa matriz filosofica-teolégica, Deus
nao pode sendo aparecer como projecao do homem (RIBEIRO JUNIOR, 2005, p.
308). Na intencao de superar esse dilema, Lévinas opta pela via do discurso com
Deus na relagdo com a alteridade do Rosto, com o objetivo de salvaguardar a auto-
revelacdo de Deus. Para nosso filésofo, essa revelacao divina se da como revelagao
ética no Rosto do outro. Porém, em Totalidade e Infinito (1980, p. 75), ele fala de
uma revelacdo de Deus a partir de si mesmo — Deus Kath’auto — e que n&o coincide
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com a revelagao do Rosto. “Essa inusitada referéncia a Deus Kath’auto, que sugere
uma auto-revelagdo de Deus para além da ética” (RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 306).
Talvez aqui haja a intencdo de salvaguardar as exigéncias de uma metafisica da
absoluta separagdo entre o finito e o infinito, contra qualquer tentativa de
imanentizagdo da transcendéncia.

Sem a intengédo de esgotar o tema, parece-nos, que em Lévinas, o lugar em
que a revelagao divina podera ser percebida é na situagao ética, e a linguagem
dessa revelagao é a linguagem do face-a-face com o Rosto, trago e n&o signo ou
icone de Deus. Nessa situagdo e nessa linguagem a palavra Deus pode ecoar com
sentido na responsabilidade pelo Rosto do outro. Na concepgéo levinasiana o
discurso sobre Deus torna-se impossivel via conceitualizagdo, embora a ruptura com
o conceitualismo nao signifique negar a inteligibilidade da transcendéncia. O que ele
sublinha é que pensar Deus nao é submeté-lo a razdo, a adequagao do pensamento
ao pensado. Para ele, a inteligibilidade de Deus, a sua transcendéncia, s6 pode ser
entendida numa relagédo a trés, a inteligibilidade de Deus é pura sociabilidade,
responsabilidade pelo préximo.

Nesse horizonte, percebe-se o pensamento do filésofo lituano se
caracterizando pelo esforgco em dizer religiosamente a filosofia e, filosoficamente, a
religido. E gracas a ética como filosofia primeira que essa caracteristica se articula
por meio da tematica do messianismo e da escatologia das ligdes talmudicas. A
escolha da leitura talmudica como via hermenéutica possibilita pensar Deus

rompendo com as categorias conceituais: Deus é pensado pela via do outro homem.

4.4 A Hermenéutica talmudica

Ja foi dito anteriormente que Lévinas é um pensador que se move entre duas
tradi¢coes, a saber, Atenas e Jerusalém, grega e hebraica. O que nao implica afirmar
que ele venha a ser um pensador religioso. Em entrevista concedida a Poirié (2007,
p. 105), ao ser questionado se seria um pensador religioso, ele responde que nao,
por nao considerar as verdades da revelagao adquirida de uma vez por todas como
verdades que constituem a base de sua vida filoséfica. Mas é religioso sim, quando

considera a Biblia essencial ao pensamento. Ele explica a Poirié (2007, p. 105) que:
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Ao lado da filosofia grega, a qual promove o ato de conhecer como o ato
espiritual por exceléncia, o homem ¢é aquele que busca a verdade. A Biblia
nos ensina que o homem é aquele que ama seu préximo, e que o fato de
amar seu préximo € uma modalidade da vida que é sentida ou pensada

como tdo fundamental — eu diria mais fundamental — quanto o
conhecimento do objeto e quanto a verdade enquanto conhecimento de
objetos.

O desejo de Lévinas de entender filosoficamente a sabedoria biblica e o
Talmude o conduz a uma dimensdo hermenéutica que vai além do ambito
puramente filosodfico. Ele faz do texto talmudico o seu mestre: o carater heterogéneo
e peculiar desses textos frustra a racionalidade corrente da tradigdo. A escolha da
leitura talmuadica como via hermenéutica deve-se a seu carater ético, na qual o
testemunho do a-Deus rompe todas as categorias conceituais e irrompe na
imediatidade da vida, onde Deus é pensado pela via do outro homem, sem que o
outro seja uma mediagdo, mas um modo de ser.

Conforme Chalier (1993, p. 19-35), Lévinas observa que toda a tradicao
ocidental se caracteriza por um certo desprezo pela Escritura, cala-se acerca da
relacdo do homem ao livro. Ora, 0 que guia a hermenéutica levinasiana € a sua
leitura das Escrituras Sagradas do judaismo. A Biblia e os comentarios talmudicos
sdo textos cujos conteudos abrem novas perspectivas para salvar e ampliar a
experiéncia e a pratica da vida interior. Nesse aspecto, segundo o fildésofo, haveria
uma relagcdo essencial entre o homem e o livro, uma referéncia ontolégica do

humano ao livro, mesmo porque este possibilita ultrapassar o “cuidado de si mesmo’

e aproximar-se de outrem.

[...] ora, diz Lévinas, sdo os livros que ajudam essa vida a emergir dos
limbos que a retém escrava, e que a fazem descobrir, no mais intimo de si
propria, a forga de velar pela preocupagao do humano, tanto nas horas
tranqlilas como naquelas em que o 6dio prevalece. [...] a vida interior [...]
ela consiste em opor a infinita nudez da consciéncia moral a imunidade
ambiente. Esta interioridade ndo € um dado da natureza, ela alimenta-se
de uma leitura de textos cujo sentido transcende os sofrimentos e
manifesta-se igualmente na exterioridade, como pudemos ver nos campos
de concentragdo onde alguns, [...] souberam preservar a centelha do
humano até ao ultimo instante. (CHALIER, 1993, p. 24-25)

Nesse sentido, os livros evocam uma hermenéutica daquele que |&é, pois
como pensa nosso fildsofo, 0 que se escreve nas almas é antes escrito nos livros, o

humano no Ser comeca la.
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Em Quatro leituras talmudicas, Lévinas (2003b) afirma que os textos
talmudicos ndo sdo apenas simples prolongamento da Biblia, mas exibem uma
segunda camada de significados: criticos e conscientes, retomam os significados da
Escritura numa perspectiva espiritual e racional. A metodologia talmudica retoma e
recria continuamente o texto biblico. Seu processo de investigacdo do sentido
baseia-se nas interminaveis discussdes, objegcdes e interpretagdes, o itinerario do
sentido jamais se isolando ou encerrando em si mesmo. O ensinamento talmudico,
sempre novo, confronta-se com o mundo e revela-se somente aqueles que sabem
descobrir “sob 0 aparente anacronismo das discussdes rabinicas, a presenca de um
pensamento eterno que, consequentemente, incide sobre os problemas
contemporaneos” (MELO, 2003, p. 166).

O encontro do fildsofo com a literatura talmudica se deu gragas aos
ensinamentos de Monsieur Chouchani (POIRIE, 2007, p. 118), que conduziram
Lévinas a uma nova espiritualidade, momento em que buscou ndo sé recuperar e
aprofundar o sentido do humanismo judaico, como também Ihe ensinou a n&o repetir
o dogma, mas escutar e descobrir no livro uma via que conduz ao infinito.

No entendimento de Lévinas, o projeto filosofico ocidental ndo obteve sucesso
na intengdo de dar aos homens o sentido do humano no Ocidente - 0 que denota a
insuficiéncia do logos para afastar o niilismo; a racionalidade grega precisaria ser
avivada pela fonte de sentido oriunda dos profetas, onde permanece desperta a
promessa do acontecimento humano®®. Segundo Lévinas, a atengao extrema dada a
esse livro — a Biblia - permite a consciéncia despertar para o sentido do secreto que
cada um carrega em si, a saber, o de uma vocagéo de santidade. Como o livro por
exceléncia, ela guia os leitores para além daquilo que julgam saber, ela Ihes proibe
toda a satisfagcdo prematura e todo o descanso no ser. A Biblia compde-se de um
Dizer inspirado que excede sempre a literalidade na qual ela se enlaga. Isso néo
quer dizer uma oposi¢ao a letra, mas a necessidade de interrogar a letra em que o
espirito permanece. Nessa perspectiva, um livro diz-se inspirado quando, para além
do seu querer-dizer, percebe-se nele um outro sentido possivel e pleno de solicitude

pela histéria presente. Na interpretagdo de Chalier (1993, p. 33):

% Conforme Chalier (1993, p. 27-28), “Lévinas ndo pretende conciliar as duas sabedorias, mas julga
indispensavel fazer obra e filésofo, porque o logos permanece, a seu ver, o intermedidrio universal de toda a
compreensdo racional (DL, p. 230). Todavia, esforca-se por fazer passar neste Dito grego da filosofia um sopro
unico procedente da tradi¢do hebraica a que ele chama o Dizer”.
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Na reflexdo de Lévinas, o judaismo ndo aparece, portanto, como uma
teologia e ainda menos como uma teosofia; quando ele encontra textos
que, ao que parece, transmitem um saber acerca do mundo divino, tem a
preocupacgao de mostrar aquilo que uma tal informagao pode significar para
o0 humano. Assim, por exemplo, ao ler um midrach, segundo o qual cada
gota de chuva destinada a regar os sulcos dos campos é conduzida por
dez mil anjos para poder chegar ao seu destino, ele recusa deixar-se
comover por esta imagem e nao retira dela nenhuma certeza acerca da
existéncia dos anjos, mas a interpreta de maneira alegérica, chamando a
atencéo para o significado moral da imagem.

A leitura que Lévinas faz do Talmude possui um carater inovador. Ele busca
descobrir, por detras do sentido aparentemente explicito, o espirito das letras, das
palavras, fugindo do dogmatismo e do aprisionamento do sentido. Ele se opbe aos
métodos historicos e estruturalistas de leitura dos textos que, segundo ele, deixam a
desejar, por ficarem presos a condicionamentos aprioristicos de interpretagdo. Para
ele, o sentido se encontra além daquele que é inferido dentro da linguistica, € o nao-
dito, essencial. Em Quatro leituras talmudicas (2003b, p. 217) ele afirma que “o
espirito jamais da autorizagdo a letra que lhe revela. Ao contrario, o espirito desperta
na letra novas possibilidades de sugestdes”. Uma palavra ndo s6 conduz a outra,
mas solicita outra, e assim, liberta o sentido. Desse modo, a hermenéutica talmudica
possibilita a libertagdo da linguagem das cadeias da objetivacdo da experiéncia
religiosa pela teologia e revela o sentido ético/profano.

Na compreensao talmudica, a relagdo que se estabelece entre o mestre e o
discipulo difere da relagdo mestre-discipulo de Socrates. Na sabedoria talmudica, o
mestre ensina o discipulo a buscar os mistérios da transcendéncia. A posi¢cao do
leitor € de quem escuta e confia na sabedoria do seu mestre e € capaz de receber a
ideia que vem do outro, que vem da ordem do Infinito. O sabio € aquele que se pde
a caminho e se mantém no vestigio da significacdo, da exterioridade da revelagao
que é IinguagemGg. Romper com as cadeias do cogito e deixar-se interpelar pela
sabedoria do outro faz parte do processo que busca o espirito da letra. “Lévinas
franqueia novos caminhos do pensamento” (CHALIER, 1993, p. 39). Nesses,
hebraismo e filosofia se cruzam. Ele se pde a escuta do verbo inspirado dos profetas

e das palavras dos mestres do Talmude, que nao contraria nele a sabedoria grega7°.

% Conforme Bucks (1997, p. 189), em Lévinas “a linguagem indica além das proprias intengdes do proprio
locutor. O ‘poder dizer’ da linguagem ultrapassa seu ‘querer dizer’, porque originariamente nasce do novo
compromisso com o outro para além do ser”.

7 Ler a respeito dessa questio em CHALIER, Catherine. Lévinas: a utopia do humano. 1993, p. 35-41.
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A reflexdo da Torah aponta, consoante Lévinas, para essa relagdo, para a
solicitagcdo do outro; o pensamento filoséfico apontaria para a anterioridade de um
sujeito “que tem a sua origem fora dele, no ato da substituicdo do eu pelo Outro”
(MELO, 2003, p. 182). Aqui se encontra a raiz da ipseidade e a base da
interpretacédo talmudico-filosofica levinasiana. Bucks (1997, p. 192) observa que em

Lévinas,

[..] Para captar a insinuagdo do dizer enigmatico é preciso uma
subjetividade “parceira do Enigma”, que interpreta o dizer ndo como
comunicagao de Verdades neutras e universais, mas como intimagao que
Ilhe foi dirigida. Deus, que deixou os tragos de sua transcendéncia nas
Escrituras Sagradas, depende, para sua vinda a terra, da interpretagcao
daqueles que Iéem, interpretam e comentam esses textos.

Segundo Bucks (1997, p. 192) Lévinas, em Descobrindo a Existéncia com
Husserl e Heidegger, afirma que, intimada a comparecer, convocada a uma
responsabilidade incessante, a subjetividade se transforma em parceiro do Enigma e
da transcendéncia que desarruma o ser. A interpretacdo da Escritura nado se
estrutura como um processo solitario. A relagdao que se estabelece entre texto e
leitor que se abre para a interpretacao, possibilita uma multiplicidade de vozes. Os
doutores do Talmude discutem com mestres anteriores e com seus discipulos,
conscientes que o significado da Escritura ultrapassa o sentido obvio do texto e que
nela ha um excedente de sentido, escondido nas letras, que pode ser descoberto
(BUCKS, 1997, p. 194). O Talmude se aproxima da mentalidade contemporanea
por elaborar a mensagem biblica num espirito racional.

Na reflexdo de Fabri (1997, p. 138), o judaismo em Lévinas trata da vida
dedicada a inteligéncia e ao estudo,

[...] Nos comentarios do Talmude, ndo ha lugar para o entusiasmo religioso,
[...], mas hermenéutica rigorosa e interrupta a procura de um simples
sentido que se pode colher paulatinamente. Em outras palavras, o texto
pode conter mais do que ele contém, pois o versiculo ja indica um “au-dela”
do versiculo.

Na introducdo de Quatro leituras talmudicas, Lévinas argumenta que,
malgrada antiguidade do Talmude e devido a continuidade de seu estudo, pertence
ainda a historia moderna do judaismo. Ai reside a originalidade do judaismo, pois
que trata da existéncia de uma tradicdo que se define por estar ligada a atualidade e

a compreensdao da contemporaneidade, de forma imediata. Essa tradigao
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ininterrupta se realiza através da transmissdo e do comentario dos textos
talmudicos, “os comentéarios cavalgando os proprios comentarios” (LEVINAS, 2003b,
p. 19).

Faz-se necessario ainda ressaltar que a via hermenéutica em Lévinas
delineia-se a partir da fenomenologia pds-husserliana’’. Essa via se funda na intriga
etica. A principio ela se mostra desconstrucionista e critica a filosofia por ter se
tornado um discurso da totalidade - num momento posterior, mostra-se
construcionista de um discurso conciliador (a ética e a hermenéutica sdo concebidas
como um discurso que € inspiragao e testemunho, como sabedoria do amor e da
justica). Por fim, a hermenéutica levinasiana se apresenta como busca do sentido,
que se traduz na relacao entre leitor e texto. Nesse tipo de interpretagdo, o texto
assume a identidade do Rosto do Outro, que interpela, provoca e solicita do leitor
uma resposta. A solicitagdo nesses termos € uma relacdo eu-texto, livre da
apreensdo conceitual totalizadora. “O processo de leitura converte-se em
hermenéutica cuja solicitagdo indica que o sentido do texto nunca se esgota, pois
um nao-dito sempre permanece sob a letra” (FABRI, 1997, p. 139). A hermenéutica
talmudica refere-se a uma interpretacdo sempre pronta a recomegar. A solicitagcao
como via e interpretacdo apdia-se sobre a escrita do texto, libertando o seu
significado e as suas significacbes. Trata-se da exigéncia de uma leitura do texto
talmudico que resgate o seu significado isento dos problemas rituais, da linguagem
religiosa e dos suportes teoldgicos. Somente assim € possivel revelar o sentido
etico-profano do texto. (MELO, 2003, p. 195)

Nesse sentido, a hermenéutica estrutura-se como pensamento que se oferece
e se diz ao outro para ajuda-lo concretamente, o conceito de solicitagcdo é
transformado em conceito ético de solicitude, em preocupacgéo e servigo pelo outro.
Aqui a palavra nao fica solta no ar, mas é aplicada, o outro necessita tanto de p&o
quanto de sentido. A solicitude constitui-se um modo de ser aufrement, o
testemunho da solicitude incomoda, perturba uma sociedade e uma religidao voltada
ao individualismo.

O testemunho e a solicitacdo sdo chaves hermenéuticas que abrem a mesma
porta e ddo acesso a mesma instancia interpretativa. O intérprete esta diante de um

testemunho, diante de um livro. A grandeza do testemunho esta no fato de ele me

! Ler a esse respeito em MELO, 2003, p. 163-179.
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despertar para o que ele quer dizer. Ele vem de fora, € o vestigio da alteridade que
se oferece sem se deixar apreender totalmente. O texto € um modo de ser que me
solicita: interprete-me sem aprisionar meu sentido. A hermenéutica levinasiana
constitui-se de trés elementos importantes: o sentido-texto, o ser do leitor e a
interpretacdo. A intuicdo de Lévinas a partir da interpretagdo hermenéutica talmudica
quer mostrar que esta ndo se encerra numa visao puramente abstrata de Deus, do
homem e do mundo. O Talmude torna possivel a compreenséo da vida e das
relagbes humanas para além da teorética totalitaria da ideologizacdo do saber.
Segundo Melo (2003, p. 196),

[...] Para o Talmude, a santidade do texto € imediatamente voltada a ética
do respeito a vida, ao dialogo, a acolhida do préximo. Isso leva Lévinas a
chamar essa inspiracdo e esse testemunho ético, do Talmude, de
humanismo do Outro, verdadeira religido.

Para Melo, a hermenéutica levinasiana se inscreve como ética, plena de uma
abertura ao outro, cheia de solicitude. A posicao do intérprete como leitor diante do
livro é de estar diante de uma vontade que Ihe pede uma resposta, diante da gloria
do infinito, diante de uma sabedoria que o implica e lhe exige responsabilidade. “A
responsabilidade configura a esséncia da linguagem” (LEVINAS, 2003a, p. 45).

4.5 A gléria do Infinito no dizer da linguagem profética

No que concerne a gldria do Infinito cabe-nos, primeiramente, mostrar como
Lévinas transita do testemunho profético a gloria do Infinito. O testemunho profético
daquele que testemunha a palavra de Deus na responsabilidade pelo outro, realiza-
se na linguagem ética do “Eis-me aqui” do sujeito como substituicdo e expiacdo ao
outro.

No quinto capitulo de sua obra De otro modo que ser’?, Lévinas define a
subjetividade como substituicdo, mas, aqui, ndo se trata de substituigdo que toma o

lugar do outro, possivel dentro de um sistema com simetria, ao modo do conatus

2 De otro modo que ser, o Mas Alla de la Esencia é a tradugdo espanhola do titulo original de Autrement qu étre
ou au-dela de l’essence.
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essendi. Lévinas pensa a subjetividade como substituigdo de forma radical fora do
sistema, ndo se trata de ocupar o lugar do outro, mas servir ao outro é a substituicdo
do um-para-o-outro, o para, indica o modo da substituicgdo. A subjetividade é
designada por este servigo ao outro. A condigdo de possibilidade da substituicdo € a
destituicdo da egoidade do eu, sua de-posigdo e seu esvaziamento”®. Segundo
Ricardo Timm de Souza (2001, p. 413),

[...] Insubstituivel que sou, tenho de, enquanto mera consciéncia, substituir
minha estrutura endoégena de auto-compreensao pela radical inseguranga
que se deriva do fato de que, além de mim, algo mais & consistente em si
mesmo: o0 outro — muito embora esta consisténcia nunca se oferegca a
minha demiurgia racional, por mais poderosa que esta se apresente.

Conforme Souza (2001, p. 413), na reflexdo de Lévinas a substituicdo ética
nao se reporta a extrapolacao dos limites do pensamento, mas é antes decorréncia
da forma e pensamento que tem, como constitutivo primeiro, ndo a identidade
postulada ou conquistada, porém a des-identificacdo original do desencontro do
pensamento e, por decorréncia consigo mesmo: a pluralidade.

No esvaziamento de si, a subjetividade agora ética é devotada ao outro, o eu
ja ndo encontra em si mesmo a sua verdade. “Nesse esvaziamento de si até a
expiagdo vai acontecendo sua justificagdo e sua verdade, como inversao da
identidade em “substituicdo”, a partir da qual, entdo, todos os outros elementos
retomam luz, significancia e um sentido justo” (SUSIN, 1984, p. 378). De acordo com
Lévinas, em De otro modo que ser (1987, p. 209-214), a responsabilidade para com
os outros nao foi um retorno a si mesmo, mas uma crispagao desesperada que 0s
limites da identidade ndo podem reter. Para ele, na substituigdo, através da qual a
identidade se inverte, nesta passividade74 mais passiva que a passividade, o si-

mesmo se absolve de si. Souza (2001, p. 393) comenta que,

Mas, ndo se trata de algum tipo de alienagao, na exata medida em que a
responsabilidade [...] € o inverso perfeito do simplesmente perder-se no

7 Lévinas (1987, p. 212-213) afirma que “todo lo que sugierem verbos como vaciarse, consumirse, exilarse por
su forma pronominal no es acto de una reflexion sobre si, de cuidado de si, sino que no es acto de ningun modo;
es pura modalidad de la pasividad que, mediante la substitucion, estd mas alla de toda pasividad. En si como en
la huella de su exilio; esta quiere decir como puro desenraizamento de si”.

™ Lévinas (1987, p. 213) “en esto consiste la interioridad, una interioridad que no se asimeja en nada a um modo
de disponer de cualesquiera asuntos privados. Interioridad sen secreto, puro testimonio de la desmesura que ya
me ordena y que es dar al otro arrancando el pan de la boca y haciendo donacion de la piel”.
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além de si. [...] Antes seria como que um “achar-se para além de si” e de
seus poderes, como ser-em-sua-pele, como ter-o-outro-em-sua-pele.

Nesta passividade mais passiva, o se, eticamente, responsabiliza-se pelo
outro. Entretanto, a proximidade’ do préximo nao significa a submissdo ao nao-eu,
significa uma abertura onde a esséncia do ser se ultrapassa na inspiragao por outro
e na substituicdo, ou seja, “liberdade e atividade vindas de outro, em nome e sob a
autoridade de outro, portanto, nada e ninguém no mundo - nem mesmo eu — pode
impedir ou limitar” (SUSIN, 1984, p. 379). No pensar levinasiano, o sentido da
liberdade nao se configura um poér-se soberanamente acima “e nem simplesmente
em correlagao dentro, mas substitutivamente abaixo de tudo e de todos, ab-solvicdo
para ser sub-jetividade como sub-jectum que suporta” (SUSIN, 1984, p. 379). Em
Lévinas, o sujeito € tomado na sua concepgao etimolégica — sub-jectum — aquele
que serve e substitui’® outrem, tomando para si a carga do outro, ele é responsavel
por tudo. E nesse sentido que a expiacdo é uma transformacdo da violéncia e do
sofrimento em redencao que resgata da violéncia e do sofrimento. Seu poder vem
desde o além, como energia posta na estrutura criatural da subjetividade:
responsavel desde nascenca pelo outro homem que n&o conhego e por sua
liberdade e acgdes.

Na obra, De otro Modo que ser (1987, p. 200), Lévinas define a subjetividade
como refém. Esta nogao inverte a posi¢cao na qual a presenga do eu a si mesmo
aparece como comego e conclusao da filosofia. A situagédo de refém se liga a eleigéo
antes da liberdade e para além da liberdade o eu se define. Ainda que inocente e
mesmo sem ter cometido culpas, sou constituido de tal forma que a culpa do outro é
minha por este suplemento de responsabilidade por ele. Ser refém do outro se
caracteriza também como uma superagao do eu solitario, refém de si mesmo, refém
da propria atividade e das estruturas de totalidade. A exceléncia do outro e 0 meu
servico a ele me exaltam como servo e refém no cumprimento da vocacédo de
subjectum para além do mundo (SUSIN, 1984, p. 383)

7 Segundo Souza (2001, p. 386), no pensamento levinasiano, “proximidade significa aproximagdo que
primordialmente é contato e ndo equacionamento intelectual do contatado: ndo é um saber, mas uma base
original do saber que, [...] ‘buscando na linguagem por detrds da circulagdo e informagdes o contato e a

999

sensibilidade, ensaiamos descrever a subjetividade como algo irredutivel a consciéncia a tematizacao’”.

7 Conforme Lévinas (1987, p. 199) em De otro modo que ser, “nadie puede substituirse por mi que me
substituye a todos”.
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Faz-se necessario ressaltar que a obediéncia ao Altissimo significa a
impossibilidade de me esconder. Sou livre na medida em que fago o que ninguém
pode fazer no meu lugar. A obediéncia ao Altissimo me torna livre. Na substituicao
Deus se revela como mandamento vocacionando o homem a redencdo da
humanidade e, dessa forma, o homem se constitui humano. E na responsabilidade
diante de Deus e do outro que o homem €& homem. Dai a afirmag¢do de Lévinas
(2002a, p. 113):

[...] a significacdo ética significa ndo para uma consciéncia que tematiza,
mas a uma subjetividade, toda ela obediéncia, obediente de uma
obediéncia que precede o entendimento. Passividade mais passiva que a
da receptividade do conhecer, receptividade que assume o que a afeta;
consequentemente, significagdo em que o momento ético ndo se funda
sobre estrutura preliminar alguma de pensamento tedrico, de linguagem ou
de lingua.

E a partir da responsabilidade que Lévinas (2002a, p. 117) formula a nocéo
estranha a filosofia — de substituicdo, como sentido ultimo da responsabilidade.
Segundo ele, embora na filosofia fenomenoldgica o ultimo acontecimento deva ser o
aparecer, aqui, sob a modalidade ética, € pensada uma “categoria” diferente do
saber. Seu esforgo consiste em pensar o Outro-no-Mesmo sem pensar o outro como
um outro Mesmo. A particula no aqui ndo significa assimilagdo: o outro desconcerta
ou desperta o Mesmo, o Outro inquieta ou inspira 0 Mesmo. O Mesmo n&o esta em
repouso, a identidade do Mesmo nao consiste naquilo a que se reduz toda sua
significagdo. O Eu é um outro como identidade no servigo e substituicdo para o

outro. Lévinas (2002a, p. 107) observa

[...] Mas, assim, posicdo ja de-posta de seu reino de identidade e de
substancia, ja em divida, “para o outro”, até a substituicdo ao outro,
alterando a imanéncia do sujeito na base de sua identidade; sujeito
insubstituivel para a responsabilidade que I|he incube e por ai
reencontrando nova identidade.

A reflexdo do filésofo segue no sentido de que na medida em que me separo
do conceito de Eu, ha um estremecimento no sujeito como crescimento de obrigagéo
no processo de minha obediéncia, aumento da culpabilidade com o aumento da

santidade. O Eu ndo encontra mais repouso para si ao abrigo de sua forma e do seu



130

conceito’’ de eu. “N&do ha condigdo, sequer a da servidao” (LEVINAS, 2002a, p.
108). A proximidade nunca é suficientemente proxima, o eu responsavel nunca
acaba de esvaziar-se de si mesmo. E a gléria de um longo desejo. Como refém, o
sujeito nao é nem a prova nem a experiéncia do Infinito, mas testemunho do Infinito,
a modalidade desta gloria, testemunho que desvelamento algum precedeu.

Em concordéncia a Fabri (1997, p. 171), possivel constatar que, no
pensamento levinasiano, através do testemunho Deus escapa a tematizagao,
subtrai-se a experiéncia e prescinde da reciprocidade. Enquanto Eleidade, como
mandamento que vem de um passado imemorial — como In-finito — ausenta-se dos
limites do olhar humano e da inclusdo no registro do Logos. O testemunho nao
resulta de um processo cognoscitivo.

Parece que a tentativa de Lévinas é tragcar uma fenomenologia do Dizer do
rosto, como linguagem que ndo se integra a cumplicidade do conceito, que é justica,
palavra profética que responde ao apelo do outro, que é testemunho. Sua intengao é
sair da compreensao corrente da linguagem e aproximar-se do racionalismo

cartesiano, lido a partir da visdo hebraica, como pensa Fabri (1997, p. 172):

Por esse motivo, Lévinas ndo se cansa de fazer referéncia a ideia
cartesiana de infinito, a possibilidade de a consciéncia pensar mais do que
é capaz de conter. Nessa despropor¢do ou desmesura, a gloria se
distingue do presente da representagcdo. Uma tal inadequagéo € sinénimo
de inspiragdo, de uma responsabilidade sempre retomada pelo Desejo e
pelo Dizer.

Da condi¢ao de sujeito como refém, que € o0 mesmo que a passividade da
substituicdo do um-pelo-outro, o sentido ético desse evento ilumina o sentido inicial
do testemunho. Nesse sentido, o Dito se configura apenas testemunho daquilo que o
eu significa: € uma resposta ao Dizer: eis-me-aqui - respondendo a todos e a tudo,
significa a “adstricdo ao dar, as maos cheias, a corporeidade; sendo o corpo a
prépria condigdo do dar, com tudo o que custa dar’ (LEVINAS, 2003a, p. 204).
Lévinas observa que se trata de um arrancamento a si num dar que implica um
corpo, porque dar até o fim é dar o pao arrancado a prépria boca. Como resposta ao

apelo, da qual ndo é possivel subtrair-se, 0 eis-me-aqui ndo permite que o sujeito

" Na obra Deus, a morte e o tempo Lévinas (2003a, p. 197) explica: “o sujeito ndo ¢ um ente opaco, dotado de
uma estrutura de egoidade, como se tivesse uma estrutura eidética — o que permitiria pensa-lo como um conceito,
de que o ente singular seria a realizagdo. Pela substitui¢do, ndo ¢ a singularidade do eu que ¢ afirmada, ¢ antes a
sua unicidade. O proprio dessa situacdo do eu-refém ¢ fugir do conceito, o qual imediatamente lhe da uma
armadura e o posiciona”.
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nao seja responsavel. Esse €& o Dizer préprio da inspiracdo, o responder
prontamente, por-se a disposicdo, aberto ao dar, é a modalidade da
responsabilidade. Na inspiragdo e substituicdo o eu expira-se para o outro. A
identidade e unicidade do eu nao estariam no repouso de si mesmo, mas no
arrancar-se-a-si-mesmo para dar para o outro o pao de sua boca. Nessa inquietude
se realiza a sinceridade do Dizer.

Entretanto, Lévinas ndo compreende o Dizer como dialogo, mas como
testemunho do infinito aquele a quem infinitamente eu me abro. Na relagdo com
outrem esta dimensao de testemunho ndo repousa num conhecimento prévio. Pois,
como pensa Lévinas, limitar o testemunho pelo conhecimento prévio far-nos-ia
retornar novamente a ontologia. E ele quem afirma: “De facto, nés contestamos que
o didlogo seja a forma primeira da linguagem. Antes de o ser, a linguagem é
testemunho” (LEVINAS, 2003a, p. 206). Testemunho que n&o é expresso no dialogo,
mas na formula eis-me-aqui. Como dedicatéria de si mesmo, o testemunho é
abertura de si que exprime 0 excesso da exigéncia a medida que a exigéncia de
responsabilidade se preenche. E através do testemunho que a gléria se glorifica.

Para Lévinas,

[...] Ele € 0 modo como o Infinito ultrapassa (passe) o finito, e 0 modo pelo
qual o Infinito se passa. O Dizer sem Dito do testemunho significa assim a
intriga do Infinito - intriga e ndo experiéncia. A apalavra designa aquilo a
que se pertence sem, no entanto, ter a posigéo privilegiada do sujeito que
contempla. A intriga liga aquilo que se desliga, ela liga ao ab-soluto — sem
o relativizar. (2003a, p. 213)

A linguagem e sua significagdo ndo s&o sO expressao, ela vai além. O
pensamento daquele que pensa € surpreendido pela significagédo, ela ultrapassa o
limite do sinal e da constituicdo deste. Para nosso filésofo, além da objetivacdo do
Dito, esta o Dizer e o seu lugar é o seio do infinito. Além da expressao do rosto do
outro, existe uma anterioridade infinita, que € sua grandeza, sua recusa e resisténcia
a tematizacdo. O testemunho ndo vem acrescentar-se como expressao, informagao
ou sintoma, e nao se refere a ndo sei qual experiéncia do Infinito. Contudo, segundo
Lévinas, pode haver relagdo com Deus, na qual o proximo € um momento
indispensavel, pois, conhecer Deus €& fazer justica ao préximo, € o que deixa
entender a Biblia segundo Lévinas (2003a, p. 214): “Acaso n&o comia e bebia o teu
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pai, praticando ao mesmo tempo justica e equidade e tudo lhe corria bem? N&o sera
isto conhecer-me? Oraculo de Javé”.

Percebe-se que, para Lévinas, o sinal dado a outro traduz sinceridade pela
qual a gldria se glorifica. A gldria do Infinito se realiza na aproximagao do outro, na
substituigdo ao outro, ou pela minha expiagdo para com outrem. “A gléria de Deus é
o de outro modo que ser” (LEVINAS, 1982a, p. 101). Em Etica e Infinito o autor cita

uma passagem de Autrement qu’étre ou au-della e I'essence, onde escreve:

Do Infinito de que nenhum tema, nenhum presente é capaz, da
testemunho, portanto, o sujeito ou o Outro no Mesmo enquanto o Mesmo é
para o Outro, onde a diferengca se absorve na medida em que a
proximidade se torna mais proxima e por esta mesma absorgédo se anuncia
gloriosamente e me anuncia sempre cada vez mais. Onde o Mesmo, na
sua posicdo de Mesmo é cada vez mais considerado até a substituicao
como refém, expiagdo que coincide, ao fim, e ao cabo, a extraordinaria e
diacrbnica inversdo do Mesmo no Outro na inspiragdo do psiquismo.
(LEVINAS, 19823, p. 101)

Nesse sentido, o sujeito € no seu préprio psiquismo, inspirado pelo Infinito,
contendo mais do que pode conter — € o mais no menos. Trata-se da desproporg¢ao
da gloria com o presente, despropor¢gdo que se revela a propria inspiracdo. Nessa
passividade mais passiva que toda passividade. A exterioridade do Infinito torna-se,
de algum modo, “interioridade” na sinceridade do testemunho (Lévinas, 1982a, p.
102). Para o filésofo, a subjetividade ndo pode esconder-se ou fugir dos olhos do
outro, como Adao, que no paraiso encontrava-se completamente exposto ao olhar
do Deus Eterno. (1987, p. 220)

A subjetividade eleita como servo e profeta concerne inteiramente o eu ao
outro, como obrigacédo para o qual o eu foi criado. Eleicdo e responsabilidade séo
anteriores a liberdade e a benevoléncia da propria vontade, como tendéncia ou dote
natural. S&o anteriores também ao testemunho do Dito. A verdade do Dito s6 se
constitui a partir da sinceridade do Dizer testemunhado. O testemunho € o modo de
reter e obedecer a ordem do outro, € o modo de Dizer sem Dito, é sinal dado a
outrem, pelo qual o sujeito sai da sua clandestinidade de sujeito. Lévinas inscreve o
testemunho na complexidade da relacdo ética: a ética rompe com a unidade
originariamente sintética da experiéncia. Ela requer um sujeito suportando tudo e,
sujeito a tudo, obediente a uma obediéncia que € anterior a todo entendimento, toda

a escuta do mandamento.



133

A sinceridade do testemunho significa adesdo a ordem que me ordena e nao
me permite qualquer possibilidade de voltar a exterioridade como diante de um
tema. O anuncio da sinceridade é pura humildade. O profetismo implica o préprio
psiquismo da alma, o outro no mesmo significa o despertar do mesmo pelo outro,
isto €, o passar-se do Infinito. Ele € a acolhida da passagem do Infinito, ainda que o
Infinito ndo esteja presente. Na frase onde Deus é testemunhado-no-eis-me-aqui-
Deus nao é enunciado. Segundo Lévinas (2003a, p. 215), “testemunhar Deus n&o é
enunciar esta palavra, como se a gléria78 se pudesse posicionar como tema ou tese,
ou esséncia (essance) do ser”. O Dito Deus pode tomar o sentido do testemunho,
mas pode trair sua tematizagdo por meio da ontologia e da teologia. O testemunho
sincero do Dito deve orientar-se pela linguagem profética, que designa obediéncia a
transcendéncia do Infinito.

A gloria do Infinito marca de tal maneira o sujeito, que a subjetividade
assignada — feita signo por Deus — é convocada a comparecer para além do ser. Na
convocagao, o eu signo de Deus recebe a missdo “envia-me”, conforme explica
Ribeiro Junior (2008, p. 473):

[...] o envio se caracteriza pela vocacao do profeta que, inspirado por Deus,
se torna signo do Espirito de Deus e impulsiona a humanidade do homem
a se des-interessar de si num movimento interminavel. O Espirito move a
humanidade do homem a responder como “Eis-me-aqui” ao dom ao outro e
a se tornar um-para-o-outro e para os demais.

Para Ribeiro Junior, em Lévinas a subjetividade marcada ou assinalada nao
tem por onde escapar. Ao ser eleita € destituida de si mesma por aquele que a
traumatiza e a torna testemunho desse pré-nome (Ele). Segundo ele, o ser
heideggeriano mostra-se antagbnico e avesso a alteridade do pronome (Ele) ou a
ele como linguagem. E caracteristica da ontologia negar o Dizer de Deus para além
do Ser e de seu Dizer no dito. “O Dasein é sempre o dito do dizer do Ser que se diz
nele. Ele é o “Eis-ai-o-ser’(RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 473). Na compreensao
ontoldgica heideggeriana, a questao teoldgica nem chega a ser cogitada, uma vez
que, para a ontologia, € inadmissivel imaginar algo fora do ambito do ser. S6 se

admite pensar do teoldgico, é que o sagrado pode manifestar-se na linguagem

® Segundo Ulpiano (1982, p. 239-255), “La gloria del Infinito es la identidad an-drquica del sujeto
desemboscado sin posible ocultamiento, yo abocado a la sinceridad, aportando signo al otro-del cual soy
responsable — de esta misma donacion del signo, es decir, de esta responsabilida: “heme aqui”. Decir anterior a
todo dicho que testemonia la gloria”.
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poética de tirado o ser do esquecimento. A partir da ontologia, o poeta se embebe
do sagrado gragas a inspiracédo que lhe advém do Ser. Lévinas, contrario a essa
concepgao — a sacralidade da ontologia — enfatiza que Deus, ao assinalar e

constituir o “homem espiritual” ™

como sujeito feito signo ao outro homem, ausenta-
se da consciéncia e da existéncia. Deus € Ele e ndo um outro para mim. “O Ele que
constitui a subjetividade como palavra profética distingue-se, absolvendo-se da
relacdo” (RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 474). Deus e o sujeito ndo sao englobados,
nem assimilados pela linguagem poética do ser. A linguagem profética é o lugar
privilegiado para tratar a questdo de Deus.

Este Dizer pré-original permite o evento do sinal, que faz da palavra um sinal
para o outro. Dizer que, como responsabilidade, é a propria significagcdo do um-para-
o-outro, estrutura formal da significacdo, significAncia ou racionalidade da
significagdo, a qual, ndo comega expondo-me num tema, mas € minha abertura ao
outro.

E nessa relagdo eu-outro, na qual se configura a linguagem do contato como
linguagem ética, que no testemunho profético o sujeito inspirado percebe que a
significagdo nasce na proximidade do Dizer, antes de ele ser tematizado. O Dito,
ainda que siga os rastros da Eleidade, jamais chegara a expressar a grandeza da
significagao.

Por fim, para nosso filésofo, o discurso filoséfico sempre reivindicou para si
um englobamento e uma compreensao ultimos. Reivindicagdo que implica uma
coincidéncia entre o seu pensamento e o ser, no qual ele se situa. Melhor
explicando, o pensamento ndo deve pensar para além do que reside no ato de ser,
nem se aventurar em dire¢cdo ao que modificaria a sua prévia pertenga ao processo
de ser. E a partir dessa perspectiva que Lévinas critica a homogeneidade que
sempre existiu entre teologia e ontologia, onde o nome de Deus se fixa como
conceito. Sua investigagdo caracteriza-se por uma insélita procura de Deus sem
onto-teologia. No seu pensamento, a palavra Deus € Unica, pois, € a unica palavra
que ndo extingue, nem abafa, nem absorve o seu Dizer. E palavra que perturba a
semantica. Como nome proprio, Deus n&o pertence a nenhuma categoria

gramatical. Conforme observa Ribeiro Junior (2008, p. 475),

" Em Autrement qu’étre, “a espiritualidade em que se passa o infinito mais antigo que o tempo de rememoracao,
diacronia sem memoria” ¢ a significacdo da aproximacao ética do si pela substituicdo do outro. (LEVINAS apud
RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 474).
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[...] o nome de Deus é aquele que se passa na ética — e que ao passar,
revela que o nome, ou Deus mesmo se diz para além do pronome na
eleidade e assigna a subjetividade como responsabilidade -, essa légica da
temporalidade ana-crébnica permite afirmar também que Deus se
testemunha a si mesmo em seu Nome ao se testemunhar na subjetividade
eleita.

Segundo Ribeiro Junior (2008, p. 476), gragas a ideia de trago, de “Eleidade”,
e a ideia do Nome de Deus como “nome préprio” introduzido no bojo da sintaxe
filos6fica como “enigma”, que se realiza a interrupgao definitiva do discurso sobre
Deus da onto-teologia. E o testemunho como linguagem profética da palavra de
Deus, que € a modalidade da manifestagdo do saber. Significagao ética, fundada no
apelo do outro e na responsabilidade como resposta: eis-me-aqui. Nao pode haver
nenhum conhecimento de Deus, em separado da relagdo com os homens. Outrem é
o proprio lugar da verdade metafisica e indispensavel a minha relagdo com Deus.

Entretanto, apesar de Lévinas indicar a linguagem profética como o lugar
excepcional do falar de Deus, a partir de Deus, ndo se pode pensar Deus
condicionado a linguagem do profeta. A palavra “Deus” se diz de si mesma — Deus
como Kath’auto — para além da profética como primeira palavra. O profeta € aquele
que sabe o momento de se calar, quando a unica saida ndo é sendo encarnar a
palavra de Deus como linguagem primeira do amor ao outro (RIBEIRO JUNIOR,
2008, p. 487). Em Lévinas, a gloria de Deus se diz na linguagem messianica. O
Deus que habita a subjetividade assignada inspira-se no amor ao outro homem. A
subjetividade vulneravel e afectada pelo outro é remetida a maternidade, que
significa concretamente o recebimento do outro no seio do mesmo. Assim a gloria de
Deus se glorifica, através da subjetividade maternal que faz “ressoar a gléria de
Deus”(Kath’auto) como palavra (RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 191). Palavra que
habita a subjetividade, como também introduz no ser a ordem, a justica e a paz, a
sabedoria do amor. Contudo, para Lévinas (2004b, p. 293), a ordem da justica dos
homens responsaveis pelos outros ndo implica no restabelecimento da reciprocidade
entre o eu e seu outro, mas por causa do terceiro que, ao lado do outro, me é
também um outro. A responsabilidade do eu pelo outro e o terceiro ndo o deixa ficar
indiferente as suas interagdes. Na caridade com um, ndo pode subtrair-se ao seu
amor pelo outro. A gloria de Deus s6 pode ser pensada dentro do regime do amor.
Segundo Lévinas (2004b, p. 293), “Atras das singularidades unicas € preciso

entrever individuos do género. E preciso compara-los, julga-los e condena-los. Sutil
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ambiguidade [...]. Eis a hora da justica inevitavel que a prépria caridade todavia
exige”.

Parece-nos que Lévinas deduz a sabedoria da justica — sabedoria profética —
a partir de Deus. Deus ndo é interlocutor nem causa, € antes, vestigio da
transcendéncia através da qual o sujeito se liga ao outro. E dessa relagdo de
proximidade com o outro conferindo significado a minha relagdo com outros, que
decorre para Lévinas a compreensao de justica. A passagem de Deus é o proprio
retorno do sujeito incomparavel como membro de uma sociedade. A entrada do
terceiro desemboca na presenca de toda a humanidade, na qual se mostra a
humanidade do homem. A entrada do terceiro coincide com o nascimento da
consciéncia que se funda na justica. A sabedoria da justica € a sabedoria do amor.
Na observagéo de Ribeiro Junior (2008, p. 488), “esta gldria de Deus testemunhada
pela humanidade s6 podera ser dita/linguagem a titulo de uma sabedoria mais
antiga que a sabedoria da filosofia grega”. E que, para Lévinas, a filosofia é essa
medida suscitada do infinito do ser-para-o-outro da proximidade e como sabedoria

do amor.
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5. CONCLUSAO

A abordagem de um pensamento que foge ao aprisionamento do saber légico
e sistematico ndo pode pretender o esgotamento de nenhum dos seus temas. O
modo levinasiano de fazer filosofia pde o leitor em constante estado de vigilia que
abre e ultrapassa a consciéncia intencional. Dai a impossibilidade de emitir juizos
com sentido univoco sobre uma filosofia que foge a totalidade. Sua meta é encontrar
um novo espago para uma verdadeira transcendéncia e sair do esquema ontologico
que através da representagcao conceitual neutraliza e destréi a alteridade do
Totalmente outro e do homem.

O pensamento filosofico de Lévinas é indubitavelmente uma contestacao a
modernidade, ao seu projeto de emancipagdo, aos meétodos utilizados para a sua
execucao e, consequentemente, o resultado desses para a humanidade. Vemos em
Lévinas um esforgo filoséfico para sair da filosofia da imanéncia e propor um
discurso poés-modernidade.

Através do dialogo com a filosofia tradicional e a tradicdo biblico-talmudica,
Lévinas ira construir seu edificio-filos6fico como metafisica da transcendéncia ou da
exterioridade, que tem como nucleo a ideia do infinito que é a presenc¢a do Outro —
traco de Deus — irredutivel a relagao sujeito-objeto.

A partir desses pressupostos, a presente pesquisa buscou compreender o
sentido da linguagem no pensamento de Lévinas. Para tanto, tornou-se necessaria a
verificagdo de como se articulam na constituicio da mesma as nogdes ética e rosto,
visto que da imbricacdo dessas nogbes resulta a siginificagdo que a linguagem
assume no pensamento do autor.

Em Lévinas (1980, p. 227), a linguagem é a esséncia da ética. O rosto por si
sO ndo produz sentido, mas sim o0 que ele expressa — 0 mandamento — “tu nao
mataras”. Essa “expressado original” que ndo se deixa reduzir a uma regra de
conduta, constitui o principio da relagédo ética. O sentido se produz como resultado
dessa relagao original. Dai a justificagdo da divisdo dos capitulos dessa dissertacao.

Na tentativa de responder a problematizacio inicial, que questiona como a
linguagem ético-religiosa € capaz de se opor ao discurso onto-teoldgico sobre Deus,
o resultado obtido por este estudo € que, para Lévinas, o ontologismo do

pensamento ocidental como dogma, reduz a questdo teologica — Deus — ao
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problema de sua existéncia. Pensar Deus no discurso filosofico significa situa-lo no
seio do processo de ser, de que o pensamento ndo se separa. Nesse sentido, pela
sua pertenga ao processo de ser, Deus se situa nele como um ente e nele é
pensado como ser por exceléncia, como ente supremo, como aquilo que é por
exceléncia. Por conseguinte, Deus € transformado num objeto tedrico ou
contemplativo, prisioneiro do pensamento da imanéncia. O Deus que Lévinas
procura significa antes e para-além do ser.

Para Lévinas, € somente na relagao ética, onde o homem é sempre ordenado
a responsabilidade pelo outro homem, que se torna possivel emergir o sentido da
palavra Deus: € no testemunho da linguagem profética que a significancia de Deus
significa sem cessar. Para Lévinas, a frase em que Deus entra no jogo das palavras
nao é: “eu creio em Deus”, mas o “Eis-me-aqui”, dizer em que anuncio a paz, isto é,
a minha responsabilidade por outrem. “O tropo proprio da significacdo escreve-se:
um-para-o-outro” (LEVINAS, 2002a, p. 111).

Todavia, nesse processo de investigacdo do pensamento levinasiano operou-
se uma analise da saida da ontologia a ética: o éxodo do conceito do ser fundado no
anonimato absurdo da existéncia — o il y a — em dire¢do ao sujeito inadequado,
separado e irremissivel e, por conseguinte, ético. O sujeito abandona a existéncia
impessoal, o neutro do si mesmo, parte da existéncia (ser) para o existente concreto
(ente) - para a concretude das relagdes inter-humanas. A saida do ser impessoal, do
verbo existir para o existente pessoal € marcada pela concretude da sua relagéao
pessoal com 0 mundo e com as coisas que o rodeiam.

A situagéo ética € o lugar em que a hipostase passa de sujeito responsavel
por si, no gozo a responsabilidade ética pelo outro. Nela a transcendéncia do ente
para o Outro ndo retorna mais a ontologia. Nela um existente entra em relagdo com
seu existir, toma posse do seu existir, identifica-se, sai da verbalidade do ser sem
existentes. Da solidao do ser, condigao existencial do il y a, nosso filosofo chega ao
ser pessoal, que € pura relagao e separagao radical.

A ideia de separagao tornou possivel sustentar um pluralismo entre mim e o
Outro que ndo se reduz ao conceito. Através da separacdo o Eu e o Outro
permanecem na diferenca. Eles se mantém em relacdo e dispensam-se dessa
relacdo, permanecendo absolutamente separados. A ideia do infinito postula tal
separagao. Na ordem do Infinito, a relagdo do ser separado é Desejo, é superagao

do ser constituido como pensamento e interioridade. O desejo nos leva a constatar
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que a relagcado eu-outro é imediatizavel, irredutivel, que ndo €& produto de uma
sincronia ou de uma relagao intersubjetiva ao modo da gnosiologia. A metafisica da
separagao resulta numa relagao ética.

Lévinas faz da ética uma intriga, o outro € o que me interpela e que se me
impde. Esse movimento significa para nosso filosofo a saida da ontologia de Husserl
e de Heidegger. A irrupgdo do Outro no meu mundo transforma o antigo jogo da
egoidade em abertura, comunicagédo, paciéncia, substituicido e responsabilidade.
Essa é a caracteristica mais forte da subjetividade para Lévinas, e a justificativa da
antecedéncia da ética como metafisica.

Lévinas ira apresentar a metafisica — o saber critico — como ético ou religido
em oposigao a ontologia. A metafisica conduz a uma consciéncia moral, que é a
condigdo de possibilidade da linguagem e do discurso filoséfico; € a ética que
cumpre a esséncia critica do saber (LEVINAS, 1980, p. 30). Ele rompe com o
pensamento tradicional e instaura a precedéncia da metafisica em relagcdo a
ontologia; o ser da ontologia consiste em neutralizar o ente para compreendé-lo ou
capta-lo, ndo € uma relagdo com o Outro como tal, mas a redugdo do Outro ao
Mesmo. E a filosofia do poder e da injustica. Enquanto a ética é o lugar onde o
Mesmo deixa de submeter o Outro a seu poder, a ética € a dtica espiritual: o outro
nao é meu objeto, nem meu contemporaneo, mas meu ideal, mais alto e mais perto
de Deus do que eu, associado a excepcional altura de Deus. A metafisica tem lugar
onde se joga a relagdo social, outrem é o lugar da metafisica e indispensavel a
minha relagdo com Deus.

Num segundo momento, tentou-se mostrar que através da anterioridade da
relacdo ética é possivel libertar a tradigédo filoséfica do esquema noese-noema. A
intimidade de Lévinas com o problema gnosiolégico husserliano e seus
procedimentos leva-o a constatar a possibilidade de passar da fenomenologia de
Husserl a ética, a exterioridade metafisica. Certamente, para Lévinas, a
fenomenologia ndo deixa de lado a tradigéo filoséfica, onde se identificam espirito e
intelecgao, psiquismo e pensamento, Outro e Mesmo. Entretanto, ela aponta para
um “mais além” quando reflete sobre o modo e o remontar do pensado — o ser que
aparece ao pensamento — (PELIZZOLI, 1994, p. 52). Ha aqui a possibilidade de
buscar uma relagdo com a alteridade que ndo comporte violagao ética ou reducéo a

universalidade impessoal. A ideia de novos horizontes de sentido evita a decaida em
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um sistema acabado e em estruturas cognoscitivas fixas e formais. Se n&do houvesse
o conceito de horizonte ndo haveria a possibilidade de ruptura de horizontes.

Lévinas esta consciente de que nao se pode falar de sentido de alteridade
mais além do espirito como intelecgédo e, de além do saber e do pensar, que nao
seja pela via da razdo e dos atos teodricos que os explicitam. (1994, p. 53). No
entanto, ele busca um significante que signifique por si mesmo. Pois, é preciso
refletir sobre a validade do sentido, dado por um ego constituinte. Na dindmica ativa
da consciéncia intencional, o ser comanda seus fendmenos; o sentido do objeto é
adequado a visao; o objeto é determinado pela Sinngebung; o sentido é aprisionado
pelo espirito ou subjetividade; o pensamento contém idealmente as outras coisas; a
ideia de transcendéncia ndo vem da realidade do ser, mas da nog¢ao de sentido
determinada pelo fendmeno da sintese e da identidade.

Ora, para Lévinas, ndo € de uma consciéncia intencional ou de uma
compreensao fundada no ser que nasce a significacdo. A doagdo de sentido vira
primordialmente de uma experiéncia original, no nivel do desejo superando a
necessidade, ou seja, da relagao social — da socialidade — com outrem como Rosto.
O rosto é revelacdo de um mistério que passa. Sua manifestacdo € visitagao
ultrapassando o modelo da consciéncia de si e da adequacdo do fenbmeno. A
manifestagdo do Rosto é viva e sua vida consiste em desfazer a forma em que todo
o ente, quando entra na imanéncia - isto é, quando se expde como tema - ja se
dissimula. A manifestacdo do rosto e o sentido que se delineia a partir dele
estabelecem a significancia da exterioridade. O ultra-passamento da pretenséo
tedrica € que pressupde a intuigdo intelectual como fonte significativa. O rosto é
Kath’auto, expressao por exceléncia. Esta além dos contextos, dos horizontes e das
significagdes fenomenais.

O rosto inaugura o ensinamento, faz-se signo, sinal de si e da transcendéncia.
A linguagem ética que ele exprime — do face-a-face — € a linguagem por exceléncia
porque se produz como ensino. A linguagem do face-a-face diferencia da
tematizagcdo e da adequagao porque consiste na impossibilidade de o conceito se
apoderar da exterioridade. O primeiro mandamento vem do Rosto: ” tu ndo mataras”.
Essa ordem revela a impossibilidade de ser expressa em linguagem conceitual,
porque o sentido transcende a compreensao do eu, possui um significado infinito.

A fenomenologia da ideia do infinito devasta e perturba no reino dos

fendbmenos, isso porque para ele, a consciéncia de... ndo é o ato intencional de dar



141

significado as coisas, mas hospitalidade e acolhimento do rosto. Acolher outrem é
acolher o altissimo, ao qual minha liberdade se subordina. O acolhimento do outro, o
despertar da consciéncia moral € a condigdo de possibilidade da linguagem e do
discurso filosofico.

Finalmente, pareceu-nos possivel afirmar que a linguagem vem do préprio
sentido da aproximacdo que se destaca do saber, do rosto que se destaca do
fendbmeno. A relagcdo de proximidade é o evento ético da comunicagdo. Para
Lévinas, a passagem de Deus se realiza na linguagem ética da proximidade,
responsabilidade e substituigao.

Na ética levinasiana o Dizer se firma como producdo de sentido para além do
ser, o0 sujeito rompe com seu egoismo através do Dizer e da responsabilidade. A
linguagem no pensamento de Lévinas é lugar original de toda a inteligibilidade. O
dizer do rosto do outro revela o Infinito, que ndo se reduz a nenhuma possibilidade
de desvelamento do ser nem a onto-teologia, nem sequer ao encantamento que os
signos linguisticos produzem. A linguagem para ele é o proprio desdizer o dito. O
dizer ndo nomeia seres, nao fixa temas e nao pretende identificar nada. O dizer e o
dito ndo sdo da mesma ordem, visto que o dizer rompe com a definicdo daquilo que
diz e faz explodir a totalidade que o cerca. O dizer € a prépria expressdo da
linguagem ética, que n&do se esgota no dito ontoldgico, ou linguagem tematizada.

O Infinito fala através do testemunho profético que dou dele: o “Eis-me-aqui”
testemunha a palavra de Deus como responsabilidade pelo outro. A subjetividade
assignada, afeccionada é inspirada pela palavra Deus a ser servo sofredor. E assim
que ela testemunha o Dizer da Santidade de Deus na sua passagem pela
humanidade (RIBEIRO JUNIOR, 2008, p. 476). A santidade implica que € preciso
deixar sempre o outro em primeiro lugar. Nessa atitude de santidade Deus me vem a
ideia, ndo em uma situacdo de milagre ou na preocupagdo de compreender o
mistério da criagdo. No rosto de outrem, ai vocé ouve a palavra de Deus. A
aproximagdo do proximo — do rosto — € um modo de comunicagdo. Nela a
significagcao s6 pode ser expressa como linguagem ético-religiosa.

A linguagem ético-religiosa em Lévinas faz emergir uma concepg¢do nova de
humanismo. A relacdo ética abre possibilidades para o entendimento da
subjetividade do individuo e da intersubjetividade. A centralidade da relagdo com o
outro se define como modo de ser da subjetividade, como socialidade, como religiao,

como humanismo, um humanismo do Outro homem. Na estrutura do seu
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humanismo, trés os elementos que se articulam: ética, religido e linguagem. Parece-
nos que o humanismo levinasiano aponta para a significagéo originaria do homem e
da sua relagao com o outro (MELO, 2003, p. 272). O outro que ¢é a via da verdade. O
outro € modalidade de ser, abertura para o infinito. Ele é linguagem e servigo ao
outro homem.

Malgradas as limitagdes que toda obra encerra em si, a originalidade do
pensamento de Lévinas significa uma relevante contribuicdo para repensar a ética
contemporanea. Sua obra indica rumos para superar o desrespeito aos direitos
humanos, a competitividade, o relativismo moral, a supressdo da solidariedade e
tantos outros males que dificultam o convivio social.

Lévinas deixou-nos um grande legado, qual seja, a elaboracéo e a efetivagao
de um novo discurso ético, capaz de fazer valer o respeito a dignidade alheia e o
cumprimento dos Direitos dos Homens, cada vez mais em expansdo. Talvez desse
modo, a palavra Deus possa ser percebida universalmente na obra de justica ou na

moralidade como sacrificio pelo outro. Tentemos essa humanidade! Utopia?
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