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RESUMO

A proposta geral desta pesquisa consiste em analisar a filosofia de Emmanuel Lévinas
na Educacao. Nasce da tentativa de responder a algumas questdes fundamentais: em
que medida a ética levinasiana posta em pratica na educagdo coincidiria com outras
propostas ja colocadas, que também almejam uma Educacdo para a Paz? Trata-se,
primeiramente, de delinear a medida e o lugar da filosofia de Lévinas na Educacao,
explorando as possibilidades, apropriacdes e atualizagcdes em uma Educacao para a
Paz. Desta forma, as ideias foram defendidas a partir de trés capitulos distintos, mas
interligados. Como ponto de partida, remontou-se a evolug¢ao histérica do pensamento
de Emmanuel Lévinas. Foram examinamos os pontos nodais do método
fenomenoldgico levinasiano como fundamento de sua produgao téorica, ressaltando a
originalidade do seu pensamento. Também foram abordadas as objecoes
levinasianas em relagdo a tradicao filosoéfica ocidental e a relagdo entre judaismo e
filosofia, presente em seu sistema filoséfico. A segunda etapa consistiu na
demonstragdo fenomenoldgica do Ser para a Guerra, a constituicdo psiquica e o
modo de ser como Autopreservagao. Outro aspecto abordado foi a inspiracdo no
Deus de Israel como saida de Ser, tendo a nova subjetividade do Ser que dali se
funda como o préprio movimento para a Paz. Finalmente, discorremos sobre a
sociedade levinasiana e a esperanca no Estado, na politica € nos meios juridicos em
outra forma que Ser e a Educagéo para a Paz.

PALAVRAS CHAVE: Educacéo, Etica, Filosofia, Fenomenologia, Subjetividade.

ABSTRACT

The general purpose of this research is to analyze the Emmanuel Levina’s philosophy
in Education. Born of an attempt to answer some fundamental questions: what extent
ethics Levinasian put into practice in education coincide with already placed proposals,
which also target a Peace Education? It is, first, to outline the extent and the place of
Levina's philosophy in education, exploring the possibilities, appropriations and
updates of Education for Peace. Therefore, the ideas were defended from three
distinct chapters, but interconnected. As a starting point, traced back to the historical
evolution of the thought of Emmanuel Levinas. We examined the nodal points of the
phenomenological method levinasian as the foundation of his theoretical work,
highlighting the originality of his thought. The levinasian objections regarding the
Western philosophical tradition and the relationship between Judaism and philosophy,
present in his philosophical system were also addressed. The second stage consisted
of phenomenological demonstration of Being for the war, the psychic constitution and
the way of being as Self-preservation. Another aspect discussed was the inspiration in
the Israel God as output be taking the new subjectivity of Being that there is founded
as its movement for Peace. Finally, carry on about the levinasian society and hope in
the state, politics and legal means in another way that Being and Education for Peace.
1.1 KEYWORDS: Education, Ethics, Philosophy, Phenomenology, Subjectivity
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INTRODUCAO

Segundo a UNESCO (Organizacado das Nacdes Unidas para a Educacéo, a
Ciéncia e a Cultura),’ o mundo vem enfrentado diversos problemas relacionados a
intolerancia, criminalidade, guerras, desigualdades sociais, negacao de direitos e
enfrentamentos politicos, entre outros. Ja ha algumas décadas, a UNESCO vem
promovendo programas e projetos voltados para a cultura da Paz,® em prol da
educacao para todos, visando a erradicacdo e o combate a pobreza, através da
construgdo de uma cultura que combata as desigualdades, a iniquidades e a
probabilidade de exposicdo a violéncias de varias ordens, o que implica em
construir paradigmas de uma nova escola para o século XXI.

Dentre as diversas formas de pensar sobre essas necessidades, merece
destaque a humanizagéo por meio da Educacéo:

A Educacao é uma das mais importantes e talvez seja a mais
destacada das dimensodes sociais. Educar, em Ultima instancia
consiste em produzir o homem para a vida em sociedade. Educar
€ hominizar-se, fazer-se homem e fazer-se pessoa. Mas, ao
mesmo tempo, educar é projetar caracteristicas humanas no
mundo, na realidade natural e na civilizagdo e na civilizagao
constituida pela marcha histérica de toda a comunidade humana.
Assim, educar significa manejar um duplo processo: hominizar-se,
Isto é, fazer-se homem e humanizar, isto é, fazer o mundo a
medida do homem! Esta é a tarefa politica, ética e estética da
educacao no tempo em que vivemos. Para isso as sociedades
estruturam e sustentam seus sistemas educacionais.®

Uma vez compreendidos esses termos e considerando-se que o autor

discorre sobre o duplo processo de hominizar-se e humanizar-se, surgem

'Nosso real interesse nesta pesquisa é o tema da Paz, e ndo necessariamente nas politicas da
UNESCO, que sabemos, carrega sérias desconfiangas- justas ou injustas-: “A UNESCO ¢ uma das
artérias de composicao das Nagdes Unidas (ONU) e propagadora da ideologia burguesa para as
demais nacbes.”(SILVA, 2010, p.245)

20 ano 2000 foi declarado pela UNESCO como o “Ano Internacional da Cultura de Paz”. No Brasil,
foi langado o programa “Abrindo Espacgos: Educacao e Cultura para a Paz”, caracterizado como o
marco mais amplo de atuagéo da UNESCO, voltado para a construgdo de uma cultura de paz.
*NUNES; ROMAO, 2013, p.156.



questdes acerca do contexto atual. Assim, poderiamos nos perguntar que tipo de
homem a Educacdo esta formando atualmente, qual a sua contribuicao para a
sociedade da Paz e quais seriam os fundamentos e posturas necessarios para
contribuir de maneira significativa com essa sociedade da Paz.

Com relagdo a esse aspecto, encontramos alguma luz no campo da
Filosofia, que investiga a condicdo humana no tempo e na histéria, como produto
social e cultural, sendo uma area do conhecimento que abrange as mais
estruturais questdes sobre o homem, sobre os fundamentos de sua acéo, sua
moral e ética, bem como sobre as bases da vida politica e as perspectivas e
contradicbes do conhecimento, superando o senso comum e o conhecimento
estreito. Segundo Nunes(2003), juntamente com a Filosofia, a Educacdo” também
nos fornece subsidios importantes e ambas as areas podem se consubstanciar
para uma s6 finalidade quando confrontadas para refletir e educar os homens.

A Filosofia, devidamente articulada com a educacdo, maneja categorias e
conceitos filoséficos, atribuindo contornos para uma acao educativa, encerrando-
se em uma Paidéia.’

A ética, como area de conhecimento da Filosofia, visa a humanidade no ser
humano na sobreposi¢cao ao desumano no ser humano. Ela implica, naquilo que
podemos chamar de sua esséncia filoséfica, em nascer num determinado
momento no sujeito individual ou coletivo o desejo de pensar algo sobre o
significado da vida, aquilo que toca as razbes de viver e de obedecer, as
declaragdes em relacdo a si mesmo e ao outro. A ética estd sempre além da
moral, que apenas leva a conformidade as normas sempre relativas ou

questionaveis, para interpelar o humano no desumano.

*0 termo “educacdo”, em seu sentido lato, refere-se ao processo civilizatério, a produgao social do
homem e a sua transmissao perante as geragdes futuras ou a um determinado grupo social. Ja em
seu sentido restrito, a educacdo deve ser compreendida dentro de sua capacidade e
potencialidade institucional, estando vinculada a instituicdo da escola. O universo institucional da
escola assume a responsabilidade intrinseca de conservar, transmitir e repassar conhecimentos,
através de seus nucleos institucionais a um grupo social (NUNES, 2003, pp.59-60).

°A educacdo ética e politica constitui-se como o trago fundamental da verdadeira esséncia da
Paideia. Nessa direcao, a linha de pesquisa Etica, Politica e Educagao vincula-se ao Grupo de
Pesquisas em Filosofia e Educagao-Paidéia, apresentando como identidade a tarefa de investigar,
analisar e fundamentar os temas relacionados a ética e a politica em suas articulagdes com a
educacao.



Na educagdo, a investigagdo sobre a ética e a politica permite enfrentar
com maior clarividéncia os desafios que emergem como ameaca ao préprio
homem e a dignidade humana. A partir disso, Saviani(1991) salienta que, nesse
sentido, a funcdo da educacao consiste em formar individuos em concordancia
com os termos e valores requeridos pela sociedade.®Diante disso, emerge a
importancia da discussao sobre a ética.’

Considerando que todo ser humano possui 0s germes de uma
educabilidade ética, que se torna possivel através da educacao de reconhecer no
"Outro" singular um universal humano, um universal singular, temos a
possibilidade de uma educacdo voltada para a Paz. Essa possibilidade se
fundamenta na hip6tese de uma educabilidade cognitiva, da capacidade de todo
homem de integrar conhecimentos, informacdes, saberes racionais e de respeitar
no outro singular a humanidade que esta nele mesmo.

Portanto, ainda que de maneira preliminarmente, esta pesquisa segue
norteada pela seguinte questdo: Quais os fundamentos da ética, enquanto
conhecimento do saber filosdfico, para a elucidacdo de uma educacdo voltada
para a paz?

A partir dessa questado, € necessario que se desenvolva uma pesquisa que
possa delimitar a ética em seu amago. Assim, nessas consideracdes, elegemos

uma linha filoséfica de um pensador capaz de fornecer subsidios para ampliar

®Nesse contexto, a investigacio sobre a ética e apolitica nos permite enfrentar com maior
clarividéncia os desafios que as situagdes de violéncia, corrupgdo, estimulo ao hedonismo, a
competicdo e ao espirito de “levar vantagem em tudo” sdo colocadas para a educagéo na
sociedade brasileira atual.

"Etica vem da palavra grega éthos. Os gregos podiam grafar éthos com a letra “eta” (E) e com a
letra “épsilon” (A). No primeiro caso, éthos significava costumes e hébitos; no segundo caso, esse
sentido era acrescido pela ideia de comportamentos associados ao temperamento. Sabemos que a
vida individual dos gregos em nada se parecia com a nossa. A vida democratica deles também nao
era como a nossa vida democratica. Eles viviam na pdlis e para a polis. Mantendo uma “unidade”
com a cidade, seus habitos particulares do ambito privado se fundiam com seus habitos coletivos.
Sendo assim, regras de conduta coletivas e individuais se aproximavam muito. O temperamento,
algo do individuo, seria o elemento diferenciador.

®Portanto, temos a hiptese a seguir. O "carater sagrado" de sua pessoa fundamenta-se sobre a
ideia de que o sujeito humano é capaz de encontrar em si, tanto quanto de fazer surgir, um "desejo
de ética". Ele é educavel eticamente: é sobre essa hipétese que se pode pensar uma educagao
dentro dos direitos do homem pela vivéncia através do respeito, da justi¢ca, da liberdade e pela
aprendizagem do viver junto.



esse debate em suas implicagbes mais importantes e as expectativas deste
trabalho.

Dentre as diversas criticas a respeito da civilizagdo atual, as ideias de
Emmanuel Lévinas(1905-1995) tém se destacado. Lévinas pode ser considerado
o principal “eticista pés-moderno francés” deste século. Derrida e outros “pos-
modernos” foram bastante influenciados por Lévinas em seus escritos éticos e
legais. Essas e outras razbes sao responsaveis por caracterizar Lévinas como um
pensador extremamente importante do nosso século. O impacto de suas ideias ja
é significativo nos dias atuais e, implicita ou explicitamente, o seu trabalho devera
se tornar o pilar central da ética entre os continentes para os préximos anos.

Dentre as razbes que determinaram a escolha do pensamento de
Emmanuel Lévinas para esta pesquisa, esta a repercussao que sua filosofia tem
causado junto a comunidade académica mundial. O pensamento levinasiano é
arduo e critico em relacao aos direitos humanos das minorias. O autor questiona a
proclamacdo de direitos, uma vez que esta é sempre feita pelos dominantes.®
Segundo Alain Badiou (1995), o pensamento levinasiano foi o responsavel por
uma maior reflexédo sobre os Direitos Humanos em toda a Europa.'®

O filésofo esloveno Zizek'' destaca a peculiaridade do pensamento ético

levinasiano:

A ética levinasiana é o oposto absoluto da biopolitica de hoje com
sua énfase na regulacdo da vida e implantagdo de suas
potencialidades - para Lévinas, a ética ndo € sobre a vida, mas
sobre algo mais do que a vida. E a este nivel que Lévinas localiza

LEVINAS, 2005, pp.242-245.

'"BADIOU,1995, p.15. Alain Badiou, filésofo, dramaturgo e romancista, lecionou filosofia na
Universidade de Paris-VIl Vincennes e no College International de Philosophie. Publicou, entre
outros, os ensaios Le nombre et les nombres (Seuil, 1990), Conditions (Seuil, 1992), Abrégé de
métapolitique (Seuil, 1998), o romance Calme Bloc ici-bas (P.O.L,1997) e a comédia Les Citrouilles
(Actes Sud, 1996). No Brasil, foram editados Manifesto pela filosofia (A outra, 1991), Para uma
nova teoria do sujeito (Relume-Dumara, 1994), Etica: um ensaio sobre a consciéncia do mal
(Relume-Dumara, 1995), O ser e o evento (Jorge Zahar, 1996) e Deleuze: o clamor do ser (Jorge
Zahar, 1997). ]

"Slavoj Zizek é um dos mais respeitados filésofos da atualidade. E professor da European
Graduate School e pesquisador sénior no Instituto de Sociologia da Universidade de Liubliana. E
também professor visitante em vérias universidades estadunidenses, dentre as quais estdo
a Universidade de Columbia, Princeton, a New School for Social Research, de Nova lorque, e a
Universidade de Michigan.
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o fosso que separa o judaismo e o cristianismo - tarefa ético
fundamental do judaismo é a de como "ser sem ser um
assassino”'?

Nao obstante, sua influéncia recai sobre o pensamento de grandes
personalidades. Zigmunt Bauman, em sua obra a Arte da Vida, retoma as ideias
de Emmanuel Lévinas, posicionando-se a favor de uma sociologia comprometida
com uma ética que tenha o Outro como referéncia.'®0 fildsofo francés Jacques
Derrida'® na obra Adeus a Emmanuel Lévinas, destaca o trabalho grandioso de
Lévinas e seu carater pioneiro em introduzir a fenomenologia e a ontologia no
contexto da filosofia francesa. Também Sartre'’® e Merleau Ponty'® reconhecem
que acesso a esse novo modo fenomenoldgico de filosofar deveu-se gracas a
obra e as primeiras publicagdes de Lévinas.

Também se observa um aumento no numero de pesquisas sobre Lévinas
no campo da filosofia e teologia devido ao seu prestigio internacional como o
grande pensador da Alteridade. Na América Latina, Enrique Dussel, ao assimilar a
categoria de exterioridade de Lévinas, reconhece a validade do pensamento
levinasiano e uma oportunidade de pensar a filosofia da libertacao para a América

Latina, como se segue:

Quando em 1970 comecamos a recorrer a Lévinas para uma ética da
libertacdo latino-americana, foi-nos possivel a superacdo do
Heidegger de Ser e Tempo. Sem abandonar essa perspectiva, vamos
continuar agora nosso argumento partindo do horizonte pulsional. A
primeira perspectiva de Lévinas, critico a partir da fenomenologia, foi
um situar-se sistematicamente a partir de fora da mera ordem
gnosiolégica. O judeu lituano (...) viveu a “experiéncia” traumatica de
cinco anos de seu corpo vulneravel concreto, no campo de
concentracdo nazista (Stammlager). Foi uma vitima do holocausto
judeu no coragdo da modernidade."’

12ZIZEK, 2006, p.03 (Tradugdo nossa)

*Trata-se de uma clara oposi¢ao ao pensamento de Nietzsche e o projeto de um “Super Homem”,
signo de vaidade e reforgo do proprio egocentrismo.

"“DERRIDA, 1967, pp. 122, 227-228.

POIRIE, 1987, pp.88-89.

'° EVINAS, 1974, p. 76.

""DUSSEL. 2000, p.363.



Embora existam pesquisas sobre Emmanuel Lévinas no exterior, o autor
ainda € pouco pesquisado no Brasil. Dada a originalidade de seu pensamento,
bem como a relevancia dos temas abordados, podemos afirmar que o
pensamento desse fildsofo, bem como os sistemas filos6ficos de outros
pensadores da histéria da filosofia carecem de uma leitura contemporanea na
Pedagogia. Existem trabalhos esparsos sobre relagdes relevantes entre a
educacéao e algum aspecto ou conceito do pensamento de Lévinas, apresentados
na maioria das vezes sob forma de artigo ou outro tipo de texto breve. Assim, é
fundamental que se desenvolvam estudos mais amplos sobre o assunto que
abordem nao apenas um ou outro conceito da filosofia levinasiana, mas considere
0 conjunto das suas obras, visando compreender a articulacéo entre a filosofia de
Emmanuel Lévinas e a Educacao.

Segundo Fabri (2007), o pensamento levinasiano posiciona-se criticamente
em relagdo a modernidade, tendo como preocupacéao primeira a de salvaguardar o
sentido do humano que se encontra numa exigéncia de responsabilidade pelo
Outro."®

Uma vez que a proposta geral desta pesquisa consiste em analisar a
flosofia de Lévinas na Educacdo, a partir do conjunto das obras do fildésofo,
devemos salientar que o presente trabalho nao constituira de forma alguma um
estudo de carater generalista ou superficial; ao contrario, as andlises seréao
desenvolvidas com seu devido rigor e precisdo. Assim, serdo percorridos
sequencialmente uma série de degraus preliminares, aqui denominados de
objetivos especificos, que, devidamente ajustados, concorrem para a totalidade da
presente pesquisa.

Nesse sentido, nota-se primeiramente que a filosofia de Lévinas se
relaciona diretamente com o pensamento filoséfico de Husserl e Heidegger, mas
também apresenta fortes vinculos conceituais com a religido judaica. E, pois, a
partir destas trés fontes que Lévinas herda parte consideravel do seu vocabulario
filosofico e dos conceitos de que se utiliza, de modo que se torna necessario —

'®Como a critica a razdo e ao pensamento moderno, a crise do humanismo e a relagdo com o
Outro sdo questdes centrais na filosofia de Lévinas, estas serdo trabalhadas devidamente no
decorrer desta pesquisa. Assim, momentaneamente, adiaremos tais explicagdes.
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para uma satisfatéria apresentacao do pensamento levinasiano — situa-lo em seu
contexto historico, isto é, compreendé-lo segundo a composicado histérica das
ideias e dos sistemas filoséficos e teoldgicos que vigoravam em seu tempo,
contrapondo-os em um movimento exegético e hermenéutico.

Se uma apresentagdo do pensamento de Lévinas possui essa exigéncia
exterior, que consiste no contexto historico em que se insere o filésofo, ha também
uma exigéncia interior, relativa a propria filosofia levinasiana, que consiste em
compreender como e quando as obras desse filosofo foram compostas e
publicadas.

Portanto, inicialmente remontou-se a evolugéo histérica do pensamento de
Emmanuel Lévinas e, a partir dai, serdo foram selecionadas apenas as obras
pertinentes ao tema. Nem todas as obras poderiam ser utilizadas, a menos que
fossemos considerar as diferentes tematicas abordadas por Lévinas nos diferentes
periodos de sua atuacéo.

A filosofia de Lévinas é extensa, repleta de tomadas e retomadas, prépria
da fenomenologia. Nesse sentido, ndo devemos escolher somente as obras mais
centrais para representar o pensamento levinasiano; faz-se necessario operar por
recortes e conceber que € imprescindivel tomar de todas as fontes das quais o
pensamento de Lévinas se origina. Se o leitor fosse privado do conhecimento
dessas fontes, dos impasses filosoficos e histdéricos que acompanham o
pensamento de Lévinas, haveria uma apropriacdo acritica da filosofia pela
pedagogia. Percebe-se, portanto, que ndo € pelo fato de servir-se da explicagéo
filosofica de passagens problematicas dos textos de Lévinas, que a apropriacao a
educacéao estaria totalmente fundamentada. Mas, por outro lado, justamente por
explica-las ou explicita-las ao leitor, a leitura pedagdgica estaria se assegurando e,
a partir dai, poderia servir-se da filosofia de maneira critica e para que possa, da
forma mais plena possivel, orientar-se a si mesma.

Nota-se ainda que os titulos das obras de Lévinas nao trazem nenhuma
relagdo explicita com a educagdo. Em principio, Lévinas ndo menciona a
educagdo como um problema de primeira ordem ou mesmo como um tema de

carater relevante a ponto de se produzir uma obra a esse respeito. Por outro lado,



a filosofia levinasiana possibilita surpreendentemente pensar a educacéo através
de um modo de Ser para o Outro.

Assim, foram selecionadas as obras que permitem um aprofundamento na
filosofia levinasiana de maneira mais apropriada para a presente pesquisa. A
opcao pelas obras de Edmund Husserl como A Ideia da Fenomenologia, como
também, Ser e Tempo de Martin Heidegger permitiram uma melhor compreensao
do pensamento levinasiano, dado o teor metodolégico e inovador presente nessas
obras que tanto inspiraram Lévinas. Da Existencia ao Existente proveu a esta
pesquisa um carater preparatério ao apresentar alguns temas que seriam
reconduzidos em obras posteriores do proprio Lévinas.

Ja Totalidade e Infinito configurou-se como o eixo da produgéo teorica
levinasiana, a qual se recorreu em todos 0s momentos desta pesquisa.
Humanismo do Outro Homem foi analisada fundamentalmente quando se indagou
pelo humano na civilizagdo contemporanea, enquanto Etica e Infinito foi
fundamental para a uma melhor compreensdo dos temas relativos a ética e
linguagem do ser, em que o préprio Lévinas, em um dialogo com Phillippe Nemo,
apresentou de uma forma discreta e consistente uma sintese de sua producao
tedrica. De Deus que vem a Idéia e Entre NOs permitiu avancos sobre o
pensamento do autor em fase de maior maturidade, principalmente no tocante a
temas como totalidade, filosofia, alteridade, o Outro, ou seja, 0 pensamento
levinasiano na sua forma mais atualizada.

Indubitavelmente, as obras Do Sagrado ao Santo, Quatro Leituras
Talmudicas e Cinco Novas Leituras Talmudicas representaram a relagdo entre
Lévinas e judaismo, mas constituiram também um fonte preciosissima para
entendermos o pensamento levinasiano, sobretudo em relagdo a politica e ao
Estado, conforme ja havia constatado Susin: “Mais do que em seus escritos
filosoficos, € em suas ‘mensagens judaicas’ que Lévinas expde com clareza tanto
suas criticas como a‘assignacédo’ ética da politica.”’®
Esta pesquisa pautou-se no método de revisdo bibliografica,

acentuadamente na primeira etapa, haja vista que nem todas as obras seriam

SUSIN, 2008, p. 179.



utilizadas se considerassemos as diferentes tematicas abordadas por Lévinas em
seus diferentes periodos de sua atuacdo. Nessa fase da pesquisa, desejou-se
compreender e relacionar a vida e a obra de Emmanuel Lévinas e sua situagéo no
contexto da cultura contemporanea.

Em um segundo momento, objetivou-se analisar as categorias pensamento
levinasiano e, para essa empreitada, recorreu-se ao método fenomenoldgico para
a compreensao e elaboracao dos passos seguintes. J& nas disposicoes finais,
para uma maior reflexao, consultou-se alguns autores considerados hermenéutas,
a fim de se obter um avangco conclusivo, considerando, no entanto, a
impossibilidade dessa parte de esgotar o problema levantado.

Deve-se ressaltar ainda que outros artigos publicados por Lévinas foram
consultados, bem comor os estudiosos do pensamento levinasiano, que
forneceram a esta pesquisa um rico material de orientacdo. A esse respeito,
merecem destaque os pesquisadores Pergentino S.Pivato, Marcelo Fabri, Luis
Carlos Susin, Ricardo Timm, Marcelo Luiz Pellizoli e outros, que tanto contribuiram
com observages, artigos e livros que serdo devidamente citados no decorrer
deste trabalho e nas referéncias bibliograficas da pesquisa.

Este trabalho se justifica pela crenga de que no pensamento levinasiano —
que é eminentemente um pensamento ético —, pode-se fazer apropriagbes para
temas atuais no campo da Educacdo. A partir desta hipdtese, o trabalho sera
direcionado para o que Lévinas considera ser a raiz de todo o problema: o modo
de Ser. A partir disso, aproximaremos a preocupacao filoséfica da realidade vivida.

Nao se pode afirmar que Lévinas tenha desenvolvido uma teoria
relacionada a Educacao, uma vez que ele sequer escreveu sobre isso. O que se
pode fazer, nesse caso, é demonstrar as possibilidades de articulagbes e
apropriagcbes. Também ndo se pode exigir uma teoria da educacdo, mesmo
porque Lévinas era desacreditado das teorias. Esforco da razédo egdlica, dizia
Lévinas com frequéncia.

O pensamento de Lévinas é agudo em relacdo ao modo de Ser, deixando
duas opcbes: Ser para a Guerra ou Ser para a Paz, ou ainda, Mal de Ser e Bem



de Ser. Esses dois modos de Ser atingem diretamente a relagdo com o Outro,
principal fonte de preocupagcao levinasiana e também nossa.?

Assim, no contexto atual, o pensamento levinasiano através da ética é
colocado como via de acesso para a prépria possibilidade de paz. No entanto, a
possibilidade de paz através de uma nova cultura envolveria a propria educacao
dos homens, de modo que a Educacao institucionalizada desempenharia um
importante papel com relacao a essa questao. Colocamo-nos, entéo, diante de um
novo problema: Em que medida a filosofia de Lévinas caberia na educagdo? Ou
seja, qual o lugar da filosofia Levinasiana na educagdo? Quais as possibilidades,
apropriagées e atualizagdes diante do mundo atual?

Lévinas parte da negacgédo da tradicédo filosofica ocidental. Isto posto, em
que medida a ética levinasiana posta em pratica na educagdo coincidiria com
outras propostas ja colocadas, que também almejam uma educacéo para a Paz?

Defenderemos essas ideias a partir de trés capitulos distintos, mas
interligados, de forma a conduzir o leitor por um caminho que o leve a
compreender as motivagdes, aspiragdes, bem como o ambiente intelectual, social,
politico e demais varidves que possam ter influenciado o pensador Lévinas em
suas obras. Ao final, serdo estabelecidas algumas possiveis relagées entre o
pensamento levinasiano e a Educagéo.

No Primeiro Capitulo, discorremos sobreas primeiras vivéncias do autor
pesquisado, os aspectos importantes de sua formagéo, sua atuagdo no panorama
cultural, sua trajetéria académica, os desafios que permeavam sua vida enquanto
filosofo, os sucessos e desilusbes, as influéncias que recebeu e gerou, os
encontros com outros pensadores e tantos outros fatores que resultaran em suas
producgdes tedricas.

Como ja foi mencionado, o estudo da filosofia levinasiana exige uma
contextualizagdo histérica, que, por sua vez, demandaria o esforco de abordar
todo um programa prévio para o estudo da filosofia de Lévinas. O fato é que, dada

a sua extensdo, seria inviavel pratica-la aqui, uma vez que este estudo nao

®Trata-se, sobretudo, de um estudo comparativo com a ontologia heideggeriana. Isto veremos nos
capitulos que seguem nesta tese.
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consiste em uma demonstragdo das fontes inspiraram a elaboragdo do
pensamento de Lévinas. Assim, 0 que sera visto sdo indicacdes, ressaltando os
pontos mais relevantes.

Ainda nesse capitulo, apresentaremos a fenomenologia em seus aspectos
fundamentais para entdo demonstrar alguns pontos nodais entre 0 pensamento
husserliano e levinasiano. Nao sé situamos os pontos de juncdo e separacao
entre estes dois pensadores, como também examinamos os caminhos distintos
tomados por aqueles que assumiram o método fenomenolégico como fundamento
de sua producdo téorica e a originalidade do pensamento levinasiano.

Também buscou-se na filosofia respostas para as questoes atuais, a luz do
pensamento levinasiano. Também foram abordadas as objecdes levinasianas em
relagdo a tradicdo filoséfica ocidental e a relagdo entre judaismo e filosofia,
presente em seu sistema filosofico.

O Segundo Capitulo trouxe a Iluz quatro aspectos distintos, mas
interligados. O primeiro aspecto refere-se a questdao do Ser e o Mal de Ser,
através de uma sintese do seu dialogo com Heidegger, que fundamenta seu
trabalho. O segundo aspecto consiste na demonstracao fenomenoldgica do Ser
para a Guerra, a constituicdo psiquica e o modo de ser como Autopreservagéo.
Esse aspecto relaciona-se com o capitulo anterior, uma vez que as atuacdes do
ser para a guerra assumem uma linha da histéria. O terceiro aspecto aborda a
inspiragdo no Deus de Israel como saida de Ser, enquanto o quarto e ultimo
aspecto trata da nova subjetividade do Ser fundado para a misericérdia, que € o
préprio movimento para a Paz.

O Terceiro Capitulo faz inferéncias as questées do segundo capitulo, sob a
perspectiva da Educagdo para a Paz. Discorreremos sobre a sociedade
levinasiana e a esperanca no Estado, na politica e nos meios juridicos em outra
forma que Ser e a educacao para a Paz.

Cabe aqui a observacdo de que ao tomar a filosofia levinasiana como
objeto, a0 mesmo tempo fez-se dela também caminho. Portanto, tornou-se
inevitdvel que esta pesquisa estivesse sob a sua luz, procurando-se um

entrelagamento entre a filosofia levinasiana em seus pontos fundamentais e os
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seus contornos possiveis na relacdo com a Educacdo, em seus limites e
implicagoes.

A andlise final deste trabalho, considerando a impossibilidade desta parte
de esgotar o problema levantado, traz algumas conclusdes que se apresentam de
maneira mais segura, mostrando as limitagdes e possibilidades para trabalhos
futuros.

12



CAPITULO |

LEVINAS: FORMACAO, INFLUENCIAS E REDEFINICOES

Neste primeiro capitulo serdo apresentadas as bases da filosofia
levinasiana. O desenvolvimento do pensamento levinasiano perpassa por varias
décadas de reflexdo. Esta pesquisa pretende entender a formacéao intelectual e
cultural de Emmanuel Lévinas, sua trajetéria enquanto estudante, pesquisador e
professor, e todo o cabedal de influéncias que marcaram sua filosofia. ~ Para
isso, serao considerados aspectos historicos e das vivéncias de Emmanuel
Lévinas, bem como algumas de suas principais influéncias, discorrendo-se
também sobre a maneira pela qual Lévinas as interpreta e altera, estabelecendo,
desse modo, sua prépria ordem. Sabe-se que Lévinas produziu obras em
momentos distintos de sua vida e, durante dua trajetoria, presenciou as Grandes
Guerras Mundiais, a perseguicao aos judeus, as grandes revolucoes e a
viabiliazacdo de regimes totalitarios que posteriormente sucumbiram no século
XXI.

Tais condi¢des histéricas ndo devem ser desprezadas e serdo Uteis para
uma reflexdo dessas vivéncias. Trataremos, portanto, do grande cenario do século
XX, com seus encontros filoséficos, ensejos, ambigdes, desafios, dramas e outras
variaveis que acabaram por influenciar o pensamento levinasiano em sua
producdo tedrica. Assim, recuperaremos inicialmente, ainda que de maneira
abreviada, o pensamento filoso6fico de Emmanuel Lévinas, para em seguida
explorar com detalhes as mais diversas implicacées que dele decorrem.

1. Elementos historico-bibliograficos de Emmanuel Lévinas

Emmanuel Lévinas nasceu em Kovno, na Lituania, em 30 de dezembro de

1905.2" Kovno era uma pequena cidade que abrigava muitos judeus, dai o grande

*'De acordo com calendario Juliano que vigorava no entio império russo, ou em outra forma, aos
12 de janeiro de 1906 de acordo com o calendario gregoriano. E filho de Jehiel Levyne (Lévinas) e

13



numero de sinagogas e escolas onde se lia a Torah, se ensinava o hebraico e se
faziam os estudos talmudicos.?

A Primeira Etapa da formacao de Lévinas ocorreu ainda durante infancia,
devido ao contato com a educacado judaica e com a cultura russa. Os judeus
nascidos na Lituania eram reconhecidos como mitnagued e se opunham aos
hassidin. Como era tradicdo entre os judeus, desde a infancia as criancas
recebiam uma educacdo judia tradicional, principalmente centrada no Torah.
Dessa forma, um professor particular tratou de ensinar as trés criancas da familia
de Lévinas o hebreu para a leitura da Biblia judaica.

Aos seis anos de idade, o jovem Emmanuel iniciou seus estudos formais
em uma escola tradicionalmente judaica. A lingua era parte importante na
formacdo e, como era préprio da comunidade judaica, falava-se o yaddish
internamente e o russo com os moradores circunvizinhos. A familia de Lévinas
mantinha preocupacdes em fortalecer as raizes judaicas e, ao mesmo tempo, ter
um bom acesso a cultura geral russa e, em especial, a europeia.

Segundo Costa (2000), o futuro avistado pelas familias judias estava
fundado especialmente na lingua e na cultura russa, ainda que se continuasse o
ensino do hebraico aos mais jovens. Portanto, o contato com as obras literarias,
sobretudo com os classicos da literatura russa, como Dostoiévski (tdo citado em
suas obras),?® pode ser compreendido como a primeira grande etapa de sua
formacao, fato esse que ird influencia-lo em todos os seus trabalhos.

O acesso as obras de autores como Pouchkine, Gogol,
Dostoiévski, Tolstoi, Lermantov, entre outros, era para Lévinas
relativamente facil, j& que seu pai era o proprietario de uma bem
sortida livraria na cidade. Mas os jovens judeus na Litudnia nao
viviam s6 de Literatura. De uma maneira geral o judaismo
experimentou um elevado grau de desenvolvimento na Europa

de Déborah Gurvic, sendo Emmanuel o primogénito de uma familia de trés criangas: Boris (nascido
em 1909) e Aminadab (nascido em 1913).

?2COSTA, 2000, p.32.

2%«3e olharmos de perto os textos proféticos, perceberemos que o outro & descrito ali sempre como
o mais fraco de nés. Tenho sempre uma obrigacdo para ele. Dostoievski, em Os Irmaos
Karamazov , diz que somos todos responsaveis por todo o mundo, e eu proprio ainda mais do que
0s outros. Sou sempre responsavel, cada um ndo pode ser trocado por outro. Aquilo que fago,
ninguém pode fazé-lo em meu lugar. O ndcleo da singularidade é a responsabilidade”
(DELACAMPAGNE, 1990, p130.)
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Oriental, o que incluia a Lituénia e, naturalmente, o Kovno. A
pequena cidade tinha muitas sinagogas e principalmente escolas
onde se ensinavam o hebraico, se lia a Tord e se faziam os
estudzcis Talmudicos. Essas escolas eram consideradas de alto
nivel.

Ja aos oito anos de idade, Emmanuel presencia o estouro da primeira
grande guerra de 1914, forcando a familia a fugir da Russia para Karkhov na
Ucrania, onde permaneceram até 1920. Aos doze anos, na Ucrania, assiste a
revolugao de outubro (1917), quando os bolcheviques avangaram rumo as vilas de
sua regiao natal. Lévinas nao € indiferente a este cenario; sua postura prioritaria €
a de um estudante atento aos acontecimentos. Durante esse periodo, continuou a
receber aulas de hebraico biblico, mas o contato com o Talmude fica penalizado.

Em 1920, segundo Costa (2000), ap6s mais de cinco anos de exilio, sua
familia retorna para a Litudnia. Nesse mesmo ano, Lévinas passou a receber a
educacdo secundaria no Liceu judaico, sob a tutela do professor Moses
Schwabe.®® Nos liceus da Lituania, autores russos como Gogol, Lermontov,
Tolstoy e principalmente Fiédor Dostoievski passaram a lhe despertar o interesse
por temas relacionados ao sentido da vida humana.

No Liceu nado havia aula de filosofia, mas havia o que Lévinas
denomina de abundancia de inquietagdo metafisica. Os temas do
amor e da transcendéncia tinham um lugar central em toda esta
literatura que despertou em conduziu Lévinas pelos caminhos da
filosofia.?®

Devido a situagdo de guerra e a revolucao que atravessa a Lituénia,
Emmanuel é tomado por inquietagdes. Estava insatisfeito e preocupado com o
estado de tensao promovido pela tentativa de retorno do Estado burgués lituano
em oposicdo a revolugdo socialista na RuUssia, que se apresentava de forma

messianica na face de Stalin.

#YCOSTA, 2000, p.32.

25Apesar de clausus de numerus [limitagédo distintiva que permite a somente cinco criangas judias o
ingresso para os estudos regulares], Lévinas consegue matricular-se e aprende a lingua alema,
sendo em seguida incentivado na leitura do filésofo Goethe.

*®COSTA, 2000, p.34.
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A Segunda Etapa da formagao de Lévinas ocorre a partir de encontros com
grandes intelectuais da época em territério francés. Com dezoito anos de idade,
trés anos apo6s a conclusdo dos estudos secunddarios na provincia lituanica, a
Europa Ocidental passou a lhe despertar interesse. Lévinas cogita entao ingressar
nas universidades alemas, como Berlim e Konigsberg, onde atuou Kant, contudo,
depara-se com as portas fechadas para os judeus.

Desenvolve, com isso, uma certa antipatia pela Alemanha, haja vista que a
achava um tanto desorganizada. A Franca é considerada por ele, na época, a
melhor representacédo da Europa. A lingua francesa gozava de grande prestigio e

sua opc¢ao baseou-se na fama e reconhecimento das organizacdoes francesas.

Num primeiro momento, teve de dedicar-se ao estudo de francés -
ele foi autodidata -, além de fazer um ano de latim. Acreditava que
as linguas nunca seriam obst4culos, e de fato pareciam nao ser.
“Ah, as linguas nunca sao obstaculos! (...) ainda falo bastante bem
0 russo, bastante bem o aleméao e o hebraico, leio em inglés, mas
no inicio da guerra de 1939 eu frequentemente pensava que a
guerra era para defender o francés. Isto podera parecer uma
balela, mas eu pensava isso diariamente; e nesta lingua que sinto
a seiva do chao.”

Ja em territorio francés, muda-se para Strasbourg (1923-1927), sendo a
escolha fundamentada pela sua localizagdo, proxima a Litudnia e da Alemanha.
Nessa época, Lévinas chegou a intentar a carreira na filosofia. E certo que a
universidade francesa proporcionou a Lévinas encontros com varios filésofos
importantes, entre eles, com Maurice Pradines, que ministrava o curso Etica e
Politica, e durante as aulas, aprofundava-se utilizando a discussao feita por um
pensador judeu chamado Dreyfus. Sob a influéncia de Pradines, as preocupagdes
ético-politicas também passaram a inquietar Lévinas e ocuparam boa parte de
suas energias.

Ainda antes de comecar os meus estudos de filosofia, li os
grandes escritores russos, de que lhe falei. O contato sério com a
literatura especificamente filosofica e com os fildsofos, foi em
Strabourg. Ai encontrei, aos dezoito anos, quatro professores a

2’COSTA, 2000, p. 35.
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que o meu espirito atribui um prestigio incomparavel: Charles
Blondel, Maurice Halbwachs, Maurice Pradines e Henri Carteron. E
isso mesmo, que homens! (...)*

Tendo a universidade permitido o vasto contato entre os pensadores,
Lévinas conhece o pensamento de Jean Wahl e o entusiasmo de Maurice
Blanchot. Segundo Costa (2000), esses dois pensadores tiveram um importante
papel na formagdo de Lévinas. Em Strasbourg, principalmente o encontro com
Blanchot, foi fundamental nessa etapa de sua formacao. Da mesma forma, muitos
pensadores da filosofia francesa como Emile Durkheim contribuiram
significativamente com pensamento levinasiano. Por outro lado, a grande
novidade filos6fica nas universidades francesas era oriunda do pensamento de
Bérgson.

(...) Mas Durkheim e Bergson é que pareciam particularmente
vivos no ensino e na atencdo dos estudantes. Eram eles que
citivamos, a eles nos opunhamos. Tinham  sido
incontestavelmente os professores de nossos mestres.?

No curso de licenciatura, Lévinas sofre a influéncia do pensamento
bergsoniano, o que foi importante em seus questionamentos sobre tempo,
diacronia, metafisica, ser, infinito e outras categorias. Segundo Lévinas (1982),
cabe a Bérgson o mérito de ter libertado a filosofia das amarras do cultuado
modelo do tempo cientifico, apresentando um novo horizonte que possibilitaria
pensar o ser em sua diversidade.

Dessa forma, Lévinas € um autor que se enraiza na Franga, tendo uma
preocupacio especial com a lingua francesa.*

Ainda em Strasbourg, revela-se indeciso no tocante a sua opcao filoséfica.
Lévinas é entdo aconselhado por Gabriel Pfeiffer, um professor que lecionava
conteldos husserlianos, a praticar a leitura de Logische Untersuchungen
(Investigagbes Ldégicas), de autoria de Husserl. O proprio Lévinas descreveu de

’LEVINAS, 1982, p.19.
LEVINAS, 1982, p.19.
= justamente na Franca que Lévinas tecera praticamente toda sua producao académica.
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|31

forma curiosa o encontro com Edmund Husserl®, considerado o pai da

fenomenologia:

Por um mero acaso, em Estrasburgo, um jovem colega, M. Peiffer,
com quem mais tarde, participei na traducao das husserlianas
Meditacées Cartesianas, e que preparava sobre Husserl o que
entdo se chamava memoria do diploma de estudos superiores,
recomendara-me um texto que estava a ler- creio que eram as
Investigacbes Ldgicas.*

Esse fato abriu-lhe uma compreenséo filoséfica para além de Bérgson,
permitindo-lhe visualizar uma nova possibilidade de pensar.

(...) Li as Investigagbes Lbgicas com muito interesse e tive a
impressdo de ter encontrado n&o simplesmente mais uma
construgcao especulativa e sim novas possibilidades de pensar,
uma nova possibilidade de passar de uma ideia a outra, uma nova
maneira de desenvolver conceitos para além do chamado
bergsoniano a inspiragéo na intuigao.®

Lévinas foi influenciado profundamente tanto por Edmund Husserl, quanto
por Martin Heidegger em sua estadia na universidade de Friburgo.
Indubitavelmente, o ponto mais importante da vida de Lévinas na vertente

académica corresponde a sua ida para a Alemanha no final dos anos 20.%* Iniciou

¥ Edmund Husserl nasceu em uma pequena localidade da Moravia [regido da atual Republica
Tcheca]. Apesar de ter nascido em uma familia judia, Husserl foi batizado como luterano em 1886.
Estudou matemadtica nos termos de Karl Weierstrass e Leo Kdnigsberger e filosofia sob Franz
Brentano e Carl Stumpf. Além de Emmanuel Lévinas, influenciou, entre outros, os alemaes Edith
Stein, Eugen Fink e Martin Heidegger e os franceses Jean-Paul Sartre, Maurice Merleau-Ponty,
Michel Henry e Jacques Derrida. Foi professor de filosofia na Halle em 1887, depois em Gotinga
em 1901 e Freiburg de 1916 até sua aposentadoria em 1928. Posteriormente, proferiu duas
palestras notaveis: em Paris (1929) e em Praga (1935). As notdrias leis raciais do regime nazista
de 1933 tiraram sua situacao académica e seus privilégios. Na sequéncia de uma doenga, faleceu
em Freiburg em 1938.

“LEVINAS, 1982, p.22.

$3COSTA, 2000, apud POIRIE, 1992, pp.61-62.

*No tocante a Martin Heidegger, este nasceu em pequena vila de MeBkirch (Messkirch)-
Alemanha, em 26 de setembro de 1889. Inicialmente, desenvolveu um desejo por ser padre e, por
tal razéo, seguiu com os estudos em um semindrio alemdo. Em 1916, como tese de habilitagdo ao
ensino universitario, publicou “A Doutrina das Categorias e do Significado em Duns Escoto”,
caracterizado por ser um trabalho de cunho histérico. Posteriormente, dedica-se com maior
profundidade aos estudos metafisicos e teoldgicos. Heidegger afirmava o seu método como
fenomenoldgico e hermenéutico. Além da relagdo com a fenomenologia, Heidegger foi igualmente
importante para o existencialismo e o desconstrutivismo, influenciando diretamente Sartre, Lévinas,
Derrida, Foucault entre outros. Heidegger propde a refundacdo da Ontologia, causando espanto no
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a fenomenologia na Franga, apresentando trabalhos a Husserl e Heidegger.
Paralelamente, traduziu alguns trabalhos husserlianos e heideggerianos, em
especial Cartesianische Meditation (As Meditacoes Cartesianas de Husserl) para a
lingua francesa, além de escrever trabalhos originais de sua autoria.

Indubitavelmente, esse periodo foi o mais proficuo de sua carreira,
influenciando-o profundamente. Em 1928, participa do memoravel encontro em
Davo, onde estao presentes Heidegger e Ernst Cassirer, Franz Rosenzweig, Leon
Brunschvicg e Eugen Fink.

De 1928 a 1929, em Freiburg am Brisgau (Alemanha), Lévinas segue como
aluno de Husserl durante dois semestres e de Heidegger durante um semestre,
presenciando a passagem e a atmosfera intelectual na qual Husserl, o grande
mestre, ja no final de sua carreira, deixa a catedra para o discipulo e filésofo
Heidegger.

Fui, durante um ano, seu ouvinte em Freiburg. Acabara de ir para
a reforma, mas ainda ensinava. Consegui visita-lo e recebia-me
amavelmente. Nesta época, a conversagdo com ele, depois de
algumas perguntas ou réplicas de estudante, era um mondlogo do
mestre preocupado em lembrar os elementos fundamentais do seu
pensamento. Mas por vezes, também se abandonava a analises
fenomenoldgicas particulares, inéditas, referidas a numerosos
manuscritos nao publicados.®

As obras levinasianas desse periodo giram em torno de uma reflexao sobre
a arquitetura da fenomenologia de Husserl.

No tocante a evolugcdo do seu projeto filoséfico, Lévinas acompanha a
delicada relacdo entre Husserl e Heidegger.*®Nos anos seguintes, Lévinas
demarca claramente os limites da influéncia exercida por esses dois grandes
filosofos. Husserl significou para Lévinas a abertura da fenomenologia, ou seja, a
possibilidade de fazer fenomenologia, € em outro ponto, a questao do método e do

rigor, o exercicio do pensamento forte e organizado.

meio filoséfico. Fenomenologista ao extremo, foi duramente criticado por membros do Circulo de
Viena e filosofos britanicos como Ernest Gellner, Bertrand Russell e Alfred Ayer.

| EVINAS, 1982, pp.25-26.

%A relacdo entre Husserl e Heidegger agravou-se de tal forma que a obra do discipulo Heidegger
foi considerada pelo mestre Husserl como resultado de erréneas interpretagdes de seus ensinos e
métodos.
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(...) Introduzi-me nesta leitura, muito dificilmente ao principio, com
muita aplicagdo, mas também com muita perseveranca, e sem 0
guia. Foi pouco a pouco que se formou em meu espirito a verdade
essencial em Husserl, na qual ainda hoje acredito, se bem que, de
acordo com seu método, nao obedeca a todos os seus preceitos
escolares.”

Apesar de ter considerado a fenomenologia como seu referencial
metodolégico e Husserl como seu grande mestre, é Heidegger quem |he provoca
admiracao maior. A esse respeito, o fildsofo, que via com brilhantismo e espanto a
obra Sein und Zeit (Ser e Tempo) confessou que Husserl lhe parecia menos
imprevisivel quando comparado a Heidegger.

Com efeito, descobri Sein und Zeit, que se lia a minha volta. Muito
cedo tive grande admiragédo por este livro. E um dos mais belos
livros da historia da filosofia- digo-o apds varios anos de reflexao.
Um dos mais belos entre quatro ou cinco outros...(...)

(...) Por exemplo, o Fedro de Platdo, A Critica da Razdo Pura de
Kant, a Fenomenologia do Espirito de Hegel; também o Ensaio
sobre os Dados Imediatos da Consciéncia de Bergson. A minha
admiragao por Heidegger €, sobretudo, uma admiragao por Sein
und Zeit.*®

A expectativa levinasiana é a realizacdo da propria fenomenologia
husserliana através de Heidegger. Nessa época, Lévinas cré que Heidegger tenha
prolongado e transfigurado o pensamento fenomenoldgico, sendo uma espécie de
continuador, indo além do caminho tragado por Husserl.*

Contudo, essa etapa do pensamento levinasiano é marcada pelas suspeitas
em relagdo a ontologia, rumo a uma fenomenologia transcendental. A ética
enquanto tema esta ausente, fixando-se na discusséo de categorias como tempo

e temporalidade, existéncia e supranatural.

No tocante a fenomenologia fundamental existencial, aceita quase
integralmente em Zein und Zeit, sem discordar muito de seu autor,
a nao ser por um momento, quando formula a objecdo de

“LEVINAS, 1992, pp.22-23.
8 EVINAS, 1982, p.29.
%9Cf. COSTA, 2000, p.57.
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ontologismo contra Heidegger. Argumenta que a ontologia reduz a
existéncia tudo o que é relagcdo a temporalidade sincrénica tudo o
que é tempo e tudo o que poderia ser supranatural.*

Lévinas sugere uma outra maneira de lidar com a temporalidade, divergindo
da ontologia. Aqui, Lévinas parece sugerir a evasdo, categoria que tratara
posteriormente com maior riqueza. A categoria Ha, no original // y a, é fundamental
nesse sentido.

Nesse contexto, em 1930, aos vinte e quatro anos, sob a orientagdo de
Husserl, Lévinas publica a tese de doutorado ja em seu terceiro ciclo de estudos,
com o titulo de A Teoria da Intuicdo na Fenomenologia de Husserl. Essa
publicacdo lhe rendeu um prémio do Instituto da Franca, revelando-se como o
grande germe teérico de toda sua producdo.*’

Em meu primeiro livro, que apareceu ha cinquenta anos, em 1930,
de fato faz cinquenta e sete anos, esforcei-me por apresentar a
doutrina  de Husserl encontrando nela os elementos
heideggerianos, como se a filosofia de Husserl colocasse o
problema do ser e do ente. Mas hoje, por outro lado, ndo penso
ter-me equivocado completamente.*?

Lévinas segue como discipulo de Husserl e ao mesmo tempo encontra-se
fascinado pela inovacdo da obra “Ser e Tempo’ de Heidegger, publicada em
1927.%Lévinas o considera ndo somente um prosseguidor da fenomenologia, mas
seu grande realizador.*

Dessa forma, o pensamento de Heidegger passa a ocupar um papel

central na filosofia levinasiana, devido as suas notérias inovacdes. Porém, as

“COSTA, 2000, p.20.

*'Nao obstante, a publicacio de sua tese de doutorado provocou a iniciacdo de muitos estudantes
na fenomenologia em terras francesas. Assim, Lévinas recebe o mérito de introdutor da
fenomenologia na Franca.

*2COSTA, 2000, apud POIRIE, 1992, p.69. ]

*Ser e Tempo visa descrever o ser ou o existir do homem-nZo a sua natureza (LEVINAS, 1982,
p.31)

*A obra Ser e Tempo Ihe causou grande admiragao, ainda que Heidegger tenha sido um filésofo
impiedosamente criticado por Lévinas.
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contestacdes levinasianas decorrem no campo da teoria, como também, nas

posturas politicas adotadas por Heidegger e sua filiagdo ao nazismo.*

Mas penso que € gragas ao Sein und Zeit que permanece valida a
obra ulterior de Heidegger, que ndo produziu em mim uma
impressao semelhante. Nao é que seja insignificante; mas é muito
menos convincente. Nao digo isto por causa dos compromissos
politicos de Heidegger, tomados alguns anos depois de Sein und
Zeit, se bem que nunca tenha me esquecido destes
compromissos, e que Heidegger nunca, na minha opinido, se
tenha desculpado da sua participacdo no nacional-socialismo.*®

Contudo, Lévinas ndo deixa de valoriza-lo e demonstra todo o seu fascinio
pela genialidade da producdo heideggeriana. Heidegger € considerado por
Lévinas ndo sé a poténcia do pensamento, mas também um portador de
“nebulosidades a serem superadas” em busca de uma saida alternativa, um outro

caminho.

Filosofia do poder, a ontologia, como filosofia primeira que nao pde
em questdo o Mesmo, € uma filosofia da injustica. A ontologia
heideggeriana que subordina a relagdo de outrem com a relagao
com o ser em geral..mantém-se na obediéncia do an6nimo e
conduz47fatalmente a um outro poder, a dominacao imperialista, a
tirania.

Assim, o pensamento levinasiano, privilegia o distanciamento da ontologia
heideggeriana, seguindo o pensamento sobre o ser, que caracteriza o homem.
Para Lévinas, 0 ser ndo € ente, mas “a sua compreensao ultrapassa o ato, nao
podendo ser isolado na corrente temporal. No proprio homem se da a
compreensao do ser, para além das palavras.”*®

Posteriormente, a obra Descobrindo a Existéncia com Husserl e Heidegger,
editada em 1949, aborda detalhadamente esse entendimento, retomado,

sobretudo, no artigo Martin Heidegger e a Ontologia. Em suma:

**Para Lévinas, ha algo de “obscuro” em Heidegger. Dessa forma, podemos afirmar que se trata de
uma relagdo caracterizada pela ambiguidade.

**LEVINAS, 1982, p.33.

*LEVINAS, 1980, p.34.

®LEVINAS, 1997/1949, p.74.

22



Lévinas anuncia a possibilidade de suspender a existéncia, que na
ontologia fundamental de Heidegger aparece como inevitabilidade
estrutural existencial. Anuncia também a possibilidade de
suspender a consciéncia de...e 0 objeto de... que constituem o
nucleo central da transcendentalidade da subjetividade e da
objetividade do objeto na fenomenologia transcendental.*?

Como tal, ndo é exagerado afirmar que Heidegger é o ponto de partida para
Lévinas se posicionar diante da filosofia ocidental, todavia, Lévinas propde um
repensar a ontologia fundamental heideggeriana, na diferenga entre Ser e Ente.

A critica levinasiana a ontologia, que se estende principalmente a
vertente heideggeriana, demonstra que a compreensao racional
do ser ndo deu conta da amplitude do humano, sobretudo no
horizonte da relacdo com o outro. Conforme apurou Lévinas,
“Heidegger, como toda a histéria ocidental, concebe a relagao
com outrem como cumprindo-se o0 destino dos povos
sedentarios, possuidores e edificadores da terra. A posse € a
forma por exceléncia sob a qual o Outro se torna o Mesmo,
tornando-se meu”. Portanto, trata-se de uma filosofia alinhada a
dindmica do poder, o qual desembocou no totalitarismo, no
imperialismo, na inumanidade do eu em relagéo ao outro.

A Terceira Etapa de formagdo de Emmanuel Lévinas ocorreu durante os
encontros de “Circulo de Amigos”, no enfrentamento da Grande Guerra, quando
pairava o desejo de uma nova racionalidade que se contrapusesse a totalidade.

Em 1931, Lévinas obtém nacionalidade francesa e, nos préximos dois anos,
participa dos encontros filosoficos aos sdbados na casa de Gabriel Marcel. Nao
obstante, Lévinas torna-se um dos primeiros colaboradores da revista Espirito,
fundada por Emmanuel Mounier.

Nessa época, Lévinas escreve um artigo intitulado “Uma nova racionalidade
sobre Gabriel Marcel”’, contido na obra Entre NGs, reconhecendo em Marcel o
papel de anunciador de um “mundo quebrado jaz em ruinas” (Da morte de Deus

ao humanismo no pensamento humano), e a evocagao para a uma atitude reativa,

*COSTA, 2000, p.24.
*ROSA, 2009, p.15.
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uma nova racionalidade, que se opunha ao império da autossuficiéncia a si
proprio.

Ja tendo retornado a Franga, Lévinas atua como professor e desenvolve
trabalhos administrativo-pedagdgicos na Ecole Israélite Orientale (Escola Israelita
Oriental) e outras escolas Alianga Israelita Universal. Aproxima-se de Franz
Rosenzweig e, ligados pela experiéncia da guerra e pela profissdao ao judaismo,

ambos passam a se influenciar mutuamente.

Seguindo a licdo de Franz Rosenzweig, e pondo-se em sintonia
com Martin Buber, comegou a aprofundar sua identidade judaica
€ a procurar o sentido dos eventos que tinha vivido, no terreno da
ética e buscando um didlogo entre filosofia e religido. Dai em
diante seu pensamento sera marcado por uma dura critica a
autonomia do filosofar e por um continuo inspirar-se nas fontes
do judaismo.”’

No ano de 1939, durante a Segunda Guerra Mundial, Lévinas é mobilizado
pelo servico militar. Durante a invasdo alema na Franca em 1940, Lévinas é
destinado a uma unidade militar para prestar servicos de intérprete das linguas
russa e alema. Essa unidade foi cercada pelo exército alemao em Rennes e todos
foram forcados a rendicdo. Lévinas inicialmente ficou preso na Franca, mas logo
foi levado a um campo concentragdo chamado Stammlager, proximo a cidade de
Hannover na Alemanha, onde permaneceu até o fim da guerra. Segundo Costa
(2000), sua condigao de naturalizado francés e seus servigos prestados ao
exército da Franca o salvaram do tratamento que outros judeus receberam.

Embora estivesse protegido da deportacédo pelas normas da Convencédo em
Genebra,*?Lévinas permaneceu preso junto a alguns oficiais devido & aquisicao da
cidadania francesa, o que lhe possibilitou algumas garantias minimas de
sobrevivéncia. O filosofo permaneceu encarcerado em uma cela sem qualquer
contato com o mundo exterior e com a ciéncia dos acontecimentos da guerra.

Nessa época, mantém contato com outros oficiais franceses também presos,

>'BORDIN, 1998, p.553.
%%l évinas ¢é inserido em um acampamento de concentracdo em cabanas especiais para
prisioneiros judeus, para os quais qualquer forma de culto era proibida.
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como Michel Dufrenne e Paul Ricouer, partindo dali uma amizade que perduraria
por toda a vida dos trés filésofos.

No campo de concentragdo, Lévinas consegue manter uma estreita
proximidade com outros filésofos. Foi dessa forma que contou com os esforgos do
amigo e filésofo Maurice Blanchot, que arriscou seu préprio conforto e segurancga
para ajudar a esposa de Lévinas, Raissa, a filha Simone e a sogra, Frieda Levi,
que foram protegidas da deportacdo e sobreviveram a perseguicdo, escondidas
em um monastério das irmas em Orleans, na Franca.

Durante esse periodo, manter-se vivo era tarefa. Sob o regime de trabalhos
forcados, foi obrigado a cortar a lenha e prestar servigos na agricultura. Ainda
assim, Lévinas conseguiu desenvolver boas leituras nas horas vagas, estudando
as ideias de Hegel, Diderot, Proust, Rosseau, dentre outros autores de diversas
linhas. Tais estudos |he proporcionaram anotagdes importantissimas para a

publicacdo de obras futuras.

Lia Hegel, logo de saida. Mas também muitos outros textos
filosoficos de diferentes proveniéncias. Muitas coisas que ainda
nao tinha conseguido ler; antes de tudo Prost, os autores do
século XVIII, Diderot, Rousseau e depois os autores que nao
fazem parte de nenhum programa.®

Segundo Costa (2000), durante os cinco anos de reclusdao em Stammlager,
além da falta de noticias de seus familiares e dos efeitos da guerra,
progressivamente, Lévinas foi sentindo na pele a expectativa de vida e morte em
um campo de concentracao, fato que o levou a desconfiar sobre o destino dado
aos seus familiares.®® Como se ndo bastasse, pode sentir toda a repulsa aos
judeus, advinda tanto dos soldados que guardavam o campo de concentragao,

como dos moradores circunvizinhos ao campo.

*3COSTA, 2000, apud POIRIE, 1992, p.41.

54 , e L. . . A s 2
Durante aquele periodo, toda a familia de Lévinas, que havia permanecido na Lituania, € morta

pelos soldados nazistas. Assim, sofre a dor de perder pais, irmaos, tios, sobrinhos e demais

parentes.
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Em suas memorias, Lévinas relata os judeus eram tratados como algo
contaminado e contaminante, sem reconhecimento de sua humanidade.>®E certo
que a experiéncia da guerra lhe proporcionou a vivéncia de um prisioneiro
esvaziado de uma identidade humana.

A Quarta Etapa da formacdo do pensamento levinasiano ocorre no pés-
guerra. A grande duvida era se ainda poderia haver esperanca apds tanta
violéncia. Esse periodo, demarcado a partir do ano de 1946, é importante para
Lévinas. Ao retornar a Paris, inicia estudos avancados de Talmude, guiados pelo

56 «

mestre talmudico Chouchani,” “o enigmatico”, além de ter retomar suas atividades

pedagdgicas, dessa vez como diretor®” da Escola Normal Israelita Oriental.

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

No pés-guerra, o cenario filoséfico francés contava com a presenca Martin
Bulber, Gabriel Marcel, Merleau-Ponty, Camus e Sartre. Nessa época, Lévinas
havia se tornado um pensador de ponta na Franca e destacava-se no grupo de
filosofos de Wahl, tendo publicado “O Tempo e o Outro", resultado de quatro
conferéncias realizadas na Escola de Filosofia fundada por Jean Wahl.

**Um dos mais famosos comentarios de Lévinas em relagdo ao periodo de prisdo esta no episddio
em que um cachorrinho esporadicamente o visitava no campo de concentragdo para lhe fazer
companhia, parecendo ser o Unico a reconhecé-lo como humano. Lévinas o trata-lo-4 como o
ultimo dos kantianos.

% Este era fisico, matematico e hermeneuta de extrema habilidade.

Ao lado da funcao diretiva, também foi professor de filosofia. Goldstein, que trabalhou como
assistente de Lévinas, na ENIO, testemunha que a escola foi o cenario ideal para que Lévinas
pudesse levar adiante seus ensinamentos éticos. Recebendo tanto meninos como meninas,
provenientes de diversas partes da regido mediterranea, essa instituigdo educativa funcionava em
regime de internato. (ROSA, 2009, p.20)

*®ROSA, 2009, p.20.
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Jean Wahl- a quem devo muito- andava a espreita de tudo o que
tinha um sentido, mesmo fora das formas tradicionalmente
dedicadas a sua manifestagéo. Interessava-se especialmente pela
continuidade entre arte e filosofia. Pensava que, paralelamente a
Sorbona, era necessario dar oportunidade a que discursos nao
académicos se fizessem ouvir. Por isso, tinha fundado este
Collége, no Quartier latin. Era o espago onde o ndao conformismo
intelectual- e mesmo o0 que se considerava tal- era tolerado e
aguardado(...) mas nao se esquega de que era a época em que
Jean Paul Sartre e Maurice Merleau Ponty dominavam o horizonte
filoséfico, em que chegava a Franga a fenomenologia alema, em
que Heidegger comecava a ser conhecido. Nao se debatiam senéo
problemas sociais; havia uma espécie de abertura geral e uma
curiosidade por tudo (...)*

Nos anos que se seguem, Lévinas continuou dedicando seus maiores
esforcos as questdes do judaismo.’® Em 1957, participa dos Coléquios de
intelectuais judeus, desenvolvendo uma participacdo marcante nos encontros
anuais do grupo. Durante esse periodo, publicou artigos timidos, principalmente
ligados ao judaismo.

Em 1961, publica sua tese de doutorado com o titulo de Totalidade e
Infinito. A partir da obra Ensaios sobre a Exterioridade, o filésofo € levado até a
Universidade francesa de Poitiers, onde é nomeado professor de filosofia. Desde
entdo, passa a se dedicar com maior vigor as questdes filoséficas, publicando
varios artigos.

Estamos no Tempo da Maturidade. Em 1967, Lévinas € nomeado professor
titular da Universidade de Nanterre, onde atuou com Paul Ricouer. Essa etapa da
vida de Lévinas caracterizou-se por um periodo de grande producéo filosoéfica.
Nos varios artigos publicos, faz aproximacdes de seu pensamento com Gabriel
Marcel, Maurice Blanchot, Husserl, Jean Wahl, Ernest Bloch, Derrida, Bulber e
outros notaveis.

Em 1973, € nomeado professor da Universidade de Paris IV Sorbonne,

onde se permaneceu até sua aposentadoria em 1976. A convite da prépria

9 EVINAS, 1982, pp..47.
%0 ano de 1949 é um ano dificil para Lévinas, pois morre Eliana, sua segunda filha. Contudo,
nesse mesmo ano, nasce seu filho Michel.
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universidade, continuou proferindo seminarios até sua suspensao em 1983.
Durante esse periodo, Lévinas publicou diversos artigos. Realizou inumeras
conferéncias na Franca e no exterior, publicando obras e artigos que se
configurariam como o fechamento do seu pensamento. ©'

Lévinas propb6s a seu discipulo Jacques Derrida a categoria da “coisa
excepcional”. Em termos gerais, tal como trabalharia em sua definicdo de
alteridade, coisa excepcional o que nao se refere a nenhuma identidade de
privilégio em relagcdo ao Outro, ndo sendo nenhuma soberania e escraviddo, mas
nos lanca a uma outra légica de relagées, a partir da qual a pessoa é uma meta e
uma origem.

Apoés aproximadamente um ano da morte de sua esposa Raissa, Lévinas a
segue aos 89 anos de idade, terminando seus dias na manh& do dia 25 de
dezembro de 1995.

2.Trés palcos para a filosofia de Lévinas

2.1. Primeiro palco: a guerra, o cativeiro e holocausto

A primeira guerra é presenciada por Lévinas ainda jovem, aos oito anos de
idade, fazendo com que este se torne um refugiado. Esse periodo de revolugao
leninista ndo causa indiferenga ao jovem Emmanuel; ao contrério, desperta-o para
as situacbes que enfrentaria, as novas disposi¢cdes politicas, econbémicas e
sociais, frutos do cendrio de reorganiza¢ao causado pelas guerras.

No entanto, pode-se afirmar que o primeiro momento de inquietagao
levinasiana ocorre a partir da experiéncia do campo de concentragdo, que parece
té-lo ajudado a compreender ainda mais o espirito humano. O filésofo parece
compreendera ineficacia em salvaguardar-se de um poder tirdnico precedido da
experiéncia terrivel da perda de grande parte de sua familia, morta pelos soldados

nazistas. O holocausto marcou-o profundamente ndo de maneira rancorosa, mas

®*"Nesse contexto, merecem destaque as obras: Entre nds; Deus, a Morte do Tempo e o imprevisto
da Histdria; Liberdade e Comando.
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como ponto de partida para a compreensdo dos eventos vivenciados até entgo.
Lévinas se propds a compreender também o Mal gratuito:

(...) Mais de um milhdo de criangas judaicas massacradas no
Holocausto morreram, nao por causa da sua fé, nem por razdes
sem relacdo com a fé judaica e por causa de seus antepassados
que os haviam deixado criancas judaicas.®

Agrega-se a experiéncia levinasiana o testemunho do comportamento do
opressor que imputa nos presos a condicao de seres inferiores, sem voz, como
portadores de uma doenca contagiosa. Por outro lado, o presidio mostra-lhe que,
mesmo na diversidade de credos, houve muito esforco de pessoas que se
arriscavam a salvar os judeus da perseguicao mortal.

Na prisdo de Auschwitz, o0 grande massacre, o exterminio e o genocidio,
nao foram informados a Lévinas e aos demais intelectuais encarcerados. Eles
tiveram acesso a essa informagcéo somente apos o cativeiro.

A auséncia de informacao externa, a sensagao de ser esvaziado do mundo
externo, a imposigédo de um outro mundo que trilha no limite da vida e da morte, o
dominio total dos aprisionados, a subjugacao e os trabalhos forcados formam o
cenario de vivéncia dos prisioneiros, despido de toda e qualquer esperanca. Essa
experiéncia profunda e marcante permitiu a Lévinas a trabalhar categorias
importantes como a violéncia, resisténcia e tirania.

A categoria “Ha” (Il y a), identificada por Lévinas como a escuridao da noite
que tudo permeia, denota um vazio existencial, que consiste na falta de sentido
angustiante. Esse conceito ndo se limita somente ao manto escuro da noite, mas
também a algo que faz referéncia a toda existéncia. O Ha, no cativeiro, é
representado pela realidade, abrindo-se para um abismo tenebroso do nazismo,
qgue levou milhdes de pessoas a morte.

No cativeiro, Lévinas questiona o sentido e a necessidade da Filosofia, das
produgdes humanas, da esperanca. Questiona se hd um fim cada vez mais

provavel, o exterminio. Evidentemente, tal organizacdo do pensar reflete o

S2LEVINAS, 2005, p.137 apud FACKENHEIM, 1980, pp.123-124.
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desespero de quem estd apenas esperando a morte, mas também evidencia a
tentativa de compreensao de fendbmenos inerentes a existéncia humana.

Mesmo com o fim da Segunda Guerra Mundial, permaneceu o medo de
novos conflitos de magnitude ainda maior. O cenario mundial do pés-guerra foi
marcado pela tenséo estabelecida pela divisdo do mundo em dois grandes blocos
(capitalista e socialista). Nesse bojo, além das questbes de ordem econ6mica e
ideoldgica, parte do mundo — sobretudo alguns paises diretamente envolvidos na

segunda guerra — vivencia o projeto de reorganizacao geografica.

2.2.Segundo palco: a formacao do Estado Judeu

Nesse contexto, temos 0 segundo momento: a criagcdo do Estado de Israel,
que corroborou com o aumento da animosidade entre palestinos e judeus. Tal
conflito perdura ainda por muitos anos, elevando as tensdées no mundo inteiro,
enraizando definitivamente na mente dos povos a ideia de que a paz é conseguida
por intermédio da guerra, pela suplantagéo do inimigo.

Ap6s o holocausto, houve a reivindicacdo de um Estado sionista, que
acabou por ser criado trés anos apés o fim da Segunda Guerra Mundial.®*A
construcdo desse Estado estava baseada, inicialmente, na ideia de um territério
de reflgio para todos os judeus espalhados pelo do mundo e que ainda
mantinham a esperanca na promessa da Terra prometida.

Na discussao politica da formacao desse Estado, Israel foi construido sob a
concepcao de uma democracia judaica. A partir dessa 6ética, a democratizagao e
incorporagdo de valores e concepgdes ocidentais foram se instalando. Diante
disso, observa-se uma grande dificuldade ao tentar se conciliar os valores liberal-
democraticos com os valores judaicos. Enquanto o liberalismo classico ditava a
primazia da liberdade como valor politico para a fixagao de acordos, o judaismo é
construido sobre a crenca em Deus, cujos ditames administram como todos os

seres humanos devem viver.

*Em 1947, a ONU aprovou a partilha do territorio da Palestina em dois Estados, sendo um judeu e
outro arabe. Em maio de 1948, houve a instituicao formal do Estado de Israel.
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Além de determinantes politicos e econémicos ocidentais, Israel foi
constituido a partir de complexa formagao populacional, haja vista que o pais €
formado por imigrantes, terra fortemente marcada por cismas entre diferentes
grupos dos préprios judeus e, sobretudo, entre povos de origem &arabe que
reivindicam para si a terra prometida, ocupando parte desse Estado, além de se
fazer presentes em varios Estados vizinhos. Ressalta-se ainda que essa grande
divergéncia em lIsrael, de viés politico/econébmico e ideoldgico/religioso de sua
populacdo, é um dos importantes fatores que tem alimentado todo o conflito na
regiao. Soma-se a isso o fato de que o povo de Israel é formado por religiosos que
preferem a teocracia sobre a democracia, enquanto outros sao palestino-arabes
gue nao endossam o ethos sionista.

Para Lévinas a corrida armamentista estava instaurada e aceita, haja vista
os recorrentes conflitos entre religiosos e seculares, entre palestinos e judeus.
Frente a esse cendrio, houve uma tentativa de fortalecer a cultura de identidade
israelita, sob a premissa de que o crente judeu n&o poderia causar divisdes de
comportamento e ideias. Caso isso acontecesse, a propria identidade poderia se
desintegrar. Contra os valores liberais da autonomia, do desenvolvimento pessoal,
individualismo e do auto- governo, sobrepds-se uma profunda crencga judaica na
comunalidade compartilhada ou destino compartilhado.

Essa mistura definiu o cenario para a compreensao de Israel e seu estado
complexo, condigbes essas que, inevitavelmente tendem a desestabilizar e minar

os direitos humanos.

2.3. Terceiro palco: ocidente no pés-guerra e razao instrumental

O tema principal da obra de Lévinas ap6s a Segunda Guerra Mundial
inegavelmente € a ontologia, evoluindo para a tese da ética como filosofia

primeira. De acordo com o filésofo, a natureza da ontologia tenta criar uma
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totalidade em que o diferente, o Outro, invariavelmente é reduzido ao Mesmo® e
Identidade.®®

A relagdo com outrem certamente consiste também em querer
compreendé-lo. Porém, como dira Lévinas, “esta relagcdo excede
a compreensdo”’. A razdo, enquanto pretensdo meramente
cognoscente, significou a redugcdo do outro a um objeto. Na
pratica, sinaliza-se ali a dindmica da violéncia, da guerra, da
conquista, da totalidade.®

O desejo para a totalidade, de acordo com Lévinas, € uma manifestacao de
base “instrumental”, ou seja, o uso da razao como instrumento. O império da razdo
consiste em contradigcdo, pois nada comanda, constituindo apenas o uso de meios
racionais extremos para determinar os melhores meios para atingir um
determinado fim. Considerando-se que néo cabe a razdo instrumental determinar
os fins para os quais ele € aplicado, ndo seria surpreendente se ela fosse utilizada
para o mal, na busca de objetivos destrutivos.

Como uma perseguicdo implacavel, praticamente em todas as obras de
Lévinas, ha uma forte critica aos limites da razao, a filosofia, a ambicao das
grandes narrativas de transformar o mundo, a esperanca humana frente a um
futuro em que existira uma humanidade, ao abandono das vias transcendentais e
ao fracasso da imanéncia. Em uma das suas ultimas grandes obras, “De Deus que
Vem a Ideia”, no texto “Da Consciéncia ao Despertar”, Lévinas novamente aborda

o problema que ele elege como “insegurancga da razdo”.

A razdo, como modalidade do conhecimento, deveria desconfiar
de certos jogos que a enfeiticam. Ela seria obrigada a vigilancia
para anular ilusdes. N&o se deve dormir, é preciso filosofar.®’

%0 mesmo, significado aqui, é o modo tipico da filosofia ocidental, que como Ontologia, tem sido
uma relagdo de redug@o do outro ao mesmo, tendo como mediagdo um termo medio e neutro
(LEVINAS, 1988) que assegura a inteligibilidade do ser. Portanto, ndo é uma relagdo, mas uma
redugdo. (COSTA; JUNIOR. 2000,p.85)

®Lévinas usara o termo “masculinidade” para definir o império da “lei do mesmo”, sobre o feminino.
Isso se traduz como uma oposigao que Lévinas fara contra a cultura dominante.

®ROSA, 2009, p.15.

LEVINAS,2002, p.33.
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Em suma, explicitamente, Lévinas critca o pensamento filosofico
ocidental.®®A aceitacdo da razdo instrumental pela tradicdo filoséfica ocidental

ocasionou um roteiro destrutivo, de “vontade de dominagao”.

3. O distanciamento da tradicao filosoéfica ocidental

3.1. A Filosofia: entre a boa vontade e a cumplicidade para a guerra

A histéria da humanidade é o palco de superagao, do progresso da técnica
e da civilizagdo, tornando-se dificil ndo vislumbrar os auténticos sinais de
grandeza do homem. N&o se pode negar os seus esfor¢os nas diversas iniciativas
em buscar superar os problemas e aliviar os sofrimentos da humanidade. Tais
iniciativas, com o avancgo das ciéncias naturais a partir do século XVI, trouxeram
abundancia de bens e servicos para diversas partes do mundo.

No contexto histérico, o século XX chega sob promessas de satisfazer as
mais grandiosas aspiracdes humanas. Quando se repara a grande gama
disponivel de servicos e producao de higiene, saude, habitacao, disponibilidade de
agua, condi¢des de trabalho, expectativa de vida e outros indices econémicos e
sociais, em uma andlise evolutiva, aumentamos nossa esperanca de
desenvolvimento e crenca nas ciéncias naturais.®*Dessa forma, é inegavel que
esse século de avancos cientificos foi benéfico a humanidade.

Ao mesmo tempo, tragicamente, a histéria moderna, agora envolvendo
Ocidente e Oriente, € marcada por processos histdricos que evoluiram até chegar
a erupcdes de violéncia. A primeira observagdo negativa é que o século XX
conheceu, ja nas primeiras décadas, a forca mortifera das Grandes Guerras que
marcaram decisivamente 0 mapa mundial em suas dimensdes politico,
econdmico, social, geografico e cultural, influenciando permanentemente o destino

dos cidadaos.

®No inicio do texto “Da consciéncia ao despertar, Lévinas elege a Fenomenologia como aquela
que realiza a verdadeira Filosofia, por intervir no nivel do humano na sua presencga original.
9Cf. TOFFLER, 1980, p.108.
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O rastro de morte e destruicdo sem limites deixado pelas guerras é
perceptivel ainda em nossos dias. Também conhecemos a ascensdo dos sistemas
totalitarios que, nas mais vastas regides, foram responsaveis por crimes sem
conta, pela destituicdo dos direitos do homem e pela subjugacédo de anseios de
muitos povos. ApGs a queda das grandes ditaduras e de sistemas autoritarios
como 0 nazismo, o fascismo e 0 comunismo europeu, bem como alguns casos na
América Latina, vislumbramos o surgimento de novas nagbes que poderiam
decidir seu proprio destino, o surgimento de varios 6rgaos internacionais que
intermediariam os conflitos surgidos entre as nacdées(ONU, UNESCO, entre
outros), o nascimento dos grandes blocos que velariam pelo equilibrio econdmico
das nacdes associadas e as diversas medidas que teriam como meta o didlogo e
a paz no mundo. Entretanto, também vislumbramos, assustados, o alastramento
do terrorismo ja em escala mundial.”

Se por um lado, o século XXI foi iniciado com grandes avancos, por outro
esse periodo manifestou-se como um tempo de mudltiplas ameacas contra o
homem, o que sera abordado nos capitulos seguintes deste trabalho. Ao longo da
histéria, o homem fez do trabalho o determinante de sua evolucdo e,
contraditoriamente, pelo resultado do trabalho da sua inteligéncia e das tendéncias
de sua vontade, parece estar ameacado. Essa ameaca contra 0 homem apresenta
varios graus de intensidade e varias dire¢des. A abundéancia de bens e de servigos
disponiveis parece estar presente somente em algumas regides do mundo. Basta
olhar a realidade de uma multiddo de homens e mulheres, criangas, adultos e
idosos, de pessoas concretas que sofrem o peso da miséria.

No horizonte reflexivo levinasiano, estdo as misérias de um
século, ha pouco findo, que conheceu duas grandes guerras
mundiais, os totalitarismos de direita e de esquerda, o nazi-
fascismo, as bombas sobre Hiroshima e Nagazaki que
assassinaram mais de 200 mil pessoas, a fome que avassala a
dignidade de tantos rostos nos chamados paises do Terceiro
Mundo. Tais barbaridades ofuscaram a confian¢ga no modelo de
racionalidade que teve a pretensdo da lucidez de uma

°Cf. BOFF, 1999, p.97.
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humanidade evoluida, auténoma, livre, emancipada, enfim, de
uma humanidade proclamada moderna(...)""

Atualmente, observamos que os niveis de acumulo sem limites, de guerras,
injusticas sociais e falta de solidariedade entre as pessoas sao alarmantes, o que
pode ser entendido como uma das formas de ameaca ao homem. Nisso, até
mesmo 0s pensadores que trilham pelas diversas linhas do conhecimento
parecem concordar. Segundo Adorno (1995), a humanidade, principalmente no
Ocidente, ndo conseguiu superar a barbarie’?, através de um modo mais justo e
de uma educacao emancipatéria, no seu sentido mais amplo.

Nesse quadro, ao mesmo tempo em que o homem faz uso dos bens
naturais da terra, ndo somente para fins industriais, mas para fins militares, aliado
ao desenvolvimento, também traz consigo a ameaca a seu ambiente natural, o
que expde o drama da falta de cuidado ou crise ecoldgica caracterizada pela falta
de responsabilidade do herdeiro perante os bens naturais. A isso devemos
acrescentar as intolerancias frente as diferencas culturais dos sistemas de valores
de cada grupo, que frequentemente acompanham o uso da forca e da violéncia.

Segundo Boff,”> a0 mesmo tempo em que se cria um fortalecimento de
relagcdes mais justas e 0s supostos progressos da liberdade e da responsabilidade
comegam, enfim, a ser assumidos como valores a serem cultivados por todos os
homens, também nos deparamos com a crise do significado de “desenvolvimento”
e “progresso”, responsavel pelo abatimento desses valores, principalmente depois
da tragica experiéncia de duas grandes guerras, seguidas de desajustes
econdmicos, desigualdades sociais, intolerancia entre personalidades individuais e
nagdes, injusticas e des-responsabilidade, todos esses constituintes de um
fendbmeno que é inverso do esperado em tempos passados.

Portanto, se por um lado observamos a indiscutivel a grandeza do homem
contemporaneo, evidenciada pelo desenvolvimento técnico-cientifico, que permitiu

novas condicdes e estilos de vida e que mudou a face da terra, possibilitando a

""ROSA, 2009, p.13.

L évinas em suas obras faz referéncia & barbarie em uma dimensdo que difere da tradicao
originaria grega, no entanto, aqui se encontra a citacao de Adorno a fim de dar embasamento ao
g)roblema exposto.

*BOFF, 2000, p.23.
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conquista de fronteiras até mesmo para além da crosta deste planeta,
presenciamos, por outro lado um temor marcante que se estampa na fisionomia
de cada homem, e com tal intensidade e ele se tornou problematico, a ponto de
deixar escapar a prépria significacdo da existéncia. E um dos problemas mais
agudos da civilizagdo contemporanea.

Por tudo isso, o otimismo oriundo da confianca na razdo passou a ser
substituido por uma preocupacdo — ndo sem fundamento — devido a crise de
sentido que assola o tempo presente, ao esvaziamento de significacdo cultural e
ao achatamento de valores conformados a padrdes exteriores. A essa altura, ja
nesse inicio de milénio, o espirito que marca a cultura e os costumes nascidos do
iluminismo parece revelar um retorno ao individualismo e a indiferenca para com
os valores que ainda resguardam lampejos de humanidade. Todos esses fatores
elevam o clima de tensédo, de inseguranca e de permanente ameaca que se
desenvolve no plano ético e nas relagdes que se estabelecem entre 0 homem e o
mundo.

Por tais razdes, Lévinas insiste na cumplicidade da Filosofia neste
permanente estado de guerra. Segundo Lévinas, a histéria da filosofia ocidental é
uma historia de vida e morte, uma vez que tem sido cumplice ativa da guerra
universal.”*Assim, ndo é de todo exagerado afirmar que a histéria da humanidade
coincide com a histéria das guerras.”

Possivelmente escandalizado com a trajetéria de violéncia e guerras
infindaveis que a civilizagdo humana havia trilhado, no auge do lluminismo
europeu, Kant langou o projeto filoséfico para a “Paz Perpétua”.’® Através da
invocagdo de uma razdo universal e um contrato entre os povos, Kant acreditava

que a paz poderia enfim reinar.

"Derrida parecer crer que 0 pensamento levinasiano é extremante explosivo, isto se observando a
magnitude do impacto. sendo capaz provocar tremores a qualquer aluno de Filosofia, quando se
vé diante de si um programa filos6fico passado de geracdo em geracao e da qual herdara.
Certamente sentira que heranca do pensamento racional pouco mais que nada lhe serviria. A L, p.
119.

"®As guerras tribais, étnicas, entre as cidades-estados, guerras religiosas, de independéncia e de
unlflcagao guerras civis, guerras de colonizagéo e entre impérios, de posicionamentos e direitos.

"®KANT, Immanuel. A paz perpétua. Porto Alegre: L&PM, 1989.
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a razao(...)condena absolutamente a guerra como procedimento
de direito e torna, ao contrario, o estado de paz um dever imediato,
que, porém, nao pode ser instituido ou assegurado sem um
contrato dos povos entre si(...)”"

O filésofo precaveu-se de um novo fracasso, impondo limites para a razao
em sua propria vontade ao poder, a fim de que fixassem regras para uma pacifica
coexisténcia entre diferentes povos, dentro de uma nova ordem mundial.

Para Lévinas, ndo seria exagerado afirmar que o desenvolvimento posterior
da histéria humana até os dias atuais nos mostra que projeto de paz perpétua de
Kant continua sendo uma piedosa esperangca. Como se sabe, Lévinas foi feito
prisioneiro durante a segunda guerra mundial, permanecendo em um campo de
concentracao alemao durante cinco longos anos. Assim, ndo ha como impedi-lo
de expressar seu desapontamento e sua duvida sobre a viabilidade de qualquer
projeto de paz advindo dos meros meios de conhecimento racional.

Para Lévinas, a esperanca de construir a paz sobre a base de uma
verdade produzida pelo autoconhecimento racional é insana e a prépria realidade

da histéria nos mostra isso. Dai decorre seu duro posicionamento:

Essa histéria de uma paz, uma liberdade e bem-estar prometido
em fungdo de uma luz que um conhecimento universal projetado
sobre 0 mundo e a sociedade humana... que a histéria nao é
reconhecivel na sua milénios de lutas fratricidas, politica
sangrenta, de desprezo imperialista e exploracao do ser humano,
até aos nossos século de mundo guerras, os genocidios do
Holocausto e do terrorismo, o desemprego e a pobreza
desesperada continua do Terceiro Mundo;. doutrinas cruéis e
crueldade do socialismo fascismo e nacional, até ao paradoxo
supremo da defesa do homem e dos seus direitos sendo
pervertida em stalinismo.”

Lévinas argumenta ndo sbé como critico cultural, mas principalmente como
um filésofo. Em Totalidade e Infinito, o autor denuncia a redugdo do Outro ao

Mesmo como uma pratica recorrente da Filosofia Ocidental:

""KANT, 1989, pp.40-41.
"LEVINAS,1980, p.132.
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A Filosofia Ocidental foi, na maioria das vezes, uma ontologia: a
reducdo do Outro ao Mesmo, pela intervengdo de um termo médio
e neutro que assegura a Inteligéncia do ser(...)O primado do
Mesmo foi a licdo de Sécrates: nada receber de Outrem a ndo ser
0 que ja esta em mim, como se, desde toda a eternidade, eu ja
possuisse 0 que vem de fora. Nada receber ou ser livre.”

Como vimos, Soécrates exclui o diferente, aceitando apenas o que se
identifica com o Mesmo, com aquilo que ja existe em si.

No entanto, esse conceito de redugcao ao mesmo, proveniente da filosofia
ocidental, serviu como alibi para instituir o estado de guerra permanente em todo o
reino do ser. Ainda em Totalidade e Infinito, temos:

Tal como a guerra moderna, toda e qualquer guerra se serve ja de
armas que se voltam contra o que as detém. Instaura uma ordem
em relagdo a qual ninguém pode se distanciar. Nada, pois, €
exterior. A guerra manifesta a exterioridade e o outro como o outro.
A face do ser que se mostra na guerra fixa-se no conceito de
totalidade que domina a filosofia ocidental.®°

Segundo Lévinas, o legado da filosofia ocidental enquanto ontologia,
seguindo a licdo socratica € sempre um caminhar para dentro de si, para o Uno.
Logo, a autonomia da razdo € sempre uma reducdo a sua vontade. Nessa
soberania tiranica, o Outro irremediavelmente é reduzido e dissolvido no Mesmao.

Nesses termos, a filosofia ocidental, para Lévinas (1967), na maioria dos
casos, € um pensamento de totalizacdo, pois tem as caracteristicas de absorcéao
de todos os elementos da alteridade na imanéncia do mesmo, continuando o
exercicio da violéncia sobre todo Outro como Outro na conquista do Ser,
autopreservagdo, o que equivale a conquista de ser pelo homem ao longo da
histéria.

Quando o Outro sé pode ser compreendido como um objeto de
conhecimento, ele perde sua unicidade e sua alteridade irredutivel, reduzindo ao
Mesmo todos os que se opde a ele como Outro. Ele é sempre o Mesmo, néo

"*LEVINAS,1980, p.131.
% EVINAS, 1980, p.10.
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podendo ser o Outro diferente. Percebida dessa forma, a filosofia € totalizacédo e
totalitaria. Em seu movimento para “auto-nomia”, € o egoismo que promove a
guerra. Dai surge a desconfianca levinasiana: pode a filosofia ainda pensar os
problemas da humanidade? Quais as medidas do seu pensamento?

Ora, sabemos que as ciéncias humanas tém sido o caminho de acesso ao
conhecimento do homem, oferecendo diversas leituras sobre 0 homem. A cultura
cientifica atual revela a supremacia da ciéncia objetiva que, apds seu sucesso nos
diversos campos de conhecimento, deteve o estudo firmado na matéria.
Estabelecido seu estatuto, a ciéncia passou a determinar que sé seria cientifico e,
portanto, verdadeiro, 0 conhecimento que se baseasse em normas da matematica,
um dos pilares da ciéncia. Dessa forma, s6 através da experimentacao
metodoldgica, se poderia alcancar uma dimensao valida de cientificidade.

Com efeito, as disciplinas regidas sob o rigor cientifico acabaram por invadir
os campos milenares da metafisica®!, atingindo, portanto, a filosofia que, dentre
outras coisas, aborda a indagacdo do sentido da vida e a tentativa de esbocar
possiveis respostas, 0 que constitui uma das tarefas mais nobres da
humanidade.®

No campo da filosofia, variados sao os recursos que o homem utilizou para
progredir no conhecimento da verdade, tornando, assim, cada vez mais humana a
sua existéncia. A atividade filoséfica baseia-se na construcdo rigorosa de
conhecimento sistematico pautado pela razdo. Quando a razdo consegue intuir e
formular os principios primeiros e universais do ser e deles deduzir correta e
coerentemente conclusbes de ordem ldgica e deontoldgica, entdo pode-se
considerar uma razao reta. Contudo, esse mesmo pensamento filoséfico que
trouxe tantos avangos, em sua versdo moderna, parece ter caido no esquecimento
de orientar a sua pesquisa também para o ser, concentrando a propria
investigacdo sobre o conhecimento humano. Esse parece ser o ponto nodal em

Existem diversas definicbes de metafisica. Aristételes a denomina como filosofia primeira, no
entanto, temos também a metafisica em sua concepgéo ontoldgica heideggeriana, bem como em
sua concepg¢ao kantiana, como uma ciéncia dos conceitos puros.

2ABBAGNANO, 2003, pp .661-666.
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que se apoiaram as diferentes consciéncias, num sentido husserliano, na guerra
contra a uma razao posta que surge apdés as formulacdes cartesianas.

Pensadores das mais diversas formagbes apontam criticamente para uma
espécie de fragmentagdo cultural que enfeixa no esfacelamento do humano nos
diversos setores, dando-nos a sensacgao de que ha um desconforto no seio do que
seria a condicao humana. Sempre que o equilibrio da civilizacdo se vé abalado, é
imprescindivel, ainda que a contragosto dos adeptos da ciéncia, a busca por um
reajuste nas bases metafisicas. Considerando que nossa época carece de
tamanho reajuste no tocante a questdo humana, do ser e da subjetividade,® esses
pontos serdo futuramente abordados ao longo desta pesquisa, mas, por hora,
aprofundaremos as questoes filoséficas colocadas por Lévinas.

3.2. A crise do humanismo: cinco proposicoes acerca da Filosofia

Para um aprofundamento, é importante trazer a questao da subjetividade
em um contexto da crise do humanismo no mundo contemporaneo. Portanto,
trata-se de uma proposta de re-pensamento da questdo da subjetividade por
Lévinas. Em seus desdobramentos, podemos supor que o mundo contemporaneo
€ 0 mundo no qual o humano se perdeu. As razdes para isso sdo de ordem
histérica, cultural, filoséfica, socioldgica e muitas outras.

Para Lévinas, essa situagdo nao traduz uma simples crise de valores, no
sentido moralista ou moralizante, mas uma situacdo de desagregacao que
culminou com um anti-humanismo radical. As guerras e diversas situacdes do
século XX poderiam justificar esses dizeres e os acontecimentos das décadas
passadas poderiam apontar historicamente todos esses fatos.

Objetivamente, ao se tratar da questdo do anti-humanismo, em primeiro
lugar, é necessario relaciona-la a crise da metafisica. Contudo, para Lévinas, esse
problema parece ser mais do que uma carga tributaria da critica a metafisica, uma
vez que essa critica se estende a uma correspondéncia de ordem metodolégica.

®Trata-se do carater de todos os fendmenos psiquicos, enquanto fenémenos da consciéncia, que
0 sujeito relaciona consigo mesmo e chama de “meus” (ABBAGNANO, 2003, p.992).
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O Fracasso Metodoldgico, assim, € ponto central da discussdo: o anti-
humanismo esta interligado a crise da subjetividade que, por sua vez, € também

de ordem metodoldgica.

Fim do humanismo, fim da metafisica- morte do homem, morte de
Deus (ou morte a Deus!) -, ideias apocalipticas ou slogans da alta
sociedade intelectual. Como todas as manifestacbes do gosto- e
dos maus gostos- parisienses, estas proposicoes se impoem com
a tirania da Ultima moda, mas se colocam ao alcance de todos os
bolsos e se degradam. Sua verdade primeira é de ordem
metodolégica. (...)**

Dessa forma, no mundo contemporaneo, a partir das discussdes geradas
nas ciéncias humanas, essa realidade que chamamos de EU (moi) e que também
podera ser entendida como Consciéncia, é algo que se encontra sob suspeita.®
Lévinas atribui esse fato a um tipo de mentalidade e espirito das pesquisas
elaboradas e desenvolvidas no século XX pelas préprias ciéncias humanas.

(...) Exprimem um certo espirito das pesquisas nas ciéncias
humanas. A preocupagdo com o rigor torna desconfiados
psicélogos, socidlogos, historiadores e linguistas a respeito de um
Eu (Moi) que se escuta e se tateia, mas que fica sem defesa
contra as ilusées de sua classe e contra os fantasmas de sua
neurose latente.®

Com efeito, a preocupagdo com o rigor a que se refere Lévinas,
responsavel por eliminar o homem da ordem das razdes, advém da “nostalgia do
formalismo légico”, dentro das proprias ciéncias humanas, recorrente em nossos
dias, mutacdo da luz e desvio tomado pelas estruturas, proprio das praticas

amadoras e apressadas, que distorcem “o que se vé por humano”.

% EVINAS, 1993, p.91.

%8| évinas pergunta-se como se manifesta o Eu a partir da consciéncia, da histéria, do dominio das
classes, da vontade e da poténcia, a partir das estruturas de linguagem, a partir do desejo de ser, a
partir da interpretagdo e do simbolo. Assim, passa a estudar a localizacdo deste Eu, que ja nao
esta mais no comego, mas num processo de descoberta e conquista de si. Como algo que podera
ou ndo advir de si mesmo e pode se perder. Tomamos como exemplo os conceitos de alienagao e
neurose que demonstram posicionamentos importantes, mas também a perda do Eu.

%_EVINAS, 1993, p.91.
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A nostalgia do formalismo légico e das estruturas matematicas na
compreensdo do homem extrapola precaugdes e significagbes e
malabarismos metodoldgicos, como supera a imitacao positivista
dos arquétipos do numero e da medida triunfante da fisica. Tal
nostalgia consiste em preferir, até na ordem do humano, as
identidades matematicas identificaveis de fora, a consciéncia de si
consigo mesmo, onde ha cem anos ainda, se queria ancorar a
nave do saber exato. Doravante, o sujeito € eliminado da ordem
das razées.®”

Possivelmente, Lévinas sofreu influéncia de seu grande amigo Paul
Ricouer.8Tal como considerou Lévinas, Ricouer, na obra O conflito das
Interpretagées, tornou clara a crise da consciéncia de si, enfatizando a critica as
flosofias do cogito e propondo um entrelagamento entre hermenéutica e
fenomenologia, para que a fenomenologia pudesse dar os frutos esperados.

O Englobamento e a Tirania, segundo Lévinas, € outraobra que demonstra
todo o fracasso da filosofia ocidental. Para entendermos completamente a critica
levinasiana, € necessario compreendermos o conceito de “mesmo”. Segundo a
definicao classica proposta pela filosofia ocidental, esse conceito pode ser
entendido como o alther ou o aquilo que é mesmo diante de um Outro.® A filosofia
ocidental propde na maior parte da sua histéria uma filosofia do Mesmo.%

Com essa proposicao, o fildésofo pretende alertar para o fato de que a
filosofia ocidental promoveu ao longo de sua historia e tradigdo o predominio do
Mesmo, que se traduz em uma espécie de narcisismo filoséfico. Portanto, tudo o
que é significativo pode ser guardado numa espécie de identidade de si, do

Mesmo.®’

A filosofia ocidental foi, ha maioridade das vezes, uma ontologia:
uma reducado do Outro ao Mesmo, pela intervencao de um termo
médio neutro que assegura a inteligéncia do ser.

7 EVINAS, 1993, p.92.

®Todavia, Lévinas ndo tece apenas criticas a atitude das ciéncias humanas; ao contrario,
reconhece a necessidade de enfrentar esse desafio teérico-metodolégico.

890 “mesmo” é uma categoria recorrente da filosofia, presente até mesmo nas obras mais antigas,
como O Sofista, de Platdo. Nesta obra, sdo definidos muitos conceitos como: 0 mesmo, o outro, o
Ser e 0 nao ser.

% EVINAS, 1980, p. 26.

*'LEVINAS, 2002, p.157.
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O primado do Mesmo foi a licdo de Sécrates; nada de receber de
Outrem a ndo ser o0 que ja estda em mim, como se, desde toda a
eternidade, eu ja possuisse o que vem de fora. Nada receber ou
ser livre. Liberdade ndo se assemelha a caprichosa
espontaneidade do livre arbitrio. O conhecimento €& o
desdobramento dessa identidade, é liberdade. O facto da razédo
ser no fim de contas a manifestagdo de uma liberdade,
neutralizando o outro e englobando-o(...). A neutralizacdo do
Outro, que se torna seu tema ou objeto- que parece, isto €, se
coloca na claridade- é precisamente a sua reducdo ao Mesmo.*?
E ainda:

Para a tradi¢cdo filosofica do Ocidente, toda a relagdo entre o
Mesmo e o Outro, quando deixa de ser a afirmacao da supremacia
do Mesmo, se reduz a uma relagdo impessoal numa ordem
universal. A propria filosofia identifica-se com a substituicdo das
pessoas pelas ideias, do interlocutor pelo tema, da exterioridade
da interpelacdo pela interioridade da relagéo légica. Os entes
reduzem-se ao Neutro da ideia, do ser, do conceito.”

Para Lévinas, o problema inicia-se justamente devido ao fato da filosofia
ocidental colocar-se sempre em direcao a uma resposta. Uma possivel saida para
isso seria a filosofia dirigir-se sempre para a verdade (a exterioridade que é o
Outro — movimento de heteronomia), recusando-se a alienar-se ao fim do
processo.

Contudo, o pensador acredita que, por mais que existam avancos, ha
sempre um movimento de retorno a partir do qual a identidade se constréi. Dessa
forma, o Mesmo nao é estatico e sim algo que se perfaz no confronto com o “néo
ser”. O Mesmo enfrenta o trabalho do Negativo, segundo Hegel, que se configura
como experiéncia de passagem pelo Outro, que é sobretudo egoista e tem
garantido a estrutura da identidade.**Portanto: “a identificacdo do Mesmo ndo &
vazio de uma tautologia, nem oposi¢cdo dialética ao Outro, mas o concreto do
egoismo.”®
Sendo assim, o Mesmo se identifica por simples oposicdo ao Outro,

construindo identidades sem alteridade, em uma espécie de reconhecimento com

%2 EVINAS, 1980, p.31.

% EVINAS, 1980, p.74.
*LEVINAS, 2002, p.157.
%LEVINAS, 1980, pp.25-26.
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0 nao sendo o Outro. A filosofia do Mesmo a qual se refere Lévinas €, portanto,

uma egologia.*®

a compreensdo, ao se reportar ao ente [0 humano] na abertura
do ser, confere-lhe significagéo a partir do ser. Neste sentido, ela
nao o invoca, apenas o nomeia. E, assim, comete a seu respeito
uma violéncia e uma negacao”.23 Dai, entao, o porqué da critica
levinasiana, a qual pode ser resumida nesses termos(...)A
filosofia é uma egologia.”’

Por outro lado, segundo Lévinas, esse englobamento ao qual se presta a
filosofia faz com que se considere apenas o geral, comigo, recusando uma
realidade que Ihe é oposta. Na audacia do conhecer ontoldgico, com efeito,
prevalece a reducédo aos conceitos, que constitui uma impossibilidade ao diadlogo
pelo arrebatamento da alteridade:

Conhecer ontologicamente é surpreender no ente oposto aquilo
que ele nao é este ente, este estranho, mas aquilo por que ele se
trai de algum modo, se entrega, se abandona ao horizonte em que
se perde e aparece, se capta, se torna conceito. Conhecer
equivale a captar o ser a partir do nada, ou reduzi-lo a nada,
arrebatar-lhe a sua alteridade.®

Ora, é justamente por intermédio do conceito que a filosofia mantém
zelosamente sua liberdade de procurar a verdade. A autonomia da razao,
concedida pela liberdade, esta para a reducao a sua vontade e soberania tiranica,
sendo o Outro reduzido e dissolvido no Mesmo.

De uma forma ilustrativa, assemelha-se aos atos de um tirano que alimenta
a massa e despreza o individuo, justamente para manipular e dominar.**Nesse
sentido, a tirania consiste em recusar essa realidade além, permitindo que exista
somente o geral, 0 sem Rosto. Isso evidencia uma tirania imbuida, em que nao ha
alteridade, mas perda da experiéncia. De maneira geral, a filosofia é também

%Esta classe de filosofia redutora, na tradicio ética levinasiana, se perfila como uma egologia.
SCOSTA E JUNIOR, 2000, p.85)

"ROSA, 2009, p.15.

LEVINAS, 1980, p.31

*Mesmo com a pretensdo de englobamento, Hegel cré que o principal, o substancial e o
significativo sdo preservados e guardados. Nisso, Lévinas e Hegel estdo distantes um do outro.
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tirania, pois define o Outro como um “N&o Eu”, acabando por vé-lo no estado de
oposicao.’®

A terceira proposicdo, o Fracasso da Consciéncia Legisladora, parte do
contexto contemporéneo. A ciéncia moderna, a partir de Bacon e Descartes,
nasceu sob o palio do desejo de conhecer o mundo. Trata-se do homem que se
poe frente ao mundo para a sua propria felicidade. Assim, temos: “A crise do
humanismo em nossa época tem, indubitavelmente, sua fonte na experiéncia da
ineficacia humana posta em acusacao pela prépria abundancia de nossos meios

de agir e pela extensdo de nossas ambicdes.”’

Essa pretensdao culminou,
lamentavelmente, na entrega do mundo em sua prépria desagregacao.'®

Assim, a critica pertinente recai sobre a pretensdo legisladora da
consciéncia moderna de Kant que, no entendimento levinasiano, desemboca no
comprometimento do seu préprio projeto.'® Além disso, o império da razdo e da
ciéncia, aberracao inquietante que atormenta o homem, inversées de seus

projetos, segundo Lévinas:

(...) que uma ciéncia nascida para abragar o mundo, o0 entregue a
desintegracdo; que uma politica e uma administracdo, guiadas
pelo ideal humanista, mantenham exploracdo do homem pelo
homem e a guerra- estas sdo singulares inversées dos projetos
racionais(...)"**

Assim, o0 mundo contemporaneo pode ser traduzido como o fracasso da
consciéncia legisladora’®. Essa seria a terceira grande preposicdo levinasiana

sobre a crise do sujeito.

199 EVINAS, 1980, p. 201.

191 EVINAS,1993, p.71.

'%Alguns pensadores, como Boff, afirmam que ha um fendmeno em plena vigéncia de liberagao
desenfreada e de diminuicdo de responsabilidade e de sua transferéncia, contrariando a afirmagao
de filésofos, politicos e educadores que viam na conquista da liberdade o avango no
desenvolvimento da responsabilidade individual e social, supondo almejar o tempo da maturidade
civil.

193 EVINAS, 1993, pp.71-72.

1% EVINAS, 1993, p.93

1%Também filésofos como Nietzsche e Marx identificam o projeto de conquista do mundo em
beneficio do homem como uma ameaga ao proprio ser humano. HaA uma inversdao e uma
contradicdo. Aquilo que era para ser o bem do homem, torna-se a sua ruina. O projeto de
transcendéncia, de dominio culminou com uma espécie de desintegracdo. A grande contradicdo é
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A quarta preposicao acerca da filosofia, para Lévinas, é o Fracasso da
Autoalienacdo, que envolve a subjetividade e as diversas correntes do
pensamento. Filésofos como Nietzsche, Marx e Hegel, denunciaram o problema
da alienacédo da consciéncia.'®Para Lévinas, esses autores também “prometeram”

uma espécie de saida da alienacao ou resolucao.

Desde muito tempo, com certeza, esta alienacdo se tornou
sensivel aos homens. Porém, apdés os séculos XIX, foi
encontrando, com Hegel, um sentido a esta alienacéo,
reconhecida como proviséria e como portadora de um acréscimo
de consciéncia e clareza ao acabamento das coisas. Explicava-se,
sobretudo com Marx, pela alienagdo social, estes desvios da
vontade ao exaltar as esperangas socialistas, tornava-se,
paradoxalmente, plausivel o idealismo transcendentall! Mas a
angustia de hoje é mais profunda. Ela provém das experiéncias
das revolugdes que socobraram na burocracia e na repressao;
provém das violéncias totalitdrias que se fizeram passar por
revolugdes. Pois nelas se aliena a propria desalienacdo.’”

A alienacao que caracteriza a sociedade, a consciéncia, o espirito e o ser
humano é passivel de solugéo, haja vista que ela é proviséria, ou seja, se houver
a insisténcia no debate dessa alienacio, ela acabara por cair.'%®

No entanto, Lévinas (1993) atua em um outro cenario. Tém-se no século XX
as guerras, o pés-guerra e as ja instaladas filosofias da existéncia e outras
correntes filoséficas. E justamente neste cendario que se verifica uma certa
dendncia contra aquelas tendéncias que procuravam evitar a alienacdo e
terminaram em situacdes de violéncia e totalitarismo. Uma grande filésofa que nos

ajuda a pensar o mal e o totalitarismo é Hannah Arendt.

o projeto de legislacdo, de dominio, de transcendentalismo, que acaba por culminar numa espécie
de desintegragdo. O exemplo testemunhdavel seria toda a politica e todos os ideais modernos de
felicidade, progresso, justica, ordem, bem comum e liberdade, que culminaram na exploracdo
denunciada pelo marxismo e tudo aquilo que constitui 0 mundo contemporaneo. Esse seria o
goraande pa,ra_doxo. . o . . _

Para Lévinas, trouxeram uma importante contribuicdo que seria definida como: a conquista da
consciéncia que ndo estd no comego, mas tem um longo percurso pela frente. Embora nao essa
conquista nao esteja no inicio, ha ainda uma cadeia de mediagdes a partir da qual o sujeito ndo sai
da alienacao. O ponto fundamental nao é a certeza de si, mas o questionamento da consciéncia e
de uma suposta alienacao da consciéncia.

197 EVINAS, 1993, p.94.
108Engels e Marx insistem na tese da alienacdo como um estado provisoério.
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Em suma, tém-se aqui a proposicao: as violéncias totalitarias surgem a
partir do préprio movimento da desalienacdo. Assim, a desalienacédo proposta se
aliena a ela também."%

Por outro lado, aqui se abre outro aspecto probleméatico percebido por

Levinas: a suspeita em ter o Eu'"°

como ponto de partida representa para Lévinas
uma crise do humanismo, ou seja, falar do humano acabou por se consolidar em

discursos de belas palavras, conforme esclarece:

(...) apesar de sua ciéncia e suas audacias de antanho- o
humanismo ocidental ao se estabelecer na ambiguidade notavel
das belas palavras, das “belas almas”, sem atingir o real de
violéncias e de exploracao."

Com efeito, o puro formalismo, a preocupacdo estrutural e matematica
propria da condi¢do atual das ciéncias humanas, ignora o humano, arruinando a
identidade do subijetivo. Ironicamente, ele € ao mesmo tempo tema e objeto,
contudo, ndo ha lugar para ele nos discursos.

Nessa altura, sdo levantadas algumas questdes que tomam distintos
caminhos. Estaria Lévinas pondo-se em uma atitude de nostalgia e lamentacao de
perdas da tradigcéo filosofica ou propondo um avango na constituicdo histérica do
humano? Recuperar ou redefinir o que é o humano? As estruturas matematicas
usadas para compreender o homem (o estruturalismo e a filosofia analitica)

caracterizam este apagamento do Eu do sujeito no mundo contemporaneo?

%0 préprio esforgo de vencer a alienacdo culmina no mundo contemporaneo, com a propria
alienacao. Muito embora tenha origem no plano teérico, avanga para o plano cultural e historico,
que enfeixa na violéncia.

""%Essa suspeita sempre esteve presente na histéria europeia e nas discussoes filoséficas, como
por exemplo, junto aos filésofos Nietzsche, Kant e de um modo geral, em outras diversas
tendéncias filosdéficas, cientificas e culturais. Ao se pensar na critica do marxismo, a suspei¢do da
ideia de consciente, Freud e seus seguidores na psicandlise também discutem a ideia de
consciéncia. Em Nietzsche, também temos uma discussao forte que abalou e influenciou todas as
discussdes tedricas contemporéneas. Assim, temos como ponto primeiro a suspeigdo em relagao
ao EU, a suspeita ou, em outras palavras, suspeita em relagao a consciéncia. Nesse sentido, a
propria consciéncia em si é posta em questdo. Vale lembrar que esta critica ndo é privilégio de
autores como Nietzsche, Marx e Freud, haja vista que ja constava no padlio de autores do século
XVIIL.

" EVINAS, 1993, p.92.
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Constatamos que a partir dessa analise se verifica a proposi¢éao final: o
sujeito no mundo contemporadneo é eliminado da ordem das razées. O Eu é uma
peca de um sistema, relacdo de uma estrutura, dissolvido na totalidade (mundo
em que vivemos). Enfatiza-se, portanto: o humano se perdeu.

Nesse ponto, cabe a pergunta: o que €, enfim, o humano do homem?
Segundo Lévinas (1993), mesmo diante da gama imensa de definicbes sobre o
humano, este esta sujeito a uma incapacidade de ser traduzido conceitualmente e
a uma reducao a um discurso referente.

No entanto, a filosofia — enquanto movimento de busca do sentido e de
resgate do perdido — é transcendéncia e, assim, fenomenologia.''? Dessa forma,
Lévinas parte a para fenomenologia, retomando-a a partir de uma nova a
inspiracdo, ou seja, o filésofo vai até as ultimas consequéncias na descoberta de
Husserl, a exterioridade. Em seu pensamento, nota-se uma tentativa de radicalizar
0 projeto husserliano, no desafio de tematizar e pensar a prépria exterioridade, ou
seja, aquilo que a razao e o conhecimento tentam anular e reduzir, embora sem
éxito.

Com ja foi mencionado, a fenomenologia nasce em um momento de crise
da raz&o ocidental, devido a seus supostos limites e diante da impossibilidade de
explicar o mundo como se pretendia. Assim, o ponto forte da fenomenologia ndo €
0 que ela diz propriamente, mas o que ela torna possivel para pensamento e para
a propria tarefa de pensar. A proposi¢cao fenomenoldgica sobre o pensar pode ser
representada da seguinte maneira. A consciéncia € aquela que estd em contato
com as coisas. Esse ato é primeiro. O pensamento € segundo e cabe-lhe a tarefa
de pensar o resgate do primeiro vinculo, a intimidade. Dessa forma, para Lévinas
(2005), a fenomenologia ndo € uma teoria, mas sim, uma possibilidade de pensar.

20 logos deu origem ao pensamento racional, traduzindo-se na histéria como uma secularizacio
da superagéo do mito.
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3.3. A Etica como produto da Filosofia

Segundo Lévinas, a histéria humana é marcada pelo permanente estado de
guerra, do qual todos somos participantes. Ao longo dos anos, a filosofia, ao
mesmo tempo em que buscou respostas para as questdes do seu tempo, também

desempenhou um papel ativo nessa guerra universal.

Século que, em trinta anos, conheceu duas guerras mundiais, 0s
totalitarismos de direita e de esquerda, hitlerismo, stalinismo,
Hiroshima, o goulag, os genocidios em Auschiwitz e do Cabodja.
Século que finda na obsessao do retorno de tudo o que estes
nomes barbaros significam. Sofrimento e mal impostos de maneira
deliberada, mas que nenhuma razao limitava na exasperagdo da
razao tornada politica e desligada de toda a ética.'"

Para Zajdsznajder(1992), por um lado, o homem — impelido pelo desejo de
descobrir a verdade Ultima da existéncia e atribuir-lhe um significado — buscou
conhecimentos universais que Ihe permitissem uma melhor compreensao de si e
construiu uma forma de pensamento rigoroso, com coeréncia légica e coesao
organica dos conteudos, gerando um conhecimento sistematico, que lhe
possibilitou a elaboracédo de verdadeiros sistemas de pensamento. Por outro lado,
o homem no mundo moderno, como nunca antes e com tal intensidade, tornou-se
problematico a ponto de deixar escapar a propria significacdo da existéncia. Esse
€ um dos problemas mais agudos da civilizagdo contemporéanea.

Para Boff (1996), esse clima de tenséo, de inseguranca e de permanente
ameaca se desenvolve obviamente no plano ético, nas relacbes que se
estabelecem entre homens e mundo. Assim, a filosofia demonstra, de diferentes
modos e formas, que o desejo da verdade pertence a prépria natureza do homem.
Interrogar-se sobre o porqué das coisas é propriedade da filosofia.

Uma das mais importantes questdes que recaem sobre 0 homem consiste
no problema da conduta. A ética, enquanto tema da filosofia, dentre tantas
definigcbes existentes, é ciéncia da conduta. Ela busca entender o comportamento

humano em seus aspectos mais particulares, definindo as maneiras mais

"3 LEVINAS, 2005, p.136.
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convenientes de ser e agir. Assim, pode-se afirmar que a ética trata do que é
"bom" e do que é "mau" para o0 homem.

Os filésofos procuraram traduzir as inquieta¢cdes humanas, debrugcando-se
sobre elas e aclarando-as. Ao final, produziam um arco que contemplava o desejo
de amenizar o sofrimento humano, estabelecendo certas regras, comportamentos
e condutas humanas.

Tomando como exemplo o Ocidente, de certo modo, Kant é quem lanca a
base do personalismo ético moderno, colocando a razdo como a grande
propulsora do aperfeicoamento da sociedade.''*Para Kant, a acdo ética é
autdbnoma na medida em que é uma libertacdo da prépria razao pratica. Nisto,
cabe lembrar que Lévinas afirma que a acao ética grega nao é uma expressao da
autonomia humana, mas da escravido e da prépria natureza.'"®

Primeiramente, Lévinas (1982) acreditava que ao longo de todas as
discussdes filosoficas ocorridas em toda a tradicdo filoséfica até o mundo
contemporaneo, a ética era uma espécie de derivacao, reduzida a uma discussao
fragmentada e residual. A esse respeito, Lévinas desenvolve uma critica a
tradicdo filoséfica como aquela que diviniza a atividade filoséfica.''®

Isto posto, Lévinas demonstra uma descrenga com o que ele chama de
“formulas magicas” ou “tagarelices” proprias da filosofia e busca uma saida

através da prépria ética.

Foérmulas que ndo poderiam significar, depois das provagdes do
século XX, proposicoes insignificantes de tagarelices idealistas. O
que elas enunciam- seja qual for sua audécia especulativa indica a
seriedade da intriga humana, o contrario da vaidade, o contrario
das vaidades das vaidades.""”

"QUEIROZ, 1956, p.61.

"5A categoria de ordem primaria é a pessoa, mas nao se furta a uma dupla exclusdo: em primeiro
lugar, ao defender a transcendéncia racional como forma de ser, exclui outra forma de pensar que
ndo seja através da razdo. Em segundo lugar, exclui o Outro quando delega ao “eu” a incumbéncia
da decisao ética.

"¢ para Aristételes, o fildsofo é aquele que aproxima-se o maximo possivel da condigdo divina,
ainda que seja mortal. A filosofia, nesse caso, seria a condutora do que ndo é mortal, daquilo que é
para sempre e nao é precario. Ha diversos textos de sua autoria, principalmente suas primeiras
obras, que levantam questbes relativas ao problema do ser, a busca teodrica que conduz a
felicidade. Assim, a felicidade seria uma caracteristica do homem que se dedica A tarefa do
conhecer, nesse caso, a tarefa da filosofia.

"7 EVINAS, 2005, p.261.
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Para melhor entendermos, temos que 0 modelo da filosofia cartesiana, de
uma forma ilustrativa, pode ser concebido em sua estrutura como uma arvore. Na
raiz, temos o posicionamento da metafisica e os principios que agem como base.
Para o tronco, temos a fisica e os galhos finais representam a moral, a ética e os
demais temas que fossem suscitados. Certamente, esse final traduziria o que esta
na raiz, ou seja, a propria Metafisica.'’® Em resumo, temos a base teérica que
desencadearia, ao final, a moral e a ética, entendidas na concep¢ao desse modelo
como de carater secundario. A proposta de Lévinas (1982) seria justamente o
repensar dessa estrutura, uma vez que a filosofia deveria ser primeiramente a
ética.

Do ponto de vista filoséfico, a tarefa de Lévinas nao foi a de
escrever uma nova ética, mas de mostrar que a perspectiva ética
deve ser o ponto de partida de toda filosofia. A descoberta de
que eu sou um sujeito infinitamente responséavel pela vida do
outro é o inicio de uma meditacao em torno da pergunta sobre o
ser. A tomada de consciéncia de minha responsabilidade é o
inicio de cada conhecimento em geral, pois cada conhecimento
deve ser purificado de sua tendéncia natural ao egocentrismo.'"®

No entanto, definir a ética como a auténtica filosofia significa despir-se da
ontologia, da qual sempre foi depositaria, colocando-a em uma perspectiva mais
original. Dessa forma, para Lévinas (1982), a ética como filosofia primeira deveria
ser concebida na base, ou seja, na raiz do modelo acima ilustrado.

Possivelmente, Lévinas nao pretendia fundar uma nova metafisica, mas
apenas expor sua marcante influéncia fenomenolégica, conforme se observa em

um trecho de Etica e Infinito:

A minha tarefa consiste em construir a ética; procuro apenas
encontrar-lhe o sentido. Com efeito, ndo acredito que toda a filosofia
deva ser pragmatica. Foi, sobretudo, Husserl quem teve a ideia de
um programa da filosofia.'®

"8 ARISTOTELES, 2002, p.281.
""®BORDIN, 1998, p.555.
129 EVINAS, 1982, p.83.
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A esse respeito, Husserl defende que € necessario um movimento, que
deve ser entendido como o originario. Assim, é necessario retornar junto a tudo
que de alguma forma ficou comprometido, como afirma Heidegger, por uma
linguagem. Entretanto, a tradi¢cdo filosofica vem sendo elaborada sem esse
retorno.

Lévinas acreditava que isso precisaria ser eliminado através de um olhar
que fosse reeducado, para entdo acostumar-se a tratar do que seria o primeiro, o
originario. Nesse caso, toda a ideia de fenébmeno e de fenomenologia foram
postos por Husserl.

Portanto, o que Lévinas (1982) defende como posicionamento central é a
seguinte proposicdo: A Etica é a filosofia primeira e que instaura o racional. Assim,
ndao é o racional ou o discurso racional coerente que dara suporte para um
discurso ético, mas uma fenomenologia dessa situacao concreta e humana que
tornaria possivel a edificacdo do proprio discurso coerente e filosdfico.

Ja na segunda proposicao sobre a ética, temos como sintese a ideia de
que a ética é uma critica a Totalidade. Segundo Lévinas (1982), na totalidade os
individuos sao arrancados da sua identidade. Conclui-se, portanto, que a realidade
posta no discurso é limitada, ndo respondendo as partes e sim ao todo,'*' apenas
cumprindo papéis e tendo sua identidade definida de acordo com a importancia
dentro da ordem.

Segundo Fabri (2007), para Lévinas, o proprio jogo da histéria absorve e
domina o humano, no entanto, ndo parece que Lévinas exorta o abandono do
discurso da totalidade, mas sim a possibilidade de |é-la criticamente. Portanto, a
filosofia levinasiana posiciona-se criticamente em relagdo ao saber da
modernidade. Destaca que o pensamento é um acontecimento moral por
exceléncia e a origem de toda imoralidade e usurpacdo consiste na luta e

perseveranga no proprio ser, um pensar somente em si.

'2'Para fundamentar essa interpretagdo, podemos tomar como exemplo pratico o caso de Chefe de
Estado que, ao se dirigir a populagao, promove um discurso argumentando em favor de um
crescimento exponencial do pais. Mesmo que esse discurso apresente coeréncia tedrica, por
vezes com base em uma realidade, ainda assim é um discurso da Totalidade, pois ndo responde a
situagdes concretas pontuais como: se as familias que estdo famintas irdo comer e se os
desempregados terao empregos.
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Dessa forma, em qualquer ponto da histéria em que haja seres humanos
compondo relagdes, ou seja, toda vez que houver situagdes humanas, percebe-se
uma espécie de confronto que Lévinas(1982) denomina ruptura do discurso da
totalidade.

Se admitirmos que a época em que vivemos é caracterizada pelo fim do
humanismo e pela possibilidade do homem tornar-se um mero expectador da
realidade sem poder de decisdo (pensar) sobre o curso dos acontecimentos,
chegaremos inevitavelmente ao problema da cultura, entendida aqui como toda a
expressdo e manifestacdo humana, individual ou coletivamente, mas também,
como consciéncia de nossa fragilidade e de nossa grandeza.'??

No entanto, ao tratar da questao cultural no ocidente, Lévinas propde que

esta devera ser pensada e avaliada criticamente:

Hoje, na cultura pés-moderna e fragmentaria, vemos esmigalhar-
se qualquer possibilidade de se construir uma ética como sistema
universal de normas e estamos aprendendo a reconhecer a
relatividade de cada cédigo, ndo mais sustentado pela pretensao
absoluta da razao. Isto é para nds certamente uma tragédia, mas
também pode paradoxalmente ser um inicio de novos horizontes,
e € nesse contexto que se pode vislumbrar a atualidade da
filosofia de Lévinas.'®

Por outro lado, o desenraizamento aspirado pelo pensamento moderno,
que formula seu discurso como sendo dirigido a “todos os homens”, requer uma
reavaliagdo das relacées entre pensamento e cultura, entre conhecimento e
tradicdo, pois essa ‘“liberdade” termina, paradoxalmente, invertendo-se em
despersonalizagéo e indiferenca.'?*

Assim, na juncdo das duas proposicoes sobre a ética, percebemos a
coeréncia do pensamento de levinasiano. Em primeiro lugar, ao propor a ética
como filosofia primeira, Lévinas salvaguarda o sentido do humano que se encontra
numa exigéncia de responsabilidade pelo outro.

'EABRI, 2007, p.23.
'2BORDIN, 1998, p. 559.
'2FABRI, 2007,p.22.
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0 pensador francés-lituano propde que o sentido do humano se
expressa no horizonte da razdo ética. Trata-se de uma
racionalidade que tem seu significado implicado na relagédo com o
rosto do outro. No dizer do autor, “a compreensao e a
significacdo, tomadas a partir do horizonte, opomos o significado

do rosto”. '%°

Essa responsabilidade €, ao mesmo tempo, uma resisténcia ética, traduzida
como o0 pensar que impede que realidade humana seja reduzida a uma
coletividade, perdendo a sua identidade no todo. Em segundo lugar, para Lévinas,
a ética é uma critica a totalidade, o que esta totalmente interligado a primeira

proposicao, cuja exigéncia é a ética como filosofia primeira.

4. O projeto filoséfico levinasiano

4.1. Lévinas e o judaismo académico: O Grego e o Semita

O significado de ser judeu hoje, para Lévinas, é o de ter a obrigacdo de

resistir ao mal, como nova modalidade de Ser:

Uma histéria que faz apelo maior aos recursos do eu em cada um e a seu
sofrimento inspirado pelo sofrimento do outro homem, a sua compaixao
que um sofrimento nao-indtil (ou amor), que ndo € mais sofrimento “por
nada” e que tem, de chofre, um sentindo? N&o somos nds- como povo
judeu a sua fidelidade- todos votados ao segundo termo desta alternativa
no fim do século XX e depois da dor indtil e injustificavel que no seu
percurso foi exposta e desdobrada sem sombra alguma de teodiceia
consoladora? Nova modalidade na fé de hoje e mesmo, nas nossas
certezas morais, modalidade extremamente essencial a modernidade que
desponta. '?®

O pensamento de Lévinas se baseia em um teocentrismo de longo alcance,
que lhe permite combinar um compromisso com a fé judaica e com a producao

filosofica. Mas a influéncia desse compromisso teocéntrico se espalha muito além

'®ROSA, 2009, p.16
126 EVINAS,2005, p.140.
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dos limites de seus pontos de vista sobre a fé religiosa. E fonte de sua critica
sobre o pensamento filoséfico ocidental.

Pela vontade de entender filosoficamente a sabedoria judaica da
Biblia e do Talmud, Lévinas da a seu pensamento uma dimensao
hermenéutica que, em sua obra, se prolonga além de uma
vertente filoséfica propriamente dita, em outra mais
especificamente talmuadica: uma série de ensaios, de meditagbes
que remetem especificamente a textos das Escrituras e
particularmente do Talmud. Tais textos, em razdo de seu carater
heterogéneo e peculiar, parecem destinados a frustrar uma
racionalidade animada pelo desejo de sua propria coeréncia, pois
se justificam por um modo de pensar em que a coeréncia esta na
exigéncia ética.'”

Para Lévinas, a religido consiste no principal valor a ser respeitado. Em
tempos de conflitos, todos os demais valores devem ser subordinados a religido,
embora ela ndo seja necessariamente o uUnico valor importante. O filésofo
exemplifica que, ao agir para o bem do outro, € preciso reconhecer que esta é a
realizacdo de um ato ético, nobre e ndo um ato religioso e santo. Dai a
necessidade da traducao do semita ao grego.

Quanto ao “judaismo”, trata-se de uma religido, uma vez que apresenta um
carater de revelacdo. A revelagdo de Deus a Abrdo e a Moisés é composta por
dimensdes: biblica e rabinica. A tradicdo rabinica ou sabedoria judaica foi
desenvolvida em tempos poés-biblicos.

Segundo Scholem (1970), a sabedoria judaica'?®é caracterizada por uma
origem e por um fim. A origem dessa sabedoria pode ser encontrada na revelacao
ocorrida no Monte Sinai, a0 passo que o ponto de chegada é a figura do
sébio.'*Moisés recebeu a Torah no Sinai e a transmitiu a Josué. Josué a
transmitiu para os ancidos e 0s ancidaos passaram-na para os profetas. Os
profetas, por sua vez, a entregaram para os homens da grande assembleia e os
homens da grande assembleia sugeriram que adotassem cautela e que todos se
reunissem em torno da Torah. Assim chegamos a figura do sabio, que se

'2’BORDIN, 1998, p.557.

'?Sabedoria indica uma dimens&o que tem a ver com o mundo humano e pratico.

'2%Essa declaragdo é muito bem ilustrada nos textos da Mishna, em que é perceptivel a cadeia de
transmissao da revelacao da Palavra de Deus e a sua humanizacao.
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materializa na medida da sequéncia de eventos e mostra as caracteristicas da
sabedoria: a origem, transmissao, interpretagcdo, discussdao de decisao e
implementagéo.

Moisés recebeu a revelagcdo do Sinai.'**Sinai significa céu, isto &, Deus.
Moisés recebeu a revelacdo de Deus e desceu do Monte Sinai, por um Deus que
se faz audivel a sua vontade. A origem é divina e todos os outros elos da cadeia
sdo humanos: Moisés, Josué, Idosos — juizes, os profetas, os homens da grande
assembleia, ou seja, os sabios. Os profetas sdo canais de transmissao da
Revelacgao.

Nesses termos, um Unico ponto de partida, o da revelagdao, em geral, nao
basta. A revelacao deve ser implementada e fazer-se cumprir pelos homens. A
palavra dada na origem dos acontecimentos compete ao sabio, que deve
interpretar e transmiti-la. Segundo Scholem(1970), nesse processo, a origem
divina permite que palavra e o sabio sejam um, ou seja, a palavra humanizada.

A transmissao da revelacao € um processo de humanizagdo, de como a
palavra de Deus se torna cada vez mais humana. Parece um processo de
secularizagao, sem a transcendéncia de Deus, mas ndo para o judaismo, para o
qual a origem divina esta sempre presente. A revelagdo do Sinai € sempre
hoje."®

A concepcao do judaismo é profética, j& que nao existem novas
revelagdes. O ponto de chegada sdo os homens da grande assembleia, que séo
os prototipos para o judaismo dos rabinos. Para o Judaismo, a revelagéo biblica
termina no momento em que se completam os livros do Canon, o Pentateuco,
escritos em Jerusalém, na ldade Antiga.

Por outro lado, Lévinas distingue claramente o Grego do Semita. Sua visao
mergulhada no interior do judaismo emana implicacbes importantes para a relacao
com a ética. Valores religiosos ndo podem ser subordinados aos valores éticos
que, costumeiramente, sdo ditados por interesses humanos. Para Lévinas, esses

valores éticos sdo profanos por definicao e, portanto, ha uma distingao nitida entre

1390 propésito do nome Sinai & justamente referir a Deus sem nomea-lo.
¥'MELECH, 1996, pp.172-175.
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o semita e o reino da ética. “No judaismo, o ato mediante o qual os israelitas
aceitam a Tora precede o conhecimento. Para eles, € a fonte do sentido e o
evento fundamental que instaura a ética.” '*

Basicamente, a Torah ndo reconhece os imperativos morais decorrentes
do conhecimento da realidade natural ou da consciéncia do dever do homem para
com o seu semelhante. Tudo que reconhece sao Mitzvot, imperativos divinos.

Lévinas ndo nega que ha um verdadeiro reino de valor ético. O filésofo
afirma que tanto os deveres teocéntrico/religiosos quanto as concepcoes
antropocéntricas de valor sao “legitimas”, mas entende que os valores éticos, na
concepcao grega, sao distintos e salienta a importancia de ndao se confundir um
com o outro. A ética grega, observa Lévinas, € uma “categoria ateista por
exceléncia”, que coloca o eu no apice dos valores no lugar do outro-Deus.

Outra grande preocupacao de Lévinas refere-se a falta de autoridade da
ética grega, por isso suas bases sdo demasiadas fracas para fundamentar
imperativos categéricos. Constantemente Lévinas utiliza termos como rigor,
heroico e messianico. Talvez porque os postulados éticos da tradigao filoséfica
grega sempre podem se desculpar, quando excluem da regra geral as excecoes
Ou 0s casos que nao estdo inseridos no discurso da totalidade. Ja do mandamento
divino, de onde advém a verdadeira ética, ndo ha como escapar.

No judaismo, a partir da autoridade de uma demanda divina, sua posicao
como mandamento promove a transformacdo da condicdo de “mero bom
conselho, uma aspiragcdo nobre, ou um ideal sublime” para uma “realidade da lei,
algo que é obrigado a tomar como se deve tomar uma ordem policial a sério”.

A ética grega mesmo agindo por ideais nobres e legitimos, ainda tornaria
os atos éticos nao heroicos. Para Lévinas, a auséncia de um mandamento € uma
das razdes da fraqueza humana, pois a priva de seu carater ético, que é
heroismo. Dessa forma, primeiramente, existe a tarefa de traduzir a Escritura para
0 grego, ou seja, transcrever 0os ensinamentos em categorias filoséficas. Lévinas

se dispde a trabalhar com leis e fontes rabinicas, em particular o Talmude, de uma

*2BORDIN apud Lévinas, 1998, p.554.
57



maneira filosofica. Assim, toma a fenomenologia como possibilidade de levar o
semitismo ao Ocidente, sem a estética de um discurso religioso.

Existem importantes ideias cujo significado original se encontra no
pensamento biblico. Essas deveriam ser traduzidas em uma linguagem universal,
em pensamento. Tal tarefa exige de Lévinas uma grande atencédo para com a
exegese feita pelos rabinos.

Para que uma palavra hebraica continue a ser ouvida hoje, é necessario
que passe pelo crivo do judaismo. A tradicdo judaica exegética assegura um texto
aberto, isto porque a Escritura vive apenas quando interpretada a assumida na
pratica. Poderiamos afirmar que, se ndo fosse Lévinas — o principal precursor
deste pensamento — a oportunidade de traduzir para o grego certas passagens da
Escritura estariam perdidas.

Em contraste com alguns dos mais conhecidos filésofos judeus do século
XX, Lévinas encontra na fenomenologia uma ferramenta confidvel que pode ser
utilizada na investigagédo da fé e do raciocinio filoséfico. Assim, o filosofo discute
ndo sé do ponto de vista teoldégico, mas também no sentido de utilizar as
ferramentas do discurso filoséfico racional para tracar as implicagbes de
determinadas posi¢des as suas conclusdes légicas.

Na obra “Deus que vem a Ideia’, Lévinas formula o conceito de
transcendéncia.’® De acordo com o autor, a ideia central do monoteismo judaico
€ a transcendéncia radical de Deus, uma visdao que foi dada por seu mentor,
Maiménides.'**Provisoriamente, podemos aceitar que “Deus é radicalmente
transcendente.” Essa é uma declaracdo cognitiva. Uma primeira formulagéo
aproximada do seu significado seria a de que Deus € uma entidade inexistente,
absolutamente incomparavel a qualquer outra forma de realidade que se pode
eventualmente encontrar.'®

Com base nessas observacdes, percebemos imediatamente que o
pensamento de Lévinas encontra-se desprovido de muito do que se passa pela
teologia judaica geral ou tradicional. A fé ndo pode ser formulada em torno de

133 EVINAS, 2002, p.169.
¥*SCHOLEM, 1970, p.71.
33 SCHOLEM, 1970, pp.11-19.
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proposicdes acerca de Deus e de sua relagcado providencial para o universo. O
Deus de Lévinas ndao é um Deus providencial, a histéria nao tem teleologia e nao
encontramos tentativas de teodiceia em Lévinas. Ao contrario do pensamento de
muitos filésofos judeus contemporaneos, Lévinas defende que um profundo
compromisso com a transcendéncia ndao pode permitir o envolvimento de um Deus
em assuntos meramente humanos. Para Lévinas, Deus deve ser verdadeiramente
transcendente, entdo ndo podemos associar a nossa realidade, em qualquer nivel,
com a de Deus. A afirmacao que podemos fazer a respeito de Deus é a de que ele
é radicalmente transcendente.

Lévinas defende ainda que a natureza que reflete as acdes de Deus torna
Deus imanente na natureza e, portanto, ndo mais transcendente, tanto de um
ponto de vista semantico e ontolégico. Portanto, Lévinas assume a nocdo de
transcendéncia de Deus mais do que até mesmo a sua propria filosofia.

Por outro lado, a obra “Do Sagrado ao Santo” nos indica como devemos
entender como Lévinas, desde a sua insercao no judaismo, ja recorre a linguagem
como uma demanda transcendente.

Segundo Scholem (1970), na histéria do povo judeu, o ensino tradicional
judaico sustenta que, ao mesmo tempo em que Deus transmitiu a Torah Escrita,
transmitiu também um ensinamento oral a Moisés que ndo era para ser escrito.
Esse ensinamento oral acabou por ser escrito como o Talmude, até o final do
século VI, sendo este a origem do sistema complexo de lei da vida judaica. Esse
sistema governou até o século XIX e continua a estruturar a vida de judeus
ortodoxos contemporaneos.'®

No judaismo, a Torah é a fonte dos mandamentos — os Mitzvot — que sao a
maneira pela qual os judeus deveréo servir a Deus. Tal Escritura n&o foi feita por
tras do véu da mitologia ou pré-histéria, mas aconteceu em plena luz da histéria e
no decorrer da vida do povo hebreu. A Escritura € uma das instituicdes da religiao
de Israel.

A Torah contém claramente as leis ou mandamentos que regem as instituicdes politicas e
sociais ja existentes, dai leis sobre escravidao, por exemplo.
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Outro ponto importante apontado por Lévinas consiste na tentativa da
lingua impossivel de Deus. A Torah usa varias formas literarias passiveis de
compreensao humana, mas, do ponto de vista da fé religiosa, a Torah e a
totalidade da Sagrada Escritura devem ser concebidas como uma demanda que
transcende o alcance da cogni¢do humana.

Assim, a Torah, a Sagrada Escritura, ndo pode ser lida como um
repositério de fatos histéricos. Para |é-la “a partir do ponto de vista da fé”,
devemos |é-la para as exigéncias que coloca sobre nés. A Torah, como uma obra
sagrada, lida na esfera do sagrado e ndo é supostamente um repositdrio de
verdades proposicionais de histéria ou ciéncia. O que ela oferece, ao contrario, é

“a exigéncia feita do homem para adorar a Deus”."®’

4.2. Lévinas e a fenomenologia

Segundo Pelizzoli (2002), Lévinas produz uma filosofia de ruptura com a
prépria histéria da filosofia, contudo, necessita do cabedal tedrico husserliano e,
por isso, € um fenomendlogo.

O método fenomenolégico de intuicdo das esséncias, redugcao-epoché, se
realiza numa analise intencional, ou seja, a fenomenologia metodicamente se faz
como uma analise intencional progressiva, porque nela s6 € possivel entender o
ideal se houver a compreensdo do modo como este é visado pela prépria
consciéncia. Portanto, ndo existe uma separagéo entre sentido ideal e a realidade
concreta da consciéncia. O ideal ou eidos € o fim, o termo de uma constituicdo

intencional.'®®

37 Assim, verifica-se que existem duas categorias de mitzvoth para Lévinas: o primeiro tipo age

sem significado intrinseco que sao constitutivos de uma realidade e ndo passiveis de mudancga; e o
segundo tipo de atos nos quais a comunidade tem a responsabilidade de regular uma realidade
pré-existente. Esses atos podem mudar, dependendo das normas socioculturais gerais que regem
esse aspecto particular da realidade.

¥¥portanto, exclui-se na fenomenologia a possibilidade de explicagdo do mundo em uma forma
final, por outro lado, a fenomenologia resgata 0 o0 mundo na realidade humana e no conhecer
humano. Assim, o ponto forte da fenomenologia ndo € o que ela defende propriamente, mas o que
ela torna possivel e o que traz para filosofia, para pensamento e para a propria tarefa de pensar.
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Junior (1991) afirma que a fenomenologia ndo é uma teoria, mas sim uma
possibilidade de pensar e aprimorar. O sentido ideal conquistado, em sua
categoria maxima, segundo Husserl, remete novamente a realidade factual. Isso
significa que um fato sempre aponta para uma esséncia, ou seja, toda realidade
factual tende para a realizagao de uma esséncia.'®

Nesse sentido, Lévinas acredita que € necessario mergulhar naquilo que
instaura o racional. Para tanto, a fenomenologia seria a possibilidade de pensar a
prépria exterioridade, ou seja, aquilo que a razao tentaria a todo momento reduzir
e assimilar, considerando-se que, para Lévinas, existem situacdes histéricas que
ndo podem ser compreendidas pela razdo. Em sua obra “Etica e Infinito”, observa-
se:

A fenomenologia € uma evocagdo dos pensamentos -—das
intencdes subentendidas —mal-entendidas — do pensamento que
esta no mundo. Reflexdo completa, necessaria a verdade, ainda
que seu exercicio efetivo houvesse de fazer aparecer seus limites.
Presenca do filésofo junto as coisas, sem ilusdo, sem retorica, no
seu verdadeiro estatuto, esclarecendo precisamente este estatuto,
o sentido da objectividade, do seu ser, ndo respondendo apenas a
pergunta "de saber o que €77, mas a pergunta ‘como &, que
significa que ele seja?”'*’

No entanto, a filosofia levinasiana adquiriu caracteristicas proprias e
singulares e, em sua interpretagdo mais recente, mais do que estruturas e
arquiteturas conceituais, opta por um “ir além.'*'Lévinas propée um repensar da
prépria fenomenologia em sua conversao a ética, bem como, a filosofia moderna
em seu todo.'#

Segundo Pelizzoli (2002), o pensamento de Lévinas deve ser encarado
como uma ultrapassagem em relacdo a filosofia husserliana, com énfase na

questdo da subjetividade. Trata-se da subjetividade do que € ser, do prdprio ser

'%Em salas de aula, é comum os alunos comentarem que levaram muito tempo para aprender ou
entender algo relativamente simples, justamente por que nao obtiveram grandes avancos na época
oportuna. Para Husserl, isso € uma espécie de visdo que se aprimora e se supera, uma
contingéncia da vida que tende para uma realizagdo do ideal e que remete de novo a vida. Na
fenomenologia husserlina, significa a possibilidade de progressdo. E o que impulsiona a uma
revisdo, fazendo rever os erros e corrigi-los.

0 EVINAS, 1982, pp.23-24.

1 EVINAS, 1982, p.25.

"“2DARTIGUES, 2005, p.134.
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com seus pontos em comum e com suas particularidades. Nesse sentido, néo
podemos obter indubitavelmente as bases do ser a partir de dados empiricos.
Nessa tentativa de ir além no estudo da subjetividade, Lévinas conserva
influéncias do método fenomenol6gico de Husserl e da analitica existencial
Heidegger, porém distancia-se de ambos essencialmente.'*®

No tocante ao sujeito, a critica que Lévinas desenvolve é que a filosofia
ocidental conhece o sujeito numérico, pensado, preservado e abarcado. Trata-se
de um sujeito que se estrutura no saber e poder, aparece na pluralidade como
mais uma peca dos sujeitos que existem. Lévinas lanca o desafio por um sujeito
gue ndo se pauta nessas estruturas, mas que € mistério. Trata-se de um eu que é
expulso de si e de sua identidade. Langado no infinito, o eu fecundo em sua
propria transcendéncia, que resiste ao poder do “ha” e ao horror do sagrado.144

Dessa forma, o filésofo percebe que a fenomenologia é um exercicio
hermenéutico, que visa recuperar a perda de sentido presente na filosofia. Como
saida, temos a Fenomenologia do Eros, que se traduz como uma filosofia da
caricia, segundo a qual o eu e o outro ndo se dissolvem. No amor, ndo existe a

fusdo e sim uma unido que anula a separagao,'*

através da caricia que busca
apenas o contato e ndo apoderar-se do outro.

Por conseguinte, a fenomenologia buscaria permanentemente um contato
nao para apreender, mas com a preocupacao ininterrupta de respeito. Ir além dos
fundamentos, na anarquia que possibilita 0 aparecimento de significagées plurais.
No amor, ndo ha acesso ao poder e ao dominio, mas sim ao respeito e a
passividade. A proposta levinasiana de uma Fenomenologia do Eros seria aquela
gue ouve, tateia e respeita. Nao apreende, mas busca permanentemente.

Outro problema é apontando por Lévinas: em seus tragos histéricos, a
filosofia tem mostrado faces de totalidade e uma egologia que se faz parceira de
uma ontologia. Para Pelizzoli (1994), o fechamento em conceitos, a ideia de
horizonte, traduz-se como uma egologia universalista, de reducdo do Outro ao

Mesmo — Filosofia do Mesmo —, fato esse que nao escapou a fenomenologia.

“SEABRI, 2002, p.129.
““EABRI, 2002, p.115.
“EABRI, 2002, p.113.
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Embora Lévinas seja um fenomendlogo e, consequentemente, dependa da
plataforma critico-descritivo do método e da forma do pensamento de Husserl, o
filosofo também acredita que a fenomenologia husserliana ndo se desviou dos
perigos da filosofia ocidental, no tocante a intersubjetividade. O problema que
Lévinas aponta em Husserl consiste no fato de que a consciéncia de si ndo sairia
do circulo vicioso de sua autorreflexdo e autonormatividade, pois o cogito
engendra o universo na consciéncia. Assim, a fenomenologia husserliana, por
limitar-se a consciéncia como instancia ultima, caira no idealismo egolégico.

Segundo Lévinas, é necessario interrogar o eu penso [ego/cogito]. A
pesquisa deve ser direcionada no sentido dos objetos e nos atos de pensamento
no momento em que 0S pensa e nao mais propriamente sobre os objetos. O
sentido do Outro (infinito) € maior do que a consciéncia (finito). Dessa forma, o
filosofo abandona o discurso sobre o Ser (projeto heideggeriano) e discorre sobre
a realidade, “Outramente que Ser”. Defende a ultrapassagem, o transcendental da
consciéncia pelo olhar ao Outro, rompendo com o horizonte, transcendéncia. Tem
em Deus a ultima instancia da ética e do infinito.

A fenomenologia levinasiana requer uma descrigdo do lugar intencional
onde se faz ética e, apesar de possuir uma filosofia nitidamente de ruptura,
percebe-se a necessidade de referéncia a estrutura intencional e sua abordagem
do sentido como estabelecido por Husserl. Assim, o fildsofo busca superar o
conceito husserliano de intencionalidade e procura romper com o solipsismo do
ego. Lévinas retoma a concepgédo de ego para concebé-lo, antes de tudo, como
uma abertura ao Outro, além de uma consciéncia constituinte dos objetos do
mundo. Na busca por uma nova nocdo de subjetividade, descreve
fenomenologicamente a visitacdo e as relacdes com o Outro.'*®

Distanciado do projeto heideggeriano, enquanto Heidegger centra a
discussdao no problema do Ser, Lévinas volta-se para o problema do humano.
Assim, sua filosofia pode ser entendida como uma fenomenologia do humano. Tal
distincdo permite a Lévinas contestar a formula heideggeriana do Dasein, como

MepPELIZZOLI, 1994, p.62
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apenas um “abrir-se ao mundo”, bem como uma “possibilidade de abertura ao Ser”
e o que oferece a ultimo fundamento ao homem.

De acordo com Pelizzoli (1994), também podemos afirmar que Lévinas é
um prosseguidor da fenomenologia husserliana, devendo-se imperar a primazia do
Outro em relagcdo ao Mesmo. Seu pensamento pode ser encarado como um
avanco em relacdo ao pensamento de Husserl, principalmente no tocante a
intersubjetividade. O primado do Outro sobre o Mesmo é a chave da filosofia
levinasiana, movida pelo desejo e ideia de infinito, na busca pelo sentido auténtico
do humano: superagao da objetividade pelo ato de transcendéncia.

Situar o pensamento levinasiano é um trabalho arduo, polémico e de alto
grau de dificuldade, pois seu sistema filoséfico apresenta uma caracteristica
némade, percebido sempre em movimentos de passagem, como se estivesse em
um éxodo permanente.’*’

Em suma, Lévinas elabora seu pensamento como uma critica a
fenomenologia com os recursos fornecidos pela propria escrita husserliana,
procurando liberta-la do destino ontoldgico que nela tecia desde suas origens mais
remotas.'*®

Por fim, a fenomenologia de Lévinas tem como ideal ndo mais a explicagcéo

do fato, mas o desvendar do sentido, que é o conhecimento.

5. Conclusao: entre o Judaismo e a Filosofia

Embora Lévinas tenha afirmado que é um fil6sofo e ndao um tedlogo, sua
filosofia sempre leva o leitor ao limiar do divino. Lévinas ndo era ateu, mas em
face do holocausto, sentiu que era essencial que a ética estivesse desenraizada
da religido. Partindo da experiéncia de Abrado, Lévinas consegue sustenta-la sem
manté-la, ou seja, faz a tradugéo para o que chama de grego.

Como ja foi exposto, Lévinas nao se considera um filésofo judeu, mas sim

filosofo e judeu. No entanto, essa separagdo nado inviabiliza no pensamento

“"MELO, 2002, p.02.
“SEABRI, 2002, p.130.
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levinasiano o judaismo e a experiéncia judaica como base para uma ética
universal. Em certa medida, Lévinas parte de sua experiéncia com o Deus dos
judeus. Poderiamos crer que, se nao fosse Lévinas, o principal precursor deste
pensamento, a oportunidade de traduzir para o grego o pensamento semita das
Escrituras estaria perdida.

Sua filosofia é inspirada pelo judaismo antigo e moderno e sua
particularidade encontra-se em n&o colocar o problema de Deus como um

tema especifico.'*°E

importante salientar que a disposicdo de Lévinas para
trabalhar com a leis e fontes rabinicas, em particular o Talmude, de uma maneira
filosdfica, exige uma grande atengdo exegética. Dentro da tradicdo judaica,
nenhum pensamento hebraico sobre a Torah sera ouvido sem passar pelo crivo
dos sabios rabinos. Dai se espera um trabalho filoséfico rigoroso, a parir de varios
crivos, sobretudo os teoldgicos e filoséficos. '

O polo da influéncia levinasiana na filosofia € a ética em sua plenitude, ou
seja, a verdadeira é ética. Disso decorre o pensamento de Emmanuel Lévinas,
que considera ambos os lados: as leituras talmudicas, inspiradas por temas
biblicos e judaicos e o rigoroso exercicio da fenomenologia francesa da qual é

precursor.'®’

A nogdo de Deus que nos escritos levinasianos tem dimensodes religiosamente mais claras
quando partem da revelagdo da Torah. Filosoficamente, Deus estd presente de modo mais
obscuro, porque tem que ser trabalhado pela razao.

%Essa circunstancialidade de coisas seria um impeditivo para Levinas se a exegese judaica nao
assegurasse ao mesmo tempo uma tradugao aberta. A abordagem exegética levinasiana nao
consiste na compreensao do texto como uma simples repeticdo, mas como uma solicitagdo de
revelacao.

SIA partir de Heidegger, Lévinas pde em causa o primado do problema de ser dominado pelo
principio da totalidade para procurar alteridade no recurso a funda¢éo da subjetividade auténtica.
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CAPITULO Il

O REINO DA GUERRA E O REINO DA PAZ

Conforme foi visto no capitulo anterior, a experiéncia com as guerras, 0
holocausto e o cativeiro permitiram a Lévinas, sentir, confirmar e comprovar dois
distintos modos de Ser: O mal de Ser e o Bem de Ser. O primeiro foi ja
suficientemente percebido por Lévinas nas experiéncias traumaticas da guerra e
continuara a desenrolar-se sempre que o egoismo determinar os caminhos da
razdo e das agbes humanas. O segundo modo € uma esperanga possivel, mas
gue exigird o que Lévinas chama de sacrificio em fungéo do Outro.

Portanto, neste capitulo analisaremos o0 processo metamorfico do
pensamento de Lévinas, que consiste em ndo mais pensar a subjetividade
atrelada ao Ser, mas Além do Ser ou Outro Modo que Ser. Lévinas traca a
seguinte divisao: o Homem no Reino do Ser (Mal de Ser) e o Homem no Reino do
Além de Ser (Bem de Ser), situagdo que coloca o homem entre 0 egoismo e
altruismo.

Na completude de suas obras, Lévinas trata do momento primeiro do
surgimento da interioridade, ontologicamente necessario para o0 préprio
surgimento do Eu ético-metafisico, destacando a diferenga abismal entre Ser e
Além de Ser.

Na literatura levinasiana, pensar e Ser tém seu lugar no Mesmo. Portanto,
veremos como Lévinas se coloca em uma clara oposi¢cédo ao Ser Ai de Heidegger.
Para Lévinas, além de Ser, Desejo e Bem tém seu lugar no Infinito.

O filésofo desvenda esses dois mundos através da fenomenologia,
revelando como os efeitos dependem das opcdes do modo de Ser. No reino do
Ser ou da guerra, temos a autopreservagao, 0 comércio, a negociagao e a luta de
todos contra todos. No reino do Além de Ser ou da Paz, temos a nova
subjetividade como desinteresse de si, a nova justica, a responsabilidade sem
limites pelo Outro, elementos da ética primeira, que devem fundar a Politica, o
Estado e as relagbes sociais como um todo.
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Para compreendermos perfeitamente essa tese levinasiana, inicialmente
apresentaremos um com carater preparatério, percorrendo os conceitos basicos
da filosofia levinasiana para atingir seu objetivo maior: sair do ser por um novo
caminho. Por fim, adentraremos nos pressupostos que sustentardo o que Lévinas

chamou de Reino da Paz.

1. O Reino da Guerra

1.1. Preambulo ontoldgico: o Ser e o Mal e o afastamento da ontologia de
Heidegger

Nesse preambulo ontoldgico, Lévinas identifica tanto na experiéncia cruel
do nazismo, quanto na barbarie sangrenta do nacional-socialismo a existéncia de

um “Mal Elementar”.

O genocidio nazista do povo judeu, escreve ele, € sem precedente
na histéria judaica. E sem precedente, igualmente, fora da histéria
judaica. Mesmo os genocidios efetivos diferem do Holocausto
nazista sob dois aspectos, ao menos: povos inteiros foram mortos
por razdes (e, contudo, horriveis), como a conquista de um poder,
de um territério, da riqueza (...) Os massacres dos nazistas sdo o
aniquilamento pelo aniquilamento, o0 massacre pelo massacre, mal
pelo mal (...). Mas, mais singular ainda que o préprio crime foi,
incontestavelmente, a situaco das vitimas. (...)'*

Lévinas acredita que a fonte dessas tragédias estd em um Mal cujo
fundamento é garantido pela ontologia do ser (egoismo e preservacao de si), e
ndo em um acaso permitido pela razdo, nem em algum mal-entendido ideoldgico
acidental.

Ao tecer conclusdes sobre o carater negativo da relagdo com o ser que se
da pela Ontologia, Lévinas se utilizou dos pensamentos de Spinoza e Heidegger

para demonstrar um outro caminho:

192 EVINAS, 2005, p.137 apud FACKENHEIM, 1980, pp.123-124.
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Se inicialmente —para a nogédo da ontologia e da relacdo que o
homem entretém com o ser — nossas reflexdes inspiram-se, em
grande parte, na filosofia de Martim Heidegger, por outro lado, elas
sdo comandadas por uma necessidade profunda de deixar o clima
desta filosofia e pela conviccdo de que ndo se pode sair dela em
favor de uma filosofia que se poderia qualificar como pré-
heideggeriana.'®

Fixando-nos na discussao do problema do ser, nas primeiras obras de
Lévinas, temos a indicacdo heideggeriana do Ser e a investigacado da relagdo do
existente — Eu — com o Ser. Lévinas procurava um estagio anterior a relacao do
existente com o Ser, antes do conhecimento ou reflexdo teédrica, a relagao primeira
ou 0 comego da relagéo.

Segundo o filésofo: “Heidegger € quem primeiro trara o éntico, ou Ser-Ai,
Da-sein”."**Embora aceite a evidéncia imediata da remissdo dos entes ao ser,
Lévinas critica o primado ontol6gico heideggeriano, que elaborou a sua ontologia a
partir do ser do ente humano, o Dasein.

Contrariamente ao pensamento de Heidegger, para Lévinas “o Ser ndo é o
que oferece fundamento”. O primeiro aspecto dessa analise sobre o sujeito tonar-
se evidente a partir da analise de alguns elementos etimolégicos. Segundo a
interpretacao l6gico-gramatical, 0 que esta ai e se apresenta, hypokeimenon, é
aquilo que se anuncia como alguma coisa e aparece como sujeito. '

Por outro lado, na filosofia levinasiana, temos a definicdo grega de

hypokeimenon'®: “estar sujeito a”, “submetido a”, mas também um sentido de

“estar oculto” ou “colocado abaixo” e “que serve de base.”’”’

153 EVINAS, 1998, p.18.

>4 EVINAS, 2005, p.258.

"HEIDEGGER, 1983, p.267.

156A tradugdo grega para a palavra “sujeito” é indicada pelo verbo hypokeimenon. Contudo,
também existem outros sentidos no grego como o “estar sujeito”, “estar aos pés de”, “inclinar-se
adiante”, “abordar humildemente” e “aquilo que serve de fundamento”. Na tradigdo filosofica
ocidental, hypokeimenon , substrato material, € um termo da metafisica, também trabalhado por
filosofos como Aristoteles, Spinoza, Locke, Kant, entre outros, significando literalmente a “coisa
subjacente” (subiectum, do latim), substancia que persiste perante a uma mudanga, ou
esséncia basica. Tomado por Aristoteles, hypokeimenon é algo que pode ser dito por outras
coisas, mas nao pode ser um predicado dos outros. Esse termo pode assumir um significado
diverso em cada respectivo contexto. Nas Categorias,“ser afirmado de um hypokeimenon” consiste
simplesmente em ocupar o lugar em um esquema predicativo. J& nos Segundos Analiticos e
demais textos, “ser afirmado de um hypokeimenon” é uma nogdo bem mais complexa, que se
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Perante a essas observagdes, compreendemos que 0 sujeito seria externo
ao Ser, razao pela qual nao seria possivel existir a ontologia do Ser, segundo
Lévinas.”® Essa afirmacdo corresponde, linguisticamente, & primeira contestacdo
de Lévinas da proposicao heideggeriana de que o Ser é o que oferece a ultimo
fundamento ao homem.

Posto isto, 0 segundo esforco levinasiano que devera ser notado esta no
problema da concepg¢do do Ser. Nos limites da filosofia moderna, o sujeito se
cumpre na relacao sujeito-objeto dentro de acontecimento temporal. O tempo,
neste caso, seria parte da relacao sujeito-objeto, envolvido e envolvendo. No
entanto, o sujeito que observa o préprio sujeito tornando-o objeto, em sua analise,
ndo esta isento dessa trama do acontecimento e do tempo.'**Muito embora Kant e
Hegel tenham se utilizado de outros modus de conducéo,'® concebendo o tempo
como algo obscuro e estranho a natureza mais profunda do Ser, ainda assim o
tempo seria algo do qual ndo se poderia escapar.

Baseado na literatura levinasina, o sujeito ndo pode ser um objeto, ou
transformado em tal. Consequentemente, o fundamento do Ser n&o pode estar
enraizado no tempo, conforme o encontramos na tradi¢ao filosofica ocidental. Para
Lévinas, em uma particular observacéo, o idealismo propbs-se a desfazer esta
Gltima confusao, isentando o sujeito da relagéo sujeito-objeto.'®'Segundo Lévinas:

delimita pela satisfacdo conjunta de alguns critérios. No entanto, se considerarmos o uso que
Aristoteles da a essa palavra, podemos identifica-la como base ou fundagéo.
157LEVINAS 1980, p.162.

*®Acompanhando o pensamento de Platio, em uma andlise do atual estigio do mundo,
entretanto, a alma platénica, em lugar de se mostrar consciente do seu destino e da sua alta
origem, deixou-se de tal modo impregnar pelas inclinagdes e incitagées da vida dos sentidos que o
“Eu” fisico a absorveu, submetendo-a inteiramente as suas exigéncias inferiores. De maneira
ilustrativa, segundo Platdo, a alma que emana das esferas superiores se localiza na matéria afim
de impor a esta a lei da razdo. A representacao de Platdao ao ilustrar a alma como aquela que
estaria escondida, como se estivesse abaixo de uma camada de cera morna agindo como casca
ou involucro, parece ser a mais apropriada para este momento. A cera, nao suficientemente dura a
ponto de impedir a percepc¢éo da alma, mas com propriedades de ocultacao.

*Em uma demonstragao pratica, a observacdo de um objeto pelo sujeito ndo estaria isenta do
tempo. A observagdo de uma simples cadeira de sala de aula estaria diretamente ligada ao
instante em que foi observada. Dai decorreriam as conclusbes em relacdo a sua posicéo,
mowmento e estado naquele instante de tempo.

®Para Kant, o tempo seria uma forma fenomenal ao qual o sujeito recorreria, enquanto Hegel
acredltava que o tempo era qualquer coisa onde o espirito se langa.

*'Enquanto toda a tradigdo metafisica se apoia na ideia de substancia, a fenomenologia desfaz
essa dimensdo substancial, sobretudo para pensar o verbal e o temporal. Portanto, na
fenomenologia ndo se tém mais a ideia de substancia que acompanha a tradicado metafisica e sim
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‘A destruicdo do tempo pelos idealistas permite assim sublinhar o caracter sui
generis do sujeito, o fato paradoxal de ele ser qualquer coisa que ndo existe.”'®?

Uma vez concluidas essas andlises inicias, passemos a entender, na
perspectiva levinasiana, como o ser heideggeriano pode ser “Mal de Ser”. Nesse
ponto, € importante observar que na ontologia de Heidegger, o Ser é o préprio
processo da manifestacao dos entes, que pressupde a subjetividade para a qual
h& manifestacdo e uma existéncia que existe para si mesmo, portanto, um Ser que
aponta para o egoismo e que mata para viver. O egoismo aqui ndo deve ser
levado para o campo moral, mas sim como esfor¢co de preservar no préprio Ser.
Importa-nos, aqui, reconhecer como a persisténcia e o interesse no Ser, de muitos
modos, se efetiva como Mal de Ser.

A esse respeito, a primeira questao a ser abordada consiste em notar que a
compreensao ontolégica heideggeriana concebe o “Ser” como inteiro,
preenchendo todo o0 espaco possivel para que permanega eternamente imutavel e
estatico. Isso representou um grande problema para Lévinas e a partir dai
procuremos entender sucintamente a base argumentativa de Lévinas acerca das
teses de Heidegger, a relacdo Ser e movimento de Ser, que nos parecem
perfeitamente apropriadas para esse momento. Segundo Lévinas:

Habitualmente, fala-se da palavra ser como se fosse um
substantivo, embora seja, por exceléncia, um verbo. Em francés,
diz-se “I'étre” (o ser), ou “un étre” (um ser). Com Heidegger, na
palavra ser revelou-se a sua “versatilidade”, o que nele é
acontecimento, o “passar-se” do ser. Como se as coisas e tudo o
que existe se “ocupasse em estar a ser”, “fizessem uma profissdo
de ser”. Foi a esta sonoridade verbal que Heidegger nos habituou.
E inesquecivel, ainda que banal atualmente, esta reeducacao dos

nossos ouvidos!'®

Na literatura de Heidegger, temos que o verbo fundado e universal dos

(194 “% 2

entes é designado por “é”. Esse “é”, acontecimento inaugural dos entes, é o

a temporalizagéao. O subjetivo é pensado a partir do tempo, sobretudo em Heidegger com a ideia
de Ser e Tempo.

%2 EVINAS, 1967, p.70.

183 EVINAS, 1982, p.30.

71



proprio movimento de ser, “Ato de Ser’. Desta forma, o Ser € a medida que
realiza. Justamente nessa realizagdo continua € que faz a “profissdo de Ser”.

Segundo Stein(1973), na hermenéutica ontoldgica heideggeriana, o Ser
surge na significacdo do Ser- Ai, uma vez que ndo esta contido no ente. Nesse
sentido, € possivel admitir que o homem é sujeito engajado na existéncia e, entre
tantos entes, tem consciéncia de si e dos outros. Tendo luz, detém a capacidade
de des-ocultagao.

Portanto, o Ser € uma “obrigacédo de Ser”. O “Daisen” afirma de tal modo
gue o0 eu encontra-se na sujeicao a Ser, fazendo-se a si mesmo, portanto, o Ser-

entregue-a-Ser como uma obrigacdo de Ser.'®*Essas nogdes permitem a Lévinas

crer que o Dasein esta posto como “o que tem de ser”.'®®

(...)Dasein significa que o Dasein tem de ser. Mas esta “obrigacéo”
de ser, esta maneira de ser € uma exposicdo a ser tdo direta que
se torna minha! E a énfase dessa retitude que se exprime por uma
no¢ao de propriedade primeira que é Jemeinigkeit. A Jemeinigkeit
€ a medida extrema da modalidade pela qual o Dasein é
submetido & esséncia.’®®

Dessa entrega a si mesmo, decorre a compreensdo de uma

autorreferéncia e adesao a si mesmo, assumindo a sua prépria identidade.

A existéncia arrasta um peso — fosse somente ela prépria — que
complica sua viagem de existéncia. Carregada de si propria —
omnia sua secum portans —, ela ndo tem a calma serena do sabio
antigo. Ela ndo existe pura e simplesmente. Seu movimento de
existéncia, que poderia ser puro e reto, inflete-se e se atola em si
mesmo, revelando no verbo ser seu carater de verbo reflexivo: ela

néo é, ela se é.'%"

164Ausgeliefertheit, obrigacao de Ser, segundo Lévinas.

1% Jemeinigkeit, na filosofia heideggeriana, ¢ palavra escolhida para reunir dois conceitos —
autenticidade e inautenticidade, que sé@o possibilidades de existéncia. Neste momento nao nos
agprojundaremos nestes conceitos.

1% EVINAS, 2002, p.130.

%7 EVINAS, 1998, p.29.
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Aqui importa compreender que a autorreferéncia de ser chama-se Eu, e
disso resulta algo de importante valor para Lévinas: O Primeiro Mal de Ser é a sua
autorreferéncia.

O Ser é por si mesmo, incorrendo em uma autossuficiéncia que lhe
permite ndo depender de nenhum outro, como conquista de si, movimento
permanente que se faz identidade.®®

Nesse sentido, vejamos a segunda nota de importante valor: a solidao
infindavel invade o ser da qual ndo pode escapar. Disso resulta 0 Segundo Mal de

Ser, que consiste da impossibilidade de desfazer-se de si:

Sua estranheza, poderiamos dizer, vem de seu proprio fato, do
fato de que ha existéncia. A questao é a prépria manifestacao da
relacdo com o ser. O ser é essencialmente estranho e nos choca.
Sofremos seu aperto sufocante como a noite, mas ele néao
responde. Ele é mal de ser.'®®

Segundo Lévinas, nas multiplas dificuldades do Mal de Ser, 0 eu busca a
evasdo.'’°0 Mal de Ser é a nausea. “O fundo de nés mesmos abafando sobre nés
mesmo, temos enjéo. E mal-estar puro. Eis a ndusea’.''Do mesmo modo, a
vergonha toma conta do Ser.'”?Portanto, a vergonha e a nausea sio experiéncias
do encarceramento definitivo a si.

Essa circunstancialidade determina que o Ser, no movimento de Ser,
realiza intercambios com o Outro, mas permanece mdnada separada. Assim, o
verbo Ser, 0 eu é solidao absoluta, ndo podendo trocar de ser com o Outro, nao

pode ser o Outro, e vice-versa.

Estou completamente s6; é, portanto, o ser em mim, o fato de eu
existir, 0o meu existir, que constitui 0 elemento absolutamente

'%83egundo Lévinas, a identidade ndo é mero contelido de ser, mas movimento de ser —
identificacao.

199 EVINAS, 1998, p.23.

'""Na obra da Existéncia o Existente, Lévinas indica a preguica e o cansaco do ser no esforco de
ser. O sono propicia ao ser uma forma mitigada de evasdo, suspende seu contato com a
existéncia, mas néo o livram dela.

" EVINAS,1998, p.23.

20 corpo nu, repleto de necessidades esta votado ao frio e a fome, de modo irrecuperavel. A
interioridade esta votada a vergonha e ao “estar-jogado”, sem projetos e sem possibilidades.
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intransitivo, algo sem intencionalidade, sem relacdo. Tudo se pode
trocar entre os seres, exceto o existir. Sou ménada enquanto existo.
E pelo existir que sou sem portas nem janelas, e nao por qualquer
contedo em mim que seria incomunicavel.'”

Passemos agora a proxima exposicao. O Ser, inteiramente pendido sobre
si, produz interesses sobre si, ignorando o direito a Ser do Outro." Esse Ser na
solidao é carga neutra, que se encontra e se coloca ao lado do Outro, mas néao é
capaz de trocar, de relacionar-se de fato.

Nesta possibilidade, importa ao Dasein pura e simplesmente seu
ser-no-mundo.... Enquanto se precede como esta possibilidade de
si mesmo, esta completamente destinado ao seu poder-ser mais
proprio. Por esta precedéncia, todas as relagbes com outros
Dasein estdo para ele dissolvidas. Autenticidade do poder-ser o
mais préprio, e dissolugéo de toda relagdo com outrem!'’

Entre os Daseins, ndo ha encontro, ha choque, auséncia de alteridade. Nao
ha compaixdo, misericordia, verdadeira sensibilidade para com o Outro. Ha

apenas impessoalidade e indiferenca para com o Outro.

(...) mas condicionada pelo ser-no-mundo, aproximagao de outrem
certamente, mas partir das ocupagdes e trabalhos no mundo, sem
encontrar rostos, sem que a morte de outrem signifique ao ser-ai,
ao sobrevivente, algo mais que comportamentos e emogdes
funerérias e lembrangas.'”

Disso constitui-se o Terceiro Mal de Ser.

O modo de Ser do Dasein heideggeriano reside na sua “existéncia”. A
esséncia da existéncia € a possibilidade de implementar e escolher, um livre-
arbitrio. Por tais razdes, o homem heideggeriano tem de decidir sobre sua proépria
vida, estando o desespero da solidao (isolamento e angustia) permanentemente a

sua porta.

3 EVINAS,1982, p.51.
'74A este interesse Lévinas chama de ontologia.

" EVINAS, 2005, pp.258-259.
8 EVINAS, 2005, p.259.
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A ideia que parece presidir a interpretacdo heideggeriana da
existéncia humana consiste em conceber a existéncia como
éxtase-possivel, portanto, unicamente como éxtase para o fim; e,
como consequéncia, em situar o tragico da existéncia humana
nessa finitude e nesse nada na qual o homem se lanca a medida
que existe. A angustia seria o ser infinito se, todavia, essa nog¢ao
nao fosse contraditoria. A dialética do ser e do nada continua a
dominar a ontologia heideggeriana em que o mal é sempre defeito-
isto &, deficiéncia- falta de ser, isto é, nada."”’

Passemos agora a relacao entre o Bem e o Mal feita por Lévinas. Temos
que o0 egoismo do ego surge como a sua origem, no entanto, o que de fato é ruim,
esta em segundo lugar, ou seja, o apdés o Bem. Para Lévinas, esquecer o que
precede a origem € comum, 0 conatus essendi, mas ndao se pode abdicar da
vigilancia deste esquecimento.

Por outro lado, o Eu ao encarnar-se, segue como sendo obediente,
persistente em si, portanto, 0 momento em que o sujeito pensa de si mesmo € a
possibilidade do Mal.

Se a persisténcia € uma tentacao de separar-se do Bem, disso tudo decorre
a seqguinte indagacao: A ontologia é fundamental? Lévinas parece aceitar, até
certo ponto: “Eis a ontologia, através do ser-ai preocupado em ser, e eis 0 ser-no-

mundo, guardando prioridade e privilégio de Eingentlichkeit’”®

»179

em relagcdo a
solicitude para com outrem.

Como tal, no centro da filosofia de levinasiana encontra-se um evidente
embate acerca da tradicdo ontolégica ocidental. Lévinas posiciona-se em uma
fenomenologia do humano, ao contrario de Heidegger, que se fixa na ontologia do
Ser. Portanto, € o humano que da sentido ao Ser humano.

Também com Lévinas, este Ser que preenche todo o espaco é a origem da
negacao de qualquer possibilidade diferente de si mesmo, portanto, de uma
experiéncia de alteridade, o que pode ser traduzido como o abuso sobre as

I EVINAS,1998, p.18.

'8 Eingentlichkeit, na filosofia heideggeriana, remete-nos a autenticidade de ser. A autenticidade,
assim como a inautenticidade, sdo dois modos de ser, que ndo tem a ver necessariamente com um
modo correto de vida. A autenticidade, no rigor da ontologia heideggeriana, ndo define um quid da
existéncia, mas um como. Por esta diferenca, Heidegger separa o ente e o ser, 0 existenciario e o
existencial.

P EVINAS, 2005, pp.258-259.
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diferencas. Em suma, é precisamente na negacgao de qualquer possivel diferenga
que, para Lévinas, reside a origem do sentido do Mal, personificados como o
egoismo, a opressao e a violéncia.'®

Como tal, faz sentido salientar que a raiz da violéncia e do mal nos homens,
para Lévinas, tem como origem o pensamento da imutabilidade do ser, um recurso
que impede a alteridade conhecida dentro de sua natureza.'®'Disso também
decorre o distanciamento de Lévinas do primado do Conatus Essendi de Spinoza,
do dinamismo da vida autoexpansiva, que originam a violéncia e a guerra.'?

Por outro lado, o verdadeiro significado de ser é, para Lévinas, a diferenca
irredutivel que existe entre os seres diferentes do mundo. Aqui, o ser das coisas
ndao é uma categoria geral e abrangente, mas a prépria existéncia de seres
diferentes, isolados uns dos outros. Desse modo, podemos reconhecer que a
caracteristica dos seres, para Lévinas, € a sua diferenga e sua distincdo dos
outros.'®?

Existe, segundo Lévinas, uma multiplicidade de “estar|d” de homens e
coisas que existem individual e separadamente. Para Lévinas, entre os seres, é
possivel que se possa trocar tudo, exceto a existéncia. Portanto, temos que a
existéncia de homens e coisas se distingue das relagdes entre os diferentes seres
isolados uns dos outros e nasce da experiéncia de vida.

Heidegger pensava o homem como corpo, o que levanta a questdo do
sentido do Ser. Esse corpo € indicado pelo termo Dasein. Portanto, o homem,
considerado como um modo de Ser, é Da-Sein, o Ser-ai. Contrariamente, para
Lévinas, o homem é uma entidade, e ndo pode ser reduzido a um Ser que

questiona o significado de Ser, ou ser reduzido & nogao de Ser.'®

189 EVINAS, 2005, p.262.
'€ como uma ignorancia do direito do outro ou um desrespeito. Sendo assim, o esforco de ser e a
perseveranca no seu ser estariam ligados a vida e a persisténcia do animal-conatus-
permaneceria indiferente a toda a justificativa e a toda a acusacao, talvez pela existéncia de uma
crencga de que isso € natural e insuperavel.
'82] EVINAS, 2005, p.260
1830 que esta sendo posto em pauta é o conceito de ser de Parménides, o sentido de ser contido
em reivindicacdo a ser capaz de definir e recolher sob um modo geral, toda a gama de diferencas
que ocorrem, sujeitando-os auma Unica lei racjonal. . o

Para Lévinas, 0 homem nao pode ser reduzido a um mero objeto do mundo. O Dasein nao pode
ser reduzido a uma simples presenca como coisa, mas é precisamente essa entidade para que as
coisas estao presentes.

76



A questdo do ser € a propria experiéncia do ser em sua
estranheza. Ela é, portanto, uma maneira de assumi-lo. Por isso, a
questao do ser-0 que € ser? —nunca comportou resposta. O ser é
sem resposta. A diregdo na qual se deveria buscar uma resposta €
absolutamente impossivel de encarar.'®

Na perspectiva de seu trabalho, Lévinas (2005) rompe com o projeto
heideggeriano, que havia pensado o Dasein como apenas um “Ser jogado”,
trazendo uma possibilidade de abertura ao Ser e contestando duramente a
proposicao heideggeriana de que o Ser é o que oferece a ultimo fundamento ao
homem.

Em linhas essenciais, ndo se trata de aderir a um “Ser-para-a-morte”, ao
contrario, “em que modo o Ser se justifica?” ou “qual € o meu direito de Ser?”,
como se eu devesse responder "antes de ter de Ser” (antes da relagdo com o

mundo). Esse sim é o fundamento primeiro.

(...) a impossibilidade para eu encontrar o tu e, por conseguinte, a
inaptiddo da inteligéncia para o que devia ser sua funcao essencial
— tantas constatagcdes que, no crepusculo de um mundo,
despertam a antiga obsessao do fim do mundo.

Esse termo, despojado de toda reminiscéncia mitoldgica, exprime
um momento do destino do humano cuja andlise é capaz de
desprender a significagcdo. Momento limite que comporta, por esta
mesma raz&o, ensinamentos privilegiados, pois, ali onde o jogo
perpétuo de nossas relagdes com o mundo esté interrompido, néo
se encontra- como se poderia erroneamente pensar — a more, nem
o “eu puro”, mas o fato anénimo de ser. A relagdo com um mundo
nédo € sinbnimo de existéncia. Esta é anterior ao mundo. Na
situe}%:?o do fim do mundo, pde-se a relagdo primeira que nos
liga.

A partir deste preambulo ontolégico, Lévinas direciona seus
guestionamentos na busca de um sentido de Ser, derivando os fundamentos de
uma nova ética. Se o recurso principal € a negacao da alteridade da tradicao

filosofica, negando a diferenga irredutivel entre o Eu e o Outro, entdo a ética

"% EVINAS, 1998, p.23.
18| EVINAS,1998, p.21.
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humana agora pode finalmente abordar os horizontes renovados de respeito pela
alteridade de cada ser existente.'®’

1.2. O Surgimento como separacao e a atuacao do Ser

Discutir o “h@” marca o ponto exato do distanciamento entre Lévinas
Heidegger, introduzindo a categoria “Separagdo”, que demarca o modo de
compreensao da subjetividade.

Em sua vasta reflexdo sobre a constituicdo do Eu, Lévinas mostra uma
separacao que ocorre nos momentos de posi¢ao junto a si na fruicdo, no trabalho
e no pensamento. A separagdo nao € um estado psicolégico entre outros, mas
uma independéncia de ser feliz que se forma na autossuficiéncia.'®“A separacdo
por exceléncia é soliddo e a fruicdo — felicidade ou infelicidade —, o proprio
isolamento”'®

Por outro lado, “a unicidade do Eu” traduz a separagdo. Extremamente
solitario, o Ser humano € simples gozo que, animado pelo dinamismo vital,
desenvolve sua vida através do alimento. Como vimos, tudo esta a sua disposicao
e ele usufrui de tudo. Na solidao de ter, o Ser nao é infeliz, pois ndo conhece
ainda a realidade.'®

Encontrando-se em harmonia com o mundo, 0 Ser, a0 mesmo tempo em
que é solidario & natureza, em sua soliddo absoluta'®'firma-se em soberania e,
pouco a pouco, alcanca a independéncia para si, em egoismo. Esse surgimento é
puro ateismo a qualquer participacdo. Nao é contra Deus, mas surge resistindo a
totalidade, a partir dele mesmo.

'87) 6vinas chama essa obsessao de Atitude de Ser.

1880 abismo de dois termos absolutamente separados é capaz de produzir o acolhimento e a
responsabilidade pelo Outro. Esta imagem continuarad a valer até para o homem do desejo
metafisico- o homem ético.

189 EVINAS, 1980, p.103.

%9 gvinas afirma que nao se pode crer que haja infelicidade nessa fase, pois tudo Ihe é dado. A
natureza |lhe oferece ar para respirar, a luz que ilumina, a agua que alimenta, os frutos que o
sustenta. Em sua soliddo absoluta, mas que tudo tem a disposi¢céo. Lévinas o chama de “o solitario
sabatico”.

¥130lida0 absoluta do ser no mundo. N&o tem ninguém para conversar ou para se retratar. Nada
que possa ouvir o se identificar.
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Pode-se chamar de ateismo tal separacdo tdo completa que o ser
separado mantém-se totalmente sozinho na existéncia sem participar
no Ser da qual esta separado- eventualmente capaz de aderir na
crenca. A ruptura com a participacdo estda implicada nessa
capacidade. Vive-se fora de Deus, junto de si, € —se eu, egoismo. A
alma- dimensdo do psiquismo- cumprimento da separacao, é
naturalmente ateia. Assim, por ateismo, entende-se uma posicao
anterior a afirmacao e a negacgao do divino, ruptura da participacao
desde a qual 0 eu pée como mesmo e como eu. '

Convencido em seu egoismo, recebe-se como vindo de si mesmo —ex nihilo
— e dos seus préprios sentidos, sendo ateu a qualquer participacao. Esse Eu como
hipéstase, animado por um dinamismo vital, € para si mesmo e nado encontra
nenhuma imposicao. E forca que se expande e que segue, pura espontaneidade e
liberdade que, nada encontrando que possa limita-lo, ndo se submete as normas,
mas é a norma. Nao existe um plano privilegiado de encontro dos eus. Nao ha
ética e moral alguma.

Firmando-se progressivamente, o Ser nesse momento € interioridade:

O ser, na relacao, dispensa-se da relacao, é absoluto na relagéao.
A sua analise concreta, a efetuada por um ser que a completa (e
que nao cessa de levar a cabo ao analisa-la), reconhecera a
separagao como vida interior, ou como psiquismo. Ja apontamos.
Mas a interioridade aparecera, por sua vez, como uma presenca
em sua casa, 0 que quer dizer habitacdo e economia. O psiquismo
e as perspectivas que ele abre mantém a distancia que separa o
metafisico do Metafisico e a sua resisténcia a totalizagéo.'*

Esse encadeamento sugerido por Lévinas leva-nos a constatar que na
origem do Ser esta a soliddo e o ateismo.

Nesse primeiro caso, € importante notar que o ser humano em seu
anonimato do Ser resiste a totalidade que o envolve, em uma irrup¢do com o

mundo.'®*Assim, como nos degraus de uma subida, temos que o Eu, enquanto

192 EVINAS, 1980, pp.29-30.

193 EVINAS, 1980, p.96.

%Com relagdo ao processo de reconstrucdo da subjetividade, Lévinas em sua primeira grande
obra, Totalidade Infinito, explica como é permitido ao ego emergir no mundo.
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organismo Vvivo, surge como resisténcia a matéria.'®Considerando que a vida é
como uma resisténcia a matéria, para se manter, o Ser, a0 mesmo tempo, nutre-
se dela. Lévinas denomina esse fenbmeno de “Frui¢ao”.

O alcance ontoldgico para fruicdo esta presente em Totalidade e Infinito.
Fenomenologicamente, € o modo de Ser do psiquismo como pura
intencionalidade, interioridade absoluta do Eu sou. Em sua vasta reflexdo sobre a
constituicdo do Eu, Lévinas mostra o surgimento da subjetividade, em sua
condicdo ex- nihilo- nem como vindo de Outro, nem como vindo de si.'®
Inicialmente, o Ser constitui-se a partir de si mesmo. Nao pertence a uma espécie
animal e ndo possui natureza racional. E singular, Gnico e existente na sua
existéncia.'®’Fenomenologicamente, trata-se do primeiro momento de surgimento
da interioridade.

Como primeira aproximacgdo, temos que na obra Da Existéncia ao
Existente, Lévinas descreve o surgimento do Eu através da resisténcia a matéria,
emergido da pura indeterminagdo do “il y a”.'®® Para esclarecer esse primeiro
modo dos existentes, Lévinas examina a nog¢ao de “ha”, ou “ll y @a” — que é estar
em geral, onde o Eu se ergue como resisténcia a matéria, emergindo da pura
indeterminacado do “ha”, da indeterminagdo da matéria. '*°

Nesse ponto, cabe-nos fazer um breve retorno para obter uma maior
precisdo conceitual sobre esta categoria do pensamento levinasiano, o ha, para
que possamos avancgar no que nos propomos. Assim, no capitulo trés de Etica e

Infinito, intitulado por “o ha”, temos:

®*Portanto, o ser humano emerge no seio do cosmo e surge na natureza organica, organismo vivo
1pgreeso a totalidadg da_ Natureza, mas que pe_la resisténcia surge a v~ida. o
A extrema radicalidade com a qual Lévinas faz a demonstracdo do processo de separagao €
espantosa, assemelhando-se as histérias do Bardao de Munsheisen, em que o homem sai do
atoleiro puxando os proprios cabelos.
97A natureza e 0 homem constituiam a totalidade. O exemplo aqui adaptado parece esclarecedor,
pois tal nogdo comum implica em que o ser humano antes de ser humano era césmico, ente. Em
seu anonimato do ser, fundava-se na animalidade, sendo parte constitutiva da totalidade da
Natureza e do mundo.
'%Na ordem dos sentidos, 0 ser humano surge como resisténcia a totalidade. Em um estagio
anterior, 0 ser humano era elemento césmico. O ambiente do cosmo é pura compressao. Emergido
no seio do cosmo, surge na natureza organica como matéria resistente a pressao da totalidade.
Progressivamente, as varias formas de vida surgem como resisténcia, sempre, entre elas e com a
matéria. O conceito de resisténcia em Lévinas supbe a fratura.
%0 nome de “ya”, ndo é o puro, compacto e inextinguivel, mas que também retorna dentro de sua
prépria negacao.
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Minha reflexdo sobre este assunto parte de lembrancas da minha
infancia. A gente dorme sozinho, as pessoas grandes continuam a
vida; a crianga ressente o siléncio de seu quarto de dormir como
sussurrante.””

2

Na obra Da Existéncia ao Existente, Lévinas descreve o “ha” como puro,
fundo da realidade, indeterminado e anonimato.?’’Certamente, Lévinas refere-se a
experiéncia do anonimato do ser. O “h&” ndo se traduz como ato, nem sujeito. E
verbo sem sujeito.

Em suma, eis o ser humano, que em sua teoria evolutiva, surge para o
mundo como organismo vivo. Essa irrupcdo do sujeito tem seu significado no
triunfo do puro o “Ato de Ser”. Tal como se apresenta em si mesmo andnimo,
impessoal e destituido de sentido, no ato de ser, que é descrito por Lévinas com o
verbo “ha”.2%

Em seguida, na mesma obra, Lévinas descreve o “ha” através da

experiéncia da insonia:

Na insbnia, pode e nao se pode dizer que ha “eu” que nao
consegue dormir. A impossibilidade de sair da vigilia é algo de
“objetivo”, independente de minha iniciativa. Essa impessoalidade

absorve minha consciéncia. N&o velo: “isso vela”.?%

O “ha” é também posicdo de refugio. Sono, ndo do justo, que descansa
depois do trabalho exaustivo, mas refugio em si como ndo comprometimento.
Dando continuidade ao pensamento, Lévinas utiliza-se ainda de outra

comparacgao:

Nem nada, nem ser. Emprego a expressao: o terceiro excluido.
Nao se pode dizer desse ha que ele persiste, que é um
acontecimento do ser. Nao se pode dizer que é nada, embora nao
exista nada.?®*

200 EVINAS, 1982, pp.32.

201) EVINAS, 1998, p. 67.

22| nicialmente, trataremos o “ha” como ato de ser, mas, em um segundo momento, veremos que
Lévinas estende esta compreensao.

293 EVINAS, 1982, pp.32.

204 EVINAS, 1982, pp.39-40.
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Portanto, o “ha” é propria caracterizacdo do Ser heideggeriano, neutro e
impessoal, jogado ai. Ser, em geral, é a verdadeira prisdo. Dessa prisdo de Ser,
decorre a ansiedade sobre Ser.?® Isso indica a fatalidade horrivel e neutra de
insistir como pura existéncia sem existente — ou como ja vimos, “Mal de Ser”.

Por outro lado, essa abertura a partir da resisténcia, torna-o ele mesmo a
“Hipostase”.?®Assim, o Ser humano, a partir da totalidade, surge na imensiddo da
natureza, como aquele que resiste e se ergue por si mesmo e se confronta depois
com essa realidade. Segundo Lévinas (1982), a hipstase € a primeira posicao do
homem frente ao “elemental” ha.

Para o filésofo, a hipdstase é ego no exercicio da liberdade. Disso
compreendemos que ¢ atitude do ego impor-se.?’Por outro lado, o surgimento da
hipdstase, descrito por Lévinas, é como uma resisténcia a totalidade e a
exterioridade. Podemos compreender essa resisténcia como uma passividade que
suporta algo que emerge em seu interior, na interioridade.

Dessa forma, o ser separado, hipéstase, indica que nao possui nenhuma
relagéo de parentesco, semelhanga e proximidade filial. O Ser separado esta em
sim mesmo, singular e solitario. No ato da separagao, forma-se o abismo que
distingue e separa, tornando-os dois termos absolutamente separados. A
necessidade da separacdo cria o afastamento, mas, paradoxalmente, é a

possibilidade se constituir uma relagéo ética.

1.2.1. Do alimento a economia do ser

Seguindo com o pensamento levinasiano, o Eu, em sua abertura para o

mundo, deseja alimentar-se e assim fazendo, volta-se para si no egoismo e

2% gvinas sugere que talvez por isso o horror de ser seja tao original quanto a angustia diante da

morte.

%A hypostasis, termo grego que pode ser entendido também como Dasein, tem seu significado
atribuido aquele que esta ai, que reside, mas também como aquilo que esta por baixo de. O termo
ainda é utilizado no grego moderno com o significado de "existéncia", juntamente com o
termo Ummapgig (hyparxis) e TpoTToG UTTAPEewC (tropos hypdrxeos). Este lltimo significa "existéncia
individual”.

207 hipéstase do sujeito é apresentada por Lévinas como “masculinidade”, “orgulho” e
“soberania”. Portanto, é dominio exercido pela masculinidade.
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solidao. Considerando a evidéncia de que tudo no mundo é alimento, sejam os
paes ou as ideias, tudo que ha no mundo é também alimentavel. Desse primeiro
contato do Eu com o mundo, o homem € aquele que se volta para um ato de
nutricdo e ndo de troca. Eis o seu primeiro advento como hipostase: “Viver
consiste em morder com todos 0s dentes os alimentos do mundo, em agradar-se
com o mundo como riquezas, em fazer luzir sua esséncia Elemental. #2087

Nota-se que Lévinas introduz o conceito élementale contrapondo-o ao
élementaire. O elemental me convém, fruo dele. Frente ao elemento, o Eu se
separa na fruicdo.?”Neste sentido, o Eu, ao mesmo tempo em que se alimenta e
depende do mundo, cria sua independéncia e resiste a ele.

A relacdo de nutricdo com o mundo desenvolve-se em um jogo de
simbiose, no qual ndo ha pensar nem pergunta, mas apenas tranquilidade. Disso
compreendemos que a primeira relacéo estabelecida entre Eu e 0 Mundo material,

acontece como gozo e fruigao.

O alimento, como meio de revigoramento, € a transmutac¢ao do outro
em Mesmo, que esta na esséncia da fruicdo: uma energia diferente,
reconhecida como outra, reconhecida como sustentando o préprio ato
que se dirige para ela, torna-se, na fruicdo, a minha energia, a minha
forma, eu. Todo o prazer é, nesse sentido, alimentacdo.?™

O alimentar-se prevé o alimento: “Vivemos de <boa sopa>, de ar, de luz, de
espetaculos, de trabalho, de ideias, de sono, etc...Nao se trata de objetos de
representacdo. Vivemos disso.”®'' No entanto, na fruicdo, nao nos alimentamos de
tudo, pois se trataria entdo da dimensao posta pelo “Desejo”. Observemos agora

algumas particularidades desse movimento, posto por Lévinas:

Os contetdos de que vive a vida nem sempre lhe séao
indispenséveis para a manutencao dessa vida, como meios ou
como carburante necessario ao <funcionamento> da existéncia.
(...) A maneira do ato de se alimentar da sua propria atividade é

208 £VINAS,1980, p.107.

299 exicalmente, Lévinas propde o ndo eu, elemento que se mostra na indeterminagéo com a qual
se oferece a minha fruicao.

210 EVINAS, 1980, p.97.

2"LEVINAS, 1980 p.96.
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precisamente fruigdo. Viver de pao ndo €, pois, nem representar o
pao, nem agir sobre ele, nem agir por ele. Sem duvida, é preciso
ganhar o seu pao e é necessario alimentar-se para ganhar o pao;
de maneira que o pao que como é também aquilo pelo que ganho
0 meu pao e a minha vida. Mas se como 0 meu pao para trabalhar
e viver, vivo do meu trabalho e do meu p&o. O péo e o trabalho
nao me divertem no sentido pascaliano, pelo fato nu da existéncia,
nem ocupam o0 vazio do meu tempo; a fruicdo é a dultima
consciéncia de todos os conteudos que enchem a minha vida- ela
abraca-0s.%"

A fruicdo consiste em recordar-se da necessidade e saciar-se em seguida.
Todo o gozo esta exclusivo a alimentagéo. Por outro lado, a necessidade € o
primeiro movimento do Mesmo. Conforme Lévinas(1980), ndo se trata de
ignorancia em relagao ao Outro, mas a sua exploracao.

E importante salientar ainda queque no inicio ndo havia o pensamento. O
Eu, extremante dependente da sensacao, desconfiado da raz&o, vive no reino da
sensibilidade. A sensibilidade, de fato, remonta a um ponto anterior a origem do
pensamento, consistindo em Ser passivo, ao contrario da natureza ativa do
pensamento.

Temos também que no reino da sensibilidade, o préprio ego, repleto de
sensacgoes e elementos externos, passa a consumi-los. Dai decorre a fonte de
prazer do ego. Dessa forma, ficas claro que, em sua primeira configuracao, o
humano equivaleria a gratuidade, o gozar sem finalidades, no desinteresse ou
generosidade no préprio desabrochar da vida na forma de amor e viver. Portanto,
Lévinas (1980) explicitamente nos da a entender que gozar sem utilidade é o que
configura o humanao.

Essa particular observacao pressupde que o mundo, antes de ser objeto da
representacéo, apresenta-se como puro alimento que satisfaz as necessidades do
Eu 213.

O que Lévinas tem em mente é demonstrar que antes que o individuo
possa constituir o alimento como um ideatum na consciéncia pela fome, é impelido

a comé-lo antes de pensar sobre ele. Assim, para o filésofo, o individuo ja vem ao

212 EVINAS, 1980, p.97.
2Byiiver, nesse caso, é entendido como manter-se de alimento, ar, luz e calor, como faz um bebé.
Dessa forma, a vida estaria longe de ser um dinamismo autoexpansivo.
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mundo como um corpo nu e indigente e, pela necessidade, deixa-se penetrar pela
exterioridade. A relacdo gozo-fruicdo é uma relacdo necessaria estabelecida pelo
mundo sobre o sujeito.

Por isso, com ja dito, a necessidade constitui-se como o primeiro
movimento do Mesmo. Consequentemente, a alteridade nesse modo de Ser é
reduzida a forma de satisfacao da necessidade do Eu. Em uma situagao inaugural
do Eu, essa é a primeira sinceridade do Eu, como ente feliz de Ser, feliz no Ser.

Diferente do puro existir, ataraxia, a felicidade é a realizagéo:

A felicidade é a condicdo da atividade, se a atividade significa
comego como duragao continua. O ato supde, sem duvida, o ser,
mas marca, hum ser anbénimo-onde o fim e o comeg¢o nao tem
sentido- um comeco e um fim.2"

Para Lévinas, o Eu pensa para si, em um encantamento pelo qual
permanece preso. Mdénada separada, o Eu tem necessidade de constituir-se.
Levando-se em conta que a separagao se produz pelo psiquismo da fruicdo, o
Ser, frente a esse movimento de entrada e saida, dependéncia e independéncia
com o mundo dos elementos, vai se constituindo enquanto interioridade e
psiquismo, portanto, identidade. Segundo Lévinas, o mundo € o lugar onde o
homem nasce e, na isengdo de qualquer construcdo, possibilita sua propria

construcdo pelo homem. #°

Ser eu é, mais além de toda individualizacdo que se pode obter de
um sistema de referéncias, ter a identidade como contetdo. O eu nao
€ um ser que permanece sempre o0 mesmo. Mas o ser, cujo o existir
consiste em identificar-se, em reencontrar a sua identidade através
de tudo o que |Ihe acontece. E a identidade por exceléncia, a obra
original da identificacdo.?'®

Podemos concluir que o “Desejo de Ser” apoia-se na sensacao. O Ser, ao
perceber as coisas do lado de fora, identifica-se. Portanto, através da

214 EVINAS, 1980, p.99.

1%gegundo Lévinas, no principio ha um ser cumulado. A plenitude do homem no ser, no reino do
ser, € o amor a vida, pela qual mantém e constitui junto de si.

218 EVINAS, 1980, p.106.
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sensibilidade é que o Ser, repleto de sensagdes externas, busca constituir sua
identidade. A identidade € uma capa para esconder a sua nudez. O Eu é o seu
préprio objetivo. O objetivo da identidade € a propria identidade.

Nesse evento, o Eu em sua busca de Ser ndo permanece estatico. E
extremamente dindmico no processo de se autofazer. Dai descobre que sua
busca pela identidade € uma ardua conquista, esforco permanente, insaciavel e
interminavel.

Uma vez compreendidos esses aspectos, vejamos agora como Lévinas
trabalha um importante conceito de sua filosofia, a “Morada”.

De acordo com a filosofia levinasiana, no principio, temos um Ser
cumulado, satisfeito com o mundo, pois tudo esta a sua disposicdo. Nao é
necessario pensar. Eis o amor a vida, em plena harmonia e felicidade de viver.
Para Lévinas, a necessidade surge e se impde para além da fruicdo. O Ser
necessita de um reftgio. E um problema a ser resolvido.?"’

A morada é a possibilidade do Eu recolhe-se em sua casa, economia do
trabalho com resultado doméstico e ecuménico. Firma a intimidade junto a si na
familiaridade do lar e na sociabilidade da cidade.?'®

Para Lévinas, o simbolismo da morada possui muitas dimensdes, no
entanto, fundamentalmente, a morada é um abrigo necessario do Ser.2'°Junto de
si, de dominio privado, a morada € um recolhimento do mundo, lugar de
esquecimento da inseguranga da vida, alienacdo, mas também abertura da

intimidade do Ser.

Podemos interpretar a habitacdo como utilizagcdo de um
<utensilio> entre <utensilio>. A casa serviria para a habitacdo
como o martelo para pregar ou a pena para a escrita. Pertence, de
facto, ao conjunto das coisas necessarias a vida do homem. Serve
para abrigar das intempéries, para esconder dos inimigos e dos

2177 vida flui é ndo é preciso pensar. S6 se pensa quando ha problemas. Citando Heidegger por
sua simetria com Lévinas, o homem comeca a pensar quando surgem problemas. O famoso
exemplo do banco que se quebra quando ha um individuo sentando demonstra que, a partir do
momento da quebra, o individuo passa a pensar uma solugao para continuar a sentar.

"8 Nota-se, nesse ponto uma divergéncia em relacdo a filosofia de Heidegger, uma vez que o
Dasein heideggeriano, segundo Lévinas, ndo possui morada.

2% gvinas trabalha com as situacdes do homem concreto. Nesse sentido, 0 eu quer abrigar-se do
vento, da chuva, do amanha. Diante disso, constr6i a casa.
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importunos. E, no entanto, no sistema de finalidades em que a vida
humana se sustenta, a casa ocupa um lugar privilegiado. De modo
nenhum o lugar de um fim ultimo, é claro.(...).O homem mantém-se
no mundo como vindo para ele a partir de um dominio privado, de
um <em sua casa>, para onde se pode retirar em qualquer
altura.®®

Nesse sentido, o Ser € aquele que constréi sua casa na cidade junto de
outros seres. Escondido, erético e politico, aliena-se. Em um breve didlogo com
Marx, Lévinas considera que alienar-se é perder-se no inter-esse. A aliena¢ao nao
€ insisténcia junto a si sem abrir portas e janelas, mas estar jogado sem pao e
sem lar. Segundo Lévinas, a condig¢éo proletéria, a alienagdo do homem, nao é ela
antes de tudo, fato de ndo ter moradia? N&o ter junto de si, ndo ter interior € nao
se comunicar verdadeiramente com outrem e ser assim estranho para si e para
outrem.?*’

Seguindo com a obra Totalidade e Infinito, o apice das analises de Lévinas
consiste na intimidade junto a si, feminilidade que se faz na morada. A morada é a

possibilidade de acolhimento, familiaridade e hospitalidade.?*

O acolhimento do rosto, de imediato pacifico por que corresponde
ao Desejo inextinguivel do Infinito e de que a prépria guerra é
apenas possibilidade — de que ela ndo é modo algum a condicao —
ocorre de uma maneira original na dogura do rosto feminino, onde
o ser separado pode recolher-se e gracas a qual ele habita, e na
sua morada leva a cabo a separacao. A habitagdo e a intimidade
da morada que torna possivel a separagdo do ser humano supde
assim uma primeira revelagao de Outrem.?

Como ja foi expresso, 0 ser vive o0 reino da sensibilidade, que de fato,
remonta a um ponto anterior ao reino do pensamento. Segundo Lévinas, é a
necessidade que instaura o pensamento. Podemos notar, nesse ponto, que a
articulacao levinasiana se da entre a necessidade e o surgimento do pensamento

como fratura.

220 EVINAS, 1980, p.135.

*21SUSIN, op. Cit.,pp.114-116.

?25emelhante ao homem que sai de sua casa a luz do dia para trabalhar e a noite retorna a

morada, que lhe representa uma terra de asilo e exige que se tenha provisées. E justamente isso
ue possibilita a habitagéo e a intimidade da morada.

23| EVINAS, 1980, p.134.
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Em linhas essenciais, o Ser, tranquilo de Ser perde a tranquilidade quando
falta o alimento. O risco que a necessidade oferece € o da morte e, por tal razao,
segundo Lévinas, apos procurar o alimento e ndo o encontrar, 0 homem pensa
para nao morrer. Portanto, € a necessidade que instaura o pensamento. Essa
proposicao permite uma aproximagao entre Lévinas e Marx: “A independéncia da
felicidade depende sempre de um conteudo: é a alegria ou a pena de respirar, de
olhar, de se alimentar, de trabalhar, de manejo do martelo e a maquina, etc.”?*

Por outro lado, a falta de alimento instaura a capacidade de representacao
e teorizacdo da realidade como necessidade econdémica.??®0O Eu ousa saber o
amanha para obter a sua soberania econémica.??

Na instauragdo do pensar, o processo de conhecimento funde-se com a
liberdade do Ser. O homem tem sua identificacdo firmada como ménada
separada, Eu penso - Eu posso.

Em suma, o Ser em sua irrup¢cao no mundo e na busca por sua soberania,
enquanto animal, agora se funda racional.?’Arrancando-se pela racionalidade,
esse homem racional surge como resisténcia a totalidade, que supbe a fratura, e
esta se distingue pela sua pretensido de Ser, a ontologia primeira.??®

1.2.2. O mundo econémico: comércio, consenso e negociacao

As necessidades trazem a consciéncia da necessidade do trabalho e da
posse que inauguram o mundo econdmico do Ser. O Eu quer ter o alimento para
hoje, mas também para o amanhd, o que resulta na economia e na logica
produg&o-consumo.

Na busca por alimento, a fim de suprir suas necessidades, o Ser, ménada
separada agora pensante, ao se defrontar com o QOutro, vislumbra dois possiveis
caminhos: desvia-se ou resiste. Nao podendo se desviar, surge 0 comércio como

224 EVINAS, 1980, p.82.
25susm op. Cit., p.69.

No sentido de querer ter o alimento para o amanha, o eu busca a soberania econémica.

*’A particular observagdo permite acentuar que Lévinas traz a nocdo de fratura, que se traduz
como uma tentativa de mostrar como a identidade humana também traz a ruptura-esséncia.

?8| évinas chama de Fratura Insaciavel do ego finito, o conatus essendi.
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uma alternativa para evitar a guerra. Segundo Paul Ricouer, o comércio, pratica de
negociar a paz, antes demais nada, é uma ideologia da conciliacdo®®.

Assim, de acordo com Lévinas, os seres, a vista de suas necessidades,
acabam por realizarem Comércio entre si. Como ménada separada, o Ser €
resistente a tudo o que se coloca em seu caminho. Portanto, o comércio também é
fonte de conflitos.

Uma vez compreendido esse ponto, temos que dos conflitos surgem as
crises e destas, a consciéncia. Lévinas explica o surgimento da consciéncia como
um olhar atento que acompanha os conflitos que podem surgir do comércio. Aqui,
a consciéncia se faz na tentativa de instaurar as regras aos negdécios.

Por outro lado, segundo Lévinas, ha uma outra dimensao do encontro que
se faz no Consenso. O fildsofo defende que a vontade de si ao confrontar-se com
as outras vontades de si, depara-se com a guerra ou com o0 consenso. Segundo
Lévinas, como a vontade humana ndo € herdica, na regulacdo dos
comportamentos, o Eu tenta de todas as formas resistir a vontade do Outro.

Explica-nos Lévinas sobre essa resisténcia contra o Outro:

Mas a palavra ser tem uma forma verbal que deveria significar, em
principio, um fazer ou uma histéria. A forma verbal da palavra ser
que, certamente, ndo evoca substantivos, exprime o advir ou o
proprio fato do acontecimento do ser; ela diz que, no ser, importa
ser, conservar-se, que ha nele obstinagao e esforco em ser, como
se o fato de ser ressoasse de algum modo e ameacgasse também
algo como uma primogenitura inesquecivel do nao-ser, contra o
qual se esforca o ser. Dai vem entdo, no ser como vida, uma
contragao sobre si, um para si, um “instinto de conservagao”, ja em
luta pela vida e, no ser pensante, uma vontade ser, inter-
essamento, egoismo.?*

A Negociacdo é uma opcao estratégica que se propde aos seres imersos
na luta de todos contra todos.?*'Portanto, da necessidade de regulacdo dos

comportamentos — das regras de negociacbes — para amenizar os conflitos

?2% Sinal de contradicdo e unidade, Interpretaces e ideologias. Org. e tradugdo Hilton Japiassu.
Rio de Janeiro, Francisco Alves, 1977, p147-172.

230 EVINAS, 2005, p.268.

2¥'Segundo Lévinas, o que se pretende primeiramente é evitar que a guerra dos seres se
estendam as ultimas consequéncias.
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advindos das oposi¢des que surgem entre os seres — Eus, estabelece-se a unido
entre os Eus.
E justamente nesse cenario que o logos se manifesta e o que ha em

comum entres o0s seres € a racionalidade:

Mas, ao seguir a sabedoria da tradicdo e do pensamento
ocidentais, os Individuos superam a violéncia de seu conatus
essendi e da sua oposicdo aos outros, numa paz que se
estabelece pelo saber cuja Razao assegura a verdade. [...]

[...] Os “eus” diversos conciliam-se na verdade racional a qual
obedecem sem coercdo, sem renunciar a liberdade. A vontade
particular do Individuo eleva-se a auto- nomia da pessoa em que o
nomos, alei universal, forca o ego, consciente e racional, sem
constranger. A vontade é razdo pratica. As pessoas, outras ou
estranhas umas as outras assimilam-se.?*?

Evolutivamente, a vontade de si acaba por dominar as outras vontades,
pela forgca ou pela ideologia. Segundo Lévinas, as relagdes consensuais tém como
objetivo o acordo de paz, no qual o mais fraco realiza a vontade do mais forte sem
a guerra.

Nota-se que em Lévinas, a paz razoavel, paciéncia e dilagdo do tempo, é
célculo, mediacao e politica. A luta de todos contra todos- se faz cambio e
comércio.

Portanto, as regras — alienagao imposta aos mais fracos —, sdo sempre uma
perda de identidade do Eu mais fraco.?**Nessa posicdo, o homem é alma
morta.?®*A negociacdo, fundada sob os ditames do mais forte, é sempre um

estado de guerra, mesmo que seja velada.

1.3. O Nos: ética, politica e estado no reino da guerra

O eu egoista é a medida de tudo. Em seu “tratado do egoismo”, Lévinas

nos mostra como sao muitos os instrumentos criados pela razao para se obter a

232 EVINAS, 2005, p.241.
#%\/eremos adiante que Lévinas ndo tem duvidas de que a ética ocidental ndo passa de uma
negociagao de interesses daqueles que detém o poder no momento.

*Lévinas tece contrapontos entre os conceitos de Reificacdo e Histéria. Segundo a literatura
levinasiana, a histdria absorve os existentes em suas regras, sendo necesséria a ruptura.
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paz. De maneira astuciosa, esse ser enclausurado em si mesmo, fechado em uma
identidade construida, tem a si préprio como referéncia, e como objetivo todo o
protagonismo de si e a vontade de dominio.?*Em funcéo disso, a pratica de
negociar entre os seres resulta nas regras de paz de quem tem mais poder.?*
Nao ha alteridade com o outro dentro dessa realidade sem contato ou
familiaridade com o mundo do Outro. Disso podemos compreender o pensamento
totalitario, fruto da racionalidade que pretende dominar, que tem seu germe de

violéncia desembocado na “Politica”, na “Economia” e na “Etica”.

A ontologia como filosofia primeira € uma filosofia do poder.
Desemboca no Estado e na né&o-violéncia da totalidade, sem se
premunir contra a violéncia de que vive esta ndo-violéncia e que
aparece na tirania do Estado.®’

Adentrando na fenomenologia da Sociedade e do Estado, em Lévinas
temos que a sociedade de Eus é constituida por multiplas vontades, imersas na
necessidade ontologica do egoismo que constitui os Eus como entes separados.
Na tentativa de autopreservacao, os Eus conflitam entre si. O enredar da astucia
da razao leva-nos a politica que, na sociedade dos Eus, surge como a arte de
negociar a paz.?*

Considerando que o avanco da humanidade é pensado politicamente a
partir dos conflitos que surgem na guerra dos Eus, postulando-se para eles uma

nova estratégia, em Lévinas, a questao é outra:

Saber se a sociedade, no sentido corrente do termo, é resultado de
uma limitagcdo do principio de que o homem € o lobo para o0 homem,
ou se, pelo contrario, resulta da limitagdo do principio de que o
homem é para o homem.?*

#%g5egundo Lévinas, o ser autointeressado ndo estd disposto a parar até que todas as coisas
estejam sob seu controle, totalizado ou reduzido. Essas totalizagbes apresentaram-se em duas
formas para Levinas: pratico e noético.
#%Tudo que faz oposicdo ao eu e que apresenta uma resisténcia a ele causa o seu afastamento e
a procura um novo ambiente. O afastamento ndo € um respeito ao outro, mas o reconhecimento de
que 0 outro é mais forte e pode dominar.

LEVINAS, 1980, p.16.
2% EVINAS, 1980, pp. 213-217.
2 EVINAS, 1982, p.74.

91



A partir dos conflitos que surgem a cada minuto no mundo dos existentes,
Lévinas colhe evidéncias suficientes para crer que a guerra nos mostra o Mal de
ser. A politica, que produz a guerra, € um estado permanente de guerra. Lévinas
esta convencido de que a politica € a arte de negociar com quem tem mais poder,
de prever e ganhar por todos 0s meios a guerra. Disso resulta uma forma de paz,

mesmo que seja a guerra fria.

Esta paz razoavel, paciéncia dilagcao do tempo, € célculo, mediacao e
politica. A luta de todos contra todos- se faz escambo e comércio. O
entrechoque em que, todos contra todos estdo todos contra todos,
faz-se limitagcdo reciproca e determinagdo de uma matéria. Mas, o
interesse persiste esse mantém pela compensacao que, no futuro,
devera equilibrar as concessdes pacientemente e politicamente
consentidas de imediato.>*

No entanto, para Lévinas a paz dos impérios saidos da guerra repousa
sobre outra guerra. A politica é produtora e mediadora da paz e disso decorre a
compreensao levinasiana de que a politica € Mal de Ser. O Estado surge como
compromisso no conflito das espontaneidades livres e egoistas.

A exemplo dos grandes impérios que surgiram ao longo da histéria, o
Estado egdlico, Mal de Ser, atinge seu apogeu em uma hipertrofia que néo
encontra mais nenhum obstaculo ao seu mundo. O percurso para esta hipertrofia
€ a busca pela hegemonia, a conquista, o imperialismo, que resulta no Estado
totalitario e opressor, ligado a um egoismo realista. E o local por exceléncia da
corrupgao e, talvez, o ultimo refugio de idolatria.

Por outro lado, Lévinas considera que a politica € a arte de prever e ganhar
a guerra por todos os lados. Esta, enquanto pratica de negociar a paz, € sempre
uma violéncia contra os mais fracos. Portanto, no reino do Ser, a politica € Mal de
Ser.

Eles sdo o interesse. A esséncia é interesse. O interesse esta sendo
dramatizada no auto-interesse de lutar uns contra os outros, todos

#OL EVINAS, 1980, p.215.
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contra todos, na multiplicidade de alergia- egoismo que estdo em
guerra uns contra os outros e, assim, juntos.?*!

Nao obstante, a economia enquanto instrumento da razdo dominadora, age
sobre a vontade, tentando se apoderar da pessoa. No mundo da economia, as

vontades da consciéncia estio restritas ao valor econdémico.?*

Na economia, elemento em que uma vontade pode dominar outra
sem destrui-la como vontade opera-se a totalizagdo de seres
absolutamente singulares dos quais ndao ha conceitos e que, em
virtude de sua prépria singularidade, se recusam a adicdo. Na
transagdo realiza-se a agdo de uma liberdade sobre a outra. O
dinheiro, cuja significacdo metafisica talvez nao foi medida.?*®

Nesse sentido, o pensamento levinasiano vem a calhar, sobretudo no
momento em que vivemos uma mentalidade mundial global chamada
neoliberalismo econémico.?**

Também a ética, instituida racionalmente, consiste em seu ultimo estagio
na submissao da vontade subjetiva as leis universais.

Ao se referir ao dominio do logos e subjugacdo do Outro pelo mesmo,
Lévinas considera que a ética se traduz como o privilégio do grupo majoritario,
sendo suportada pelo grupo da minoria, que se encontra do outro lado da balanca.

A histéria do pensamento das éticas, considerando todos os tratados sobre
ética e moral ja elaborados pelos homens, revela, no seu interior, uma histéria de
confronto dos pensamentos e das muitas éticas, que se agrava diante das muitas
culturas inseridas em um mesmo momento histérico, o que para muitos é a
experiéncia do estranho.

Nao obstante, diante da pretensdo da ética a universalidade, deveriamos
responder que todos somos protegidos, mas é justamente nesse ponto que nos
deparamos com o primeiro problema. Considerando a ética como tratado dos

1 EVINAS, 2005, p.64.

*2para Lévinas, o individuo estd fora da totalidade quando na transacdo da economia e do
comeércio, o sujeito é envolvido, vendido ou comprado. O dinheiro nessa relagao €, em menor ou
maior grau, salario.

>3 EVINAS, 2005, p.64.

**para Lévinas, o dinheiro jamais podera usurpar a dignidade e de seus direitos, sobretudo a paz.
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fortes que sera suportada pelos fracos, surge a seguinte pergunta: Quem impde a
ética e quem a suporta?

Como vimos no primeiro capitulo, a histéria das sociedades e dos tratados
éticos nos mostram como os diferentes e as diferencas dificiimente foram
contempladas pela ética. Os mais fracos sustentavam como escravos o arcabougo
simbdlico da ética dominante enquanto podiam. Segundo Lévinas (1980), as
revolugdes tiveram ao longo da historia o poder dos fracos, dos resistentes e
diferentes para moverem a histéria, mas apdés se fazerem Uuteis, estes foram
destituidos e absorvidos. Esse primeiro problema relaciona-se com um segundo,
que trata da alteridade diante da diferencga.

A partir da diferenca e da alteridade, surge um terceiro grande problema:
Podera existir um fundamento para a ética? Considerando que tais questdes sobre
o fundamento acabaram por se tornar um movimento perpétuo e inacabado,?*°ha
uma resisténcia identificada por Lévinas para tarefa de buscar tal fundamentacao
a ética.

Atualmente, percebemos que as éticas sdo forjadas em um verdadeiro
campo de batalha. Isso resulta em um cenario no qual o individuo solitario
renuncia a si mesmo para em seu lugar assumir o coletivo. Dai assistimos a
emersao dos chamados codigos de ética ou deontologia dos grupos que resultam
em novo estado de guerra: das minorias € dos grupos sociais que elegeram uma
ética para si e querem torna-la positivada. Portanto, a histéria dos sistemas éticos,
segundo Lévinas, reflete a crise do proprio pensamento.

Por fim, tendo constatado a insuficiéncia da fratura como mediadora das
relacbes humanas, o movimento que Lévinas (1993) propbe € o surgimento da
interioridade como primeiro momento, ontologicamente necessario para o
surgimento do eu ético. O filésofo defende a necessidade de autoconstituicao
enquanto subjetividade, como abertura ao outro, transcendendo o egoismo.

#*De acordo com Oliveira(1993), ha um estado de resisténcia em relacéo a todos os principios ja
formulados. O principio teoldgico, presente por muito tempo no ocidente, ja& ndo é considerado
fundamento aceito. O principio racional ndo € mais contemplando apds as grandes guerras. Houve
um desencanto com a razao humana. O principio individualista ndo contempla o geral da ética,
mas o individuo que segue acima de todas as coisas, em detrimento do coletivo. O principio social
exclui o individuo da ordem das prioridades.
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2. O Reino da Paz

2.1. O Fundamento para a Paz: o Deus de Israel

Apesar de reconhecer que nao € explicitamente orientado por uma teologia
judaica, Lévinas, do ponto de vista filoséfico, permanece ligado a matriz cultural
judaica. O Deus de Israel para Lévinas:

A graga de Deus ndo é um desdenhoso olhar do alto para baixo,
respondendo ao olhar impotente de baixo para o alto. Ela é todo
vigor de uma misericordia que “desaliena” as consciéncias
distantes até de si mesma. Reaproxima os homens.?*°

A literatura levinasiana trata muito do homem e pouco de Deus. No entanto,
crer em Deus para Lévinas, ndo é possivel se as palavras estdo divorciadas das
obrigacbes que delas derivam. A fé em Deus nao € o que se sabe sobre Deus,
mas 0 que se sabe sobre as obrigacbes para com Deus. Tais obrigacbes, se
respeitadas, desalienariam o homem e estabeleceriam o Reino da Paz.

Inicialmente, crer em Deus ndo deve ser entendido cognitivamente, mas
uma exigéncia normativa para com o Outro, 0 que parece ser uma crenga razoavel

entre os intelectuais judeus, como Buber:

A problematica Deus, ponto importante nas obras de Buber, é
integrada na questdo da pessoa humana, ser de relagdo. Assim
Deus sera o Tu ao qual o homem pode falar e nunca algo sobre a
qual discorrera sistematicamente e dogmaticamente. O Tu eterno
que nunca podera ser um Isso.?*’

Dada a sua formacéao judaica, mas também filoséfica, Lévinas, argumenta
com base tanto nas Escrituras (cuja contribuicdo é reconhecida pelo fil6sofo),

qguanto no raciocinio fenomenolégico.

8 EVINAS, 2002, p.53.
#7ZUBEN, 2004, p.31.
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Fenomenologia que ja € beneficiaria da sabedoria judaico-crista.
Certamente. Mas a consciéncia ndo assimila tudo nas sabedorias.
Ela restitui a fenomenologia unicamente o que soube sustenta-la.
Pergunto-me, pois, até que ponto as categorias novas acima
descritas sao filoséficas. (...)Mas, talvez, ndo seja inuatil mostrar os
pontos a partir dos quais nada pode substituir a religido.?*®

E ainda:

Estas ideias, teolégicas em sua primeira acepcao, desconcertam
as categoriais de nossa representacao. Quero, pois, perguntar-me
até que ponto estas ideias, que valem incondicionalmente para a
fé cristda, tem valor filoséfico: até que ponto elas podem mostrar-se
na fenomenologia.?*°

Lévinas trabalha mais uma fenomenologia da fé judaica do que mais
propriamente uma justificativa para a fé, como se poderia esperar de seus
pronunciamentos metodoldgicos. Dessa forma, a filosofia de Lévinas corre
paralelamente ao que escreve em seus ensaios na comunidade judaica, em uma
espécie de confronto com a filosofia tradicional ocidental. Mais especificamente, o
pensamento “grego” é comparado ao pensamento “hebraico” e dele distinguido.

Lévinas inicia o processo de traducdo do pensamento semita para a
organizagao filosofica grega através da linguagem e do corpo da tradi¢ao filoséfica
ocidental. Outra percepcao da filosofia de Lévinas consiste na preocupacdo com
uma compreensao correta ou descricao do significado da pratica judaica. O
filosofo, no entanto, defende seu ponto de vista, sugerindo uma hermenéutica com
uma abordagem expositiva dos argumentos e que, por tais razdes, precisa ser

entendida sem o rigor restritivo da ciéncia.

A hermenéutica que, nesses ensaios, Lévinas usa nao é a
classica, que frisa a necessidade de se recorrer a totalidade da
obra para interpretar a parte, e que vai da letra ao espirito da
letra; ele assume judaicamente aquela que da a primazia a letra
através de uma continua interrogacao e solicitagdo de sentido24.
Trata-se de compreender a unidade interna de um texto, de um
livro, onde a leitura ndo é guiada por um magistério ou unificada

2%l EVINAS, 2005, p.85.
# EVINAS, 2005, p.85.
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por um “credo”, mas pelo conceito da Lei, da Tora, em fungao
nao de uma teoria mas da préatica ética.*®

Vale ressaltar que os escritos levinasianos, especialmente para a
comunidade judaica, por terem incorporado a forma filoséfica grega, diferem dos
elaborados pelos tedlogos judeus. Portanto, a0 mesmo tempo em que o
pensamento hebraico esta presente na sua producao filoséfica, o grego esta
presente em seus escritos judaicos.

Em certa medida, Lévinas parte de sua experiéncia com o Deus dos judeus,
livre da intengdo de formular uma teologia, mas uma redefinicdo do humano a
partir de uma misericordia que vive desde tempos imemoriais. Isto Ihe trouxe como
oportuno a tradugéo para o grego do pensamento semita das Escrituras. Segundo
o filésofo:

E preciso que a Biblia — a primeira a ensinar a inimitavel
singularidade, a unicidade “semel-factiva” de cada alma se juntem
0s escritos gregos, versados em espécies e géneros. E a hora do
Ocidente! Hora da justica que, todavia, a caridade exigiu.?"

Portanto, sua filosofia € inspirada pelo judaismo antigo e moderno, cuja
particularidade esta em ndo colocar o problema de Deus como um
tema especifico.?*

Lévinas prefere manter siléncio sobre o nome de Deus.?**Faz sentido a
observacdo de que o nome de Deus, no judaismo tradicional, tem sua escrita
impronunciavél, privado de seus conteudos. Segundo Scholen(2003), é
precisamente nessa impronunciabilidade que o Nome de Deus pode ser referido.

E importante salientar que se tornar consciente de Deus e ter algo a dizer
sobre Ele ja implica em um conhecimento, conceito ou determinagdo. A

observagéao particular vem da sabedoria dos mestres do Talmude:

*°BORDIN, 1998, p.556.

31| EVINAS, 2005, p.294.

220 nogao de Deus que se encontram nos escritos levinasianos tem dimensdes religiosamente
mais claras quando partem da revelagdo da Torah. Filosoficamente, Deus esta presente de modo
mais obscuro, porque tem que ser trabalhado pela razao.

?*3De acordo com o Lévinas, a ontologia traz com ela o grande pecado de ter reduzido o termo
Deus a uma palavra esvaziada de significado, ou seja, um simples som da voz, ao invés de pensa-
lo para explicar toda a realidade.
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Provavelmente é isso que ensinam os doutores do Talmud que ja
conhecem um tempo em que a linguagem corrompeu as
significacbes de que supbe ser portadora, ao falarem de um
mundo cujas oragdes ndo podem penetrar o céu, pois todas as
portas celestes estdo fechadas, salvo aquela por onde passam as
lagrimas dos ofendidos.®*

Para evitar esse risco, 0 que € investigado € o significado do termo que
quebra e ultrapassa a fenomenologia.?*Disso também se sustenta a
compreensao de que Lévinas ndo pretendeu se aventurar em um determinado tipo
de onto-teologia.?*®

Evitado o risco da tentacdo da reducao ao conceito, Lévinas retorna a Deus

257

pela auséncia. Por outro lado, é atraido pela ideia de infinito>* como a verdadeira

ideia de Deus. Ao trabalhar com a ideia de infinito, automaticamente é remetido ao
indetermindvel por exceléncia, na medida em que o infinito ultrapassada a
possibilidade de determinacao. A partir dai podemos conpreender a relacao que
Lévinas faz do infinito com a subetividade.

A idéia do infinito na obra levinasiana — que se apresenta como
uma defesa da subjetividade fundada na idéia do infinito — se
realiza na interioridade da totalidade objetivante, revelando ao
mesmo tempo a infinicdo do infinito e a finicdo da totalidade. Mas
concretamente esta idéia se da na relacdo do mesmo (eu-mim-
mesmo) com o outro, pressupondo que 0 mesmo esteja totalizado
em seu mundo e que o outro se apresente como a excedéncia
infinita deste mundo totalizado.?*®

Outro ponto importante € que o judaismo tem como centralidade a

“Mitzvoth”, com a exclusdo de certos misticismos e dogma.?*® Essa centralidade

24 EVINAS, 2002, p.32.

50 siléncio como auséncia de uma reflexdo mais aprofundada permite a Lévinas a chance de ver
algo diferente com a experiéncia.

#® gvinas ndo esbogou a preocupacdo de provar a existéncia ou ndo existéncia de Deus, mas
buscou explorar o sentido do ndo nome como eixo da compreensao teolégica.

»70 que se constitui na forma conceitual filoséfica de infinito, para Lévinas, é a metafisica, a
exterioridade e o rosto que a todo instante rompe e excede a totalidade, a interioridade do olhar
sinéptico e pretensioso do eu. (COSTA:JUNIOR, 2000, p.87)

#8G0STA: JUNIOR, 2000, p.88.

#*\itzvoth correspondem aos mandamentos no judaismo.
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também equivale a sua observéancia. Portanto, o ato judaico € fundado sobre a fé,
mas ao mesmo tempo constitui a fé. Em outras palavras, o judaismo como uma
religido viva cria a fé em que se baseia. Esse € um paradoxo légico.

Desta contribuicdo, Lévinas salienta que o compromisso final com a vida

esta além da razao e dos racionalismos.

No nosso horizonte pés-moderno, em que nao existe mais um
sentido univoco, quando dizemos ética arriscamos, com esse
termo, contrabandear muitos conteudos diferentes. Em geral, sob
a nogao de ética, somos modernamente levados a pensar numa
teoria racional da qual se deduzem comportamentos humanos.
Também no pensamento cristdo tradicional a ética se constréi,
em continuidade com a filosofia classica, como edificio
especulativo, dedutivo e sistematico. Tudo isso, porém, esta
longe do pensamento biblico. A Tora proibe qualquer indagacao
baseada em critérios racionais que se esforce em compreender,
e, por conseguinte, justificar a razdo da norma imposta por
Deus.”®

A reivindicacao aqui, para Lévinas, é que a pratica constitui a fé, enquanto
a fé é a base da pratica.?®"

Assim, do ponto de vista fenomenolégico, o compromisso com a pratica
nao deve ser baseado em uma crenga inicial em Deus. Falar de Deus requer o
compromisso com a pratica ao inves de ser uma justificativa para isso.

Logo, a proposicao “Estou comprometido com Deus”, que equivale “Amar a
Deus’, ndo esta aberta a elaboragao posterior se Deus esta para além das nossas
categorias de linguagem e pensamento. A crenca em Deus, para Lévinas, néao
pode ser formulada, s6 pode ser incorporada em um compromisso com um modo
particular de vida. Portanto, “Amar a Deus” esta ligado diretamente a Fé.

Ja a fé ndo pode ser “uma conclus&o que uma pessoa pode vir a ter depois
de ponderar sobre certos fatos sobre 0 mundo”. Em vez disso, trata-se de uma
decisdo de avaliacdo que se faz e, como todas as avalia¢des, que ndo resulta de
qualquer informacao que se tenha adquirido, mas um compromisso com o qual a

pessoa se une. A Fé judaica, para Lévinas, nao se refere a crencas proposicionais

z::’BORDIN, 1998, p.558.
Esse é o lugar onde Lévinas admite os limites do racionalismo: 0 mundo e 0s nossos
compromissos dentro dele ndo sdo sempre racionais no decorrer do caminho.
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a respeito de Deus sobre o qual a observancia se baseia, em vez disso, € fundada
sobre a decisdo avaliativa de comprometer com esse mesmo sistema de
observéancia.

Para Lévinas, a leitura da Biblia, a exegese das Escrituras, ndo consiste em
compreender a interpretagdo do texto como uma simples repeticdo, mas como
uma solicitagdo de revelacdo do que esta implantado no mais profundo, dizendo
pouco de Deus e muito homens, portanto, da humanizacéo. A transcendéncia de
Deus é o seu refugio para pensar a subjetividade humana.

Penso que a humildade de Deus, até certo ponto, permite pensar a
relacdo com a transcendéncia em outros termos que os da
ingenuidade ou do panteismo, e que a ideia de substituicdo- em

by

certa modalidade- € indispensavel a compreensdao da
subjetividade.?®?

Em fungéo disso, ao invés de definir a sua filosofia de forma conceitual, na
forma de um sistema baseado em premissas fundamentais, Lévinas escreve a
partir da transcendéncia radical de Deus. Portanto, encontramos em Lévinas um
alinhamento com filosofia judaica contemporanea, que busca o significado mais
profundo da fé judaica, com implicacbes para além desses limites.

Abordaremos agora o conceito da transcendéncia de Deus, que nos
permitird avancar para as concepgdes de Etica e Ser Humano, os quais
serpenteiam em seu caminho de volta a essa ideia fundamental. Dessa forma,

estaremos lidando com seus pontos de vista maduros.

2.2. A maternidade de Deus: Outra forma de Ser

Segundo Lévinas, a tradicao patriarcalteria um caracter limitador do curso
historico da genealogia feminina.
Em seu trabalho, a “vontade de onipoténcia” do homem impds ao outro um

sistema de valores que ndo sdo seus, mas dos homens. Criou-se umimpério do

262 EVINAS, 2005, p.85.
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desejo masculino, subordinando o outro ao seu desejo, tendo a sua indentidade
monopolizada pelo “macho”.

Por tal razao, a visdo constituida de Deus € do macho. A possibilidade da
mulher se estabelecer como sujeito, ou seja, “Ser Outro”, foi impedida.?®® Justifica-
se abordar a questdo da transcendéncia, porque na auséncia dessa referéncia,
isto €, uma genealogia divina, a genealogia da fémea permanece incompleta.

Assim, a transcendéncia e, em particular a idéia de Deus, que a tradicéo
apresentou ao longo dos tempos através das Sagradas Escrituras pertencem ao
dominio da hegemonia masculina.Lévinas, fiel ao seu pensamento, tenta escapar
desta virilidade e egoismo.?®*O Deus de Lévinas tem um “valor tnico”, ndo pode
ser um privilégio e exclusivo de um sexo, mas tem um “significado” para cada ser
humano. A criagédo, evento essencialmente destinado a mulher, introduz no amago
da discussao a dimensao feminina de Deus, contrabalanceando com a dimensao

paterna.

O feminino é Outro para um ser masculino, ndo s6 porque € de
natureza diferente, mas também enquanto alteridade €, de alguma
maneira, a sua natureza(...) o feminino é descrito como de si
outro, como a origem do proprio conceito de alteridade.?®®

Esse primeiro ponto abre caminho para compreendermos que o feminino

leva a dimensio ética.?%®

#3para manter sua identidade, o homem propde para as mulheres a relagdo que tem com a mée.
%*Na perspectiva do seu trabalho, Lévinas assume que o homem respondeu a sua “vontade de
onipoténcia”, remetendo o outro a um sistema de valores que nao sdo seus, mas dos homens.
Portanto, o outro foi subordinado ao desejo masculino, tendo a sua identidade monopolizada pelo
“macho”.

265 EVINAS, 1982, pp.57-58. (Grifo nosso)

?®Dada essa visdo geral, ainda na obra Totalidade e Infinito, a feminilidade aparece em dois
diferentes momentos: quando Lévinas trata da “Interioridade e Economia’, especialmente o
capitulo intitulado "A Morada" ena secgéo “Além da Face’.
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2.3. A Nova Subjetividade

Se, na maioria de suas obras, Lévinas aborda sobretudo a relagdo com o
Outro, também € verdade que na filosofia levinasiana a subjetividade humana é
questionada.?®’

Retornando as bases literarias judaicas, o evento da criagdo é a prépria
Maternidade. Para o nosso propésito, segue a compreensao de que o mistério do
amor de Deus tornou-se presente,oferecendo seu préprio corpo como uma
habitacao e, portanto, tornando possivel o habitar no mundo.

Isso significa que houve a contracdo do Infinito em redugédo do Criador,
para que fosse possivel o surgimento da criatura.?®®

Deus, portanto, é o Criador que cria a partir do nada.?*°A criagéo é recebida
por n6s como um dom de misericordia. Misericordia que na doagdo de si,
empurrou seu limite para o infinito.

Em concluséo, podemos afirmar que o Deus misericordioso de Israel nos é
apresentado como um pai, mas também como uma méae. Portanto, a misericordia,
esséncia de Deus, implica na feminilidade. Com a feminilidade, entdo, chegamos
ao mistério de Deus depois da revelagao.

Na literatura judaica, apds se revelar no Monte Sinai, o Deus de lIsrael
retira-se da vista dos homens. Ainda ao lado do homem, imperceptivel aos
sentidos pela sua auséncia e distancia absoluta, é pela feminilidade que deixa um
rastro de sua passagem.

Em termos conceituais, a redengcdo como retorno a proépria criacao de Deus
consiste em tornar o mistério do amor de Deus presente habitando no mundo.
Como se nota, Deus cria 0 homem em uma doacao de si mesmo. Permanece com

o homem para sofrer com ele, ajuda-o e € julgado com ele.

%67 esséncia de ser € questionada por Lévinas e apresentada como “corpos conatus’.

%8E necessario salientar que pela imolagdo, ato supremo da criatura, o ser pode retornar
completamente ao seu criador. Essa redencdo da criagdo, expressa por uma misericordia, é
gggmbém a verdadeira dimenséo do feminino.

Lévinas parece seguir a mesma linha de Agostinho de Hiponna. O conceito de Nulladiviene
torna-se o ponto de referéncia. E de onde tudo se origina e, ao mesmo tempo, é através dela que
tudo faz sentido.
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Baseados nisso, podemos compreender que o primeiro grande sacrificio
esta em causa da infinita misericordia de Deus, limitada a promover a criagédo. Ja
trabalhando com a dimensao de Misericordia, etimologicamente, a palavra grega

de origem é oiktirmon, que traduz o hebraico Rahamin, que significa “utero”.

Nos pensamos no termo biblico “Rakhamin”, que se traduz
misericordia, mas que contém uma referéncia a palavra “Rekhem”-
uterus: trata-se de uma misericordia que € como uma emogao de
entranhas maternais.?”

Portanto, temos uma dimensao que remete a acolhida incondicional de uma
mae que protege seu filho no proprio corpo, alimentando-o e dando-lhe
segurancga. Por outro lado, também é comparavel ao proprio Deus, que se da
gratuitamente na criagao, incondicionalmente.

Retornando as bases literarias judaicas, compreendemos que a terra, na
qual nos instalamos e cuja posse acreditamos ser nossa, na verdade, pertence a
Deus. Trata-se de uma grande acomodagdo dos inquilinos, dentre os quais
estamos apenas como estranhos.

Tal afirmagédo se apoia no texto de Levitico, que langa uma profunda luz

sobre esta questao emblematica:

Lé-se no Salmo 119: “Eu sou estrangeiro sobre a terra, ndo me
oculteis teus mandamentos”(...) ao capitulo 25, versiculo 23, do
Levitico, notadamente: “Nenhuma terra sera irremediavelmente
alienada, porque a terra me pertence, pois vOs SoOiS senao
estrangeiros, domiciliados em minha casa.”"’

Temos aqui a compreensdo do amor de Deus e da sua hospitalidade
comparavel ao utero materno. Deus deixa-se habitar, doando-se sem medida.

Assim, segundo Lévinas, podemos fixar as concepcdes de interioridade e
subjetividade na analogia do utero de Deus (o lugar de interioridade pode ser
entendido como subjetividade humana).

Nesse ponto, convém notarmos os elementos da comparagéo levinasiana.

Para Lévinas, o interior esta para além do espaco e do tempo. E anacrénico e nao

?°LEVINAS, 1993, p.101.
“ILEVINAS, 1993, p.104.
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pode ser descrito. A possibilidade descritiva recairia na sincronia, o que deve ser
evitado. A partir disso também é possivel comparar o interior a morada, que
significa intimidade e aconchego. Na morada da interioridade, ha uma espécie de
ligacdo com o espaco, mas ilimitadamente. E também familiaridade hospitaleira,
assim como utero materno (relacdo com Deus que se deixa habitar).

No capitulo dedicado a morada, da obra Totalidade e Infinito, Lévinas
apresenta algumas reflexdes que nos interessam. Ali, temos que a morada ou a

casa’’?

ndao é somente um lugar onde se institui a posse, onde as coisas sao
armazenadas. A morada é também lugar de reflugio, que garante a seguranca, o
relaxamento e acomodagao dos que nela habitam.

Estas nogbes comuns da morada s&do fundamentais, pois nos permitem
compreender a associagao que Lévinas faz com o lugar da interioridade, que pode
ser percebida como subjetividade. Uma notavel implicacdo dessa associacao é
expressa quando Lévinas descreve esse lugar do interior como o local especifico
em que atua a hospitalidade. Notavelmente, chama-nos a atencdo a forca das
expressoes utilizadas por Lévinas, como “dentro da prépria casa”, “intimidade e
familiaridade”.

Isso nos permite compreender que a morada, desde a separagdo em si, €
a condicao de possibilidade de doacédo. A particular observacéao reforca a ideia de
que a morada € intimidade e relagdo com o mundo na forma de prazer.

Nesse ponto, chegamos a lembranca da hospitalidade. A abertura e
recepcdo da casa, hospitaleiramente, é prazer na relacdo com o Outro. Nisso
compreendemos que o rosto do Outro que se apresenta a minha porta implorando
e pedindo, ao mesmo tempo, exige uma resposta total que nao se pode negar. Por
conseguinte, temos que a morada se dando na recepg¢ao hospitaleira do outro, €
doacao.

Essas andlises remetem-nos a um profundo discurso. A casa nao €
propriedade, € hospitaleira para seu préprio senhorio que ja € um “convidado”. A

recepgao, localizada no “ndo lugar” ou “sem posse”, caracteriza-se pelo “senhor

2”2\ morada, para Lévinas, marca a separagdo com o “elementar’ e isso proporciona a interrupgédo

de respostas imediatas estimuladas por natureza.
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interior” agora aberto que recebe ou o proprietario que recebe, portanto,
hospitalidade.

Em nossa investigacdo, podemos reconhecer que a hospitalidade®® é o
termo que indica a abertura, a face que o cumprimenta. Em primeiro lugar é um
“sim” que se da, mas esse “sim” nao € um comeco sem fim. Torna-se evidente, em
Lévinas, que é um “sim” que é sempre precedido por um “sim” do Outro. E o
“‘Bem-vindo”. Nesse sentido, esse “sim” significa um breve acolhimento, a partir do
qual se desencadeia uma resposta infinita.

Portanto, justifica-se que em Totalidade e Infinito, Lévinas traga o “eu”
descobrindo-se como “convidado”, tornando-se “refém de tudo”.

Coerentemente com o que foi dito, a hospitalidade precede o direito de

posse.?’* Segundo Lévinas, temos:

A reuniao em uma casa aberta, para 0s outros, - Hospitalidade - é o
fato concreto e a concentracdo inicial dos seres humanos e sua
separagdo, coincide com o desejo dos outros € absolutamente
transcendente. (...) O relacionamento com os outros ndo ocorre fora
do mundo. Ver o rosto sem pensar no mundo. Transcendéncia nao é
uma visdo, mas o primeiro gesto ético.?”®

Uma vez compreendidos esses pontos, devemos nos ater a uma outra
abordagem: a nova subjetividade € deixar-se desintegrar no movimento de néo
identidade.

Em suma, Lévinas considera que entre 0 humanismo— que o homem é a
medida de ser — e 0 anti-humanismo— reducdo do homem por ser, propde-se um
conceito radical: é na passividade radical que Lévinas vé o fim da
masculinidade.?’®A passividade é um passivo que precede ao plano ontolégico,

“espaco pré-original e metafisico”.

273Hospita|idade, rosto, desejo e doagéo original expressam abertura aos outros, o “sim” para o

outro, do qual sdo subtraidas todas as formas de temas.
7*Na obra Adeus a Lévinas, Jacques Derrida definira Totalidade e Infinito como um verdadeiro
“tratado de hospitalidade”. Ali analisa os ultimos passos relacionados com o capitulo “A Casa” e o
gr?p;io Lévinas parece confirmar esta tese.

LEVINAS, 1980, p.134.
280 evento da morte ocorre. Torna o sujeito passivo, pois nio pode mais poder. Nao poder é o fim
da masculinidade para Lévinas.
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Excedendo qualquer investigagdo fenomenoldgica, a passividade esta
relacionada diretamente com a morte. Na morte, temos o sujeito feito passivo, que
ja ndo pode ou ndo pode mais poder. Para Lévinas, a localizagdo precisa do ponto
metamorfico da identidade é a perda da soberania do sujeito.?’”Como um evento
traumatico, morte € para o sujeito a sua transformacgédo. A identidade do ego é
quebrada.

Nesse sentido, segundo Lévinas, o que estd em jogo € a prépria

possibilidade de subjetividade. Assim:

Devemos, portanto, indicar um plano que, ao mesmo tempo,
pressupde e transcende a epifania de outros no rosto, que eu planejo
vai além da morte e € livre de seu retorno a si mesmo. Este plano é
de amor e da fertilidade, em que a subjetividade surge em relagdo a
esses movimentos.?”®

A luz dessas consideracdes, a subjetividade apresenta-se em uma nova
roupagem, como rejeicao ao auto e responsabilidade por aquilo que o Outro faz ou
sofre. A singularidade do ser, portanto, é tomar para si a culpa de toda a
humanidade. Aqui se faz importante salientar € que a condicdo de
responsabilidade ilimitada é percebida apenas como perseguicao.

Nao obstante, Lévinas esta convencido de que a responsabilidade de
obsessao, isto é, a responsabilidade para os Outros, consiste em deixar-se
desintegrando a propria identidade.

Considerando-se que a verdadeira subjetividade humana ¢é indiscernivel, a
chave de interpretagdo para essa nova subjetividade proposta por Lévinas esta
em compreendé-la como uma coincidéncia do Outro, que € na verdade uma “néo
identidade’.

27T\ constatagdo de que a morte se aproxima é uma relagdo direta com o futuro. No caso do
sujeito, a relagdo com o Outro —autri-torna-se uma relagdo com um mistério.
L EVINAS, 1980, p.212.
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2.4. A nova subjetividade como responsabilidade

A passagem biblica descrita no livro do Génesis[4,1-16] narra o assassinato
de Abel pelo seu irm&o Caim. Na relagdo com o Outro, Deus intervém como uma
voz que me clama: “Caim, onde esta teu irmao?’. Temos ai a transcendéncia do
Deus Biblico, que manifesta seu vestigio no rosto e importuna o “eu”, clamando
pela responsabilidade por outrem. Embora Caim tenha questionado: “N&o sei, por
acaso sou eu o guarda do meu irmao?’, Deus |he diz: “Que fizeste! Eis que a voz
do sangue do teu irm&o clama por mim desde a terra’. 279

Em termos fenomenoldgicos, o pré-intencional ou nao intencional é uma
responsabilidade imediata e seu primeiro caso é o acusativo.?®® A consciéncia é
cobrada pela responsabilidade de sua propria presenca. O auto ja ndo € o “eu’,
pois em sua imediacdo, a consciéncia é responsabilizada pelo atraso para com o

Outro.

Temor e responsabilidade pela morte de outro homem, mesmo
que o sentido ultimo dessa responsabilidade pela morte de outrem
seja responsabilidade diante do inexoravel e, derradeiramente, a
obrigacao de nao deixar o outro homem s6, face a morte. Mesmo
que, face a morte- em que a propria retiddo do rosto que me
suplica revela enfim plenamente tanto sua exposigado sem defesa
quanto seu préprio fazer-face-, mesmo que, no ponto derradeiro,
nessa confrontagdo e impotente afrontamento, o nao-deixar-o-
outro-homem-s6 n&o consista sendo em responder “eis-me aqui” a
stplica que me interpela.?®’

Temos aqui uma “absurda” responsabilidade, nomeada pela linguagem

como “abuso”, mas da qual ndo se pode recuar.?®

27°A filosofia de Martin Buber estimulou Lévinas a pensar uma nova espiritualidade, oferecendo-lhe
uma ocasiao ulterior para recuperar e aprofundar o sentido do humanismo judaico. Como Buber,
acha que a relagdo homem-homem é mais originaria que a relagdo homem-ser. Trata-se de uma
visdo propriamente judaica: com efeito, a injungao primeira que Deus endere¢ca ao homem na
Biblia é: “Ndo mataras”, que é menos uma simples proibicdo e mais um comando que implica o
respeito absoluto a finalidade de salvaguardar a fraternidade humana. (BORDIN, 1998, p.554)
80Aqui, a reversao de Lévinas se torna radical: a atividade da consciéncia intencional que segue
Esz%ra,a passividade pura do pré-intencional, nao lugar do indizivel e interioridade.
LEVINAS, 2002, p.231.

*Nessa dimens&o, surge com forga o sentido do mistério que permeia o humano. A tentativa de
explorar o indefinivel, “ndo lugar’, o infinito e o nada parecem se encaixar na absoluta falta de
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No livro, falo da responsabilidade como uma estrutura essencial
primeira, fundamental da subjetividade. E em termos éticos que
descrevo a subjetividade. A ética, aqui, ndo aparece como
suplemento de uma base existencial prévia; € na ética entendida
como responsabilidade que se da o proprio né do subjetivo.
Entendo a responsabilidade como responsabilidade por outrem,
portanto, como responsabilidade por aquilo que néo fui eu que fiz,
ou ndo me diz respeito; ou que precisamente me diz respeito; €
por mim abordado como rosto.”®

E, portanto, uma desercdo de consciéncia, passividade do sujeito. A
consciéncia consiste em colocar a responsabilidade da obsessao e se estabelece
como um sofrimento que tem as suas raizes para além da propria
consciéncia.®®Tratamos aqui de uma “frente de questionamento” e uma
‘responsabilidade para além da resposta do logos”, isto €, uma perseguigdo que
encontra 0 seu sentido Ultimo em uma responsabilidade objetiva para com o
mundo.

Retornando ao judaismo rabinico, o homem é a imagem e semelhanca de
Deus em potencial. Evidentemente, Deus n&o tem forma material, por isso o
homem nao tem uma aparéncia divina, no entanto, ao abrir-se nessa “interioridade
misteriosa”, experimenta intimamente a Torah e a Shekhinah.?®

Tal observacdo segue tdo longe a ponto de constituir a esséncia da
inversao do conatus essendi, porque, para Lévinas, a misericérdia se apresenta
como anterior a justica, sendo a responsabilidade diante da liberdade.

Outro ponto relevante sobre a misericordia € que ela se constitui como um
estar ao lado, incessantemente, como uma mae que se pbe em causa pela
crianga, a exemplo de Deus que tem compaixdo absoluta pelas criaturas. Assim,
preencher o mundo dos homens com a “Shekhinah” € experimentar a ternura de

Deus, que advém do sofrimento e sacrificio deesvaziar-se de nés mesmos. Ao

formas. Na perspectiva Levinasiana, o pré-intencional torna-se um sinal de siléncio pré-original, em
ue a dimensao do ego é a condicdo ultima da possibilidade de responsabilidade ética.

253 EVINAS, 1982, p.87.

**'Essa dimensdo é definida por Kant como “incondicional’, um termo que se refere ao

indeterminado e infinito.

#%ghekhinah, no judaismo rabinico, refere-se a presenca divina, que é a imanéncia de Deus no

mundo.
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mesmo tempo, é também um alerta para a iminéncia da Terra Prometida, uma
manifestacao da infinita misericordia da Shekhinah.

A verdadeira perseguicdo, portanto, consiste em transformar-se em um
presente para o préximo. E ndo deixar de atender a todos e ndo deixar de
testemunhar a Palavra ouvida. E o mistério do sofrimento que encontra suas
responsabilidades sindicais e a faz perseguicdo. A capacidade de sofrer pelos e
por Outros — perseguigdo — torna-se a principal forma pela qual o “eu” exerce a
responsabilidade. No fundo, é a solidariedade para com os Outros.

Sofrer pelo Outro é ser responsavel por ele, suporta-lo, estar em
seu lugar, consumir-se por ele. Todo amor ou todo édio do

proximo, como atitude refletida, supde esta vulnerabilidade prévia:

misericérdia; “gemido de entranhas”.?¢

A luz dessas consideracgdes, a subjetividade agora aparece como rejeigao
ao auto e responsabilidade por aquilo que as outras pessoas fazem ou sofrem. A
singularidade do Ser, portanto, consiste no fato de que ele toma para si a culpa de
toda a humanidade, mas essa condi¢ao de responsabilidade ilimitada é percebida
apenas como perseguicao.

Em suma, temos que o Eu, através do caminho levinasiano, sofre a
reducdo a passividade, instancia pré-original. Nesse encadeamento proposto por
Lévinas, no evento do encontro com o Outro, o Eu descobre a sua
responsabilidade pré-original. Contudo, a real e verdadeira responsabilidade para
com o Outro sé é viavel “anulando” a si proprio, isto &, através da imolagao. 2’

Assim, a subjetividade, para Lévinas, € refém permanente do Outro,
responsabilidade, obediéncia e expiacdo que surgem como elementos anteriores
da iniciativa da vontade.?®®Essa é a responsabilidade de obsessao, isto &, a

responsabilidade para os Outros.

*%5) EVINAS, 1993, p.100.

*87A proposta & outra: ndo a de uma ética da responsabilidade, mas como responsabilidade, onde

a dedicacao ao outro é a prépria estrutura que nos constitui enquanto sujeitos. (BORDIN, 1998,
.559)

E)88Para Lévinas, ha uma auséncia das reflexdes sobre a origem do mal. O mal, perseveranga do

ser em si, no entanto, torna-se uma condicdo de possibilidade para a salvacdo do sujeito. A
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2.5. A nova subjetividade como justica

Para Lévinas, a justica esta para além das leis, da politica, do Estado, em

uma obrigacao sem limites, caridade imensuravel, que recai novamente na justica:

Para além da justica, lembranca imperiosa de tudo o que, em seus
rigores necessarios, deve ser acrescido proveniente da unicidade
humana em cada um dos cidaddos reunidos em nacao,
proveniente dos recursos nao dedutiveis e irredutiveis as
generalidades de uma legislagdo. Recurso de caridade que nao
terdo desaparecidos sob a estrutura politica das instituicbes: sopro
religioso ou espirito profético no homem.?®

O modelo de justica € encontrando no Deus de Israel, que sendo amor que
ndo pode amar, € misericérdia infinita pela miséria de suas criaturas. Assim, o
homem, feito a semelhanca de Deus, tem seu significado em Deus, ou seja,
gratuidade e amor, a exemplo do Criador que ama infinitamente. Precisamente, é
essa a dimensdo da redencdo.?® Nesse sentido, a redencdo da criagdo se da
através da misericordia.

Considerando que a esséncia de Deus é a misericérdia, no encontro com 0
rosto do Outro pode o homem tornar-se como Deus.?®'Em funcao disso, seria um
erro o homem tentar substituir a Deus no conhecimento ou no poder. S6 pelo amor
ser4 como Ele.?*

Estabelecer um reino de justica é a tarefa confiada ao homem. A justica

nasce do amor —agape — € o Deus de justica estd presente no mundo como

reversdo do mal é realizada através da misericérdia dos inocentes e sacrificio, oferta de si no lugar
do outro. A dor é o seu senso de perdao.

*89) EVINAS, 2005, p.270.

2°ym ponto fundamental da Biblia é que o mundo, apesar de sua iniqlidade e violéncia, recebe
graga e perdao, e nao destruicdo, porque os justos intercedem e o salvam. Nos textos proféticos o
proprio Deus é apresentado como aquele que esta proximo ao homem, que, sofrendo, expia em
substituicio de um outro. E este absoluto de doacéo e de humildade que impede que o mal triunfe
e torna possivel a cada instante a salvagao. (BORDIN, 1998, p.559)

291 esséncia e magnitude de Deus ¢ a misericérdia (Sir 2, 18).

*2Em De Deus que vem a Idéia, Lévinas traz a recepgao da auténticidade absoluta através do
encontro com o rosto.
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misericérdia. A justica que é gerada pela misericérdia € grandiossima porque, em
vez de punir, a justica a executa.

Portanto, a misericérdia € a verdadeira condicdo de justica, atesta o “Infinito
com o siléncio divino de sacrificio pelos os outros”. E este siléncio que nos leva
para além de qualquer possivel pensamento, palavra, representacao ou conceito.

Com efeito, a dimensao da misericérdia esta em cada ser humano, homens
e mulheres. A misericordia € a presenca de Deus no mundo. O perddao — ou
misericérdia — é comparado com a expiacao e responsabilidade para os outros,
mas é também um simbolo de uma nova subjetividade.

Por outro lado, a misericordia de Deus também € o Unico limite para o mal
do mundo, pois, sendo misericordia, sua justica ndo é de condenacdo, mas de

anistia.

Mas é preciso julgar os Outros. No encontro do Rosto, ndo foi
precsio julgar: o Outro, o Unico, ndo suporta julgamento, ele passa
diretamente a minha frente, estou com obriga¢des de fidelidade
para com ele.”*

Nesse ponto, percebemos a estreita relacdo entre justica e misericérdia.
Como a instituicdo da justica ndo seria possivel sem a misericérdia, esta também
se apresenta deformada sem a presenca da justica.

Tomando a literatura judaica, temos a face de um Deus que sofre e
experimenta o que acontece no mundo.?**Apesar de estar presente no meio dos
homens, ndo pode impedir a opressdo, sofrimento e morte, que continuam a
predominar.

Em Isaias, Deus é “0 Senhor detentor do fogo e com ele julga toda a terra.”
Essas palavras trazem implicitas algumas consideracdes importantes: trata-se do
juiz que cumpre a penado condenando. Portanto, a luz da Shekhinah parece
relevante para o resto da nossa discussao.

Na teologia judaica, Deus é um Deus de justica, mas o seu principal atributo
€ a misericordia. Na obra Quatro Meditagcbes Talmudicas, diante do juiz, que é o

2% EVINAS, 2005, p.270.
2%4SAIAS, 66:16.
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Senhor, o réu € julgado e sentenciando, mas o juiz que o julgou, vendo que o réu
nao pode arcar com a sentencga, liberta-o e cumpre a pena em seu lugar. A
misericérdia, entdo, é uma justica que salva, enquanto a lei € a propria
condenagao.

Nos escritos do Talmude, Deus €& sempre chamado de Rachmana, o
misericordioso. Toda essa questao tem sido estudada ao longo dos anos pela
exegese rabinica. Portanto, o amor é sempre necessario a justica.

Paradoxalmente, a salvacao do homem esta na doacao de si, porque pela

redencdo, na misericordia € que o homem recebe tudo.

2.6. A alteridade

Na filosofia levinasiana, podemos observar que, na obra “Da Existéncia ao
Existente”, concebida antes da guerra e publicada pela primeira vez em 1947,
Lévinas traz elementos esclarecedores, alegando que o dominio, o poder viril, 0
orgulho e a soberania sdo préprios do masculino. Nessa mesma obra, Lévinas
discorre sobre o fim da masculinidade, que se da pela morte do sujeito, portanto,
passividade. Nesse ponto, Lévinas novamente traz a tona o tema “feminino”, que
aparece sobretudo como “exceléncia da alteridade.?®
Paralelamente, podemos acompanhar uma definicdo mais ampla alteridade

proposta por Lévinas:

A Alteridade de outrem é aponta extrema do “tu ndo mataras” e,
em mim, temor por tudo o0 que meu existir, apesar da inocéncia de
suas intengbes, corre o risco de cometer como violéncia e
usurpacao. (...) Amor sem concupiscéncia, mas tao irredutivel
como a morte.?*®

O evento da alteridade, segundo o pensamento levinasiano é feminino,
relacionado a nao identidade e desinteresse, consistindo em nao lancar a luz

como se faz a um objeto que se quer analisar, mas respeitando-se o Outro em seu

#®|ndubitavelmente, no conjunto de suas obras, Lévinas aborda a relagio entre o feminino e o
rosto do outro como definigao do conceito de feminilidade.
2% EVINAS, 2005, p.218.
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mistério infinito. O Outro como Outro ndo é um objeto, que poderia tornar-se nosso
ou ser identificado com o “Eu”, mas € um mistério que ultrapassa toda a tentativa

de moldura da consciéncia intencional, conforme explica-nos Costa:

A tentagdo de esbogcar uma idéia da alteridade, do outro, da
exterioridade, produz uma espécie de tentativa de finicdo eidética
do infinito, uma inadequacao que termina tendo sentido e nome, a
saber: desejo do infinito ou idéia do infinito. O desejavel, que
suscita o desejo, revela-se como infinito que de forma alguma
pode ser objeto de um conhecimento reduzido a medida de um
olhar contemplativo e expresso a medida de uma reducao eidética.
O desejavel, aquele que suscita o desejo, s6 pode ser abordado e
ideado por um pensamento que a todo instante pensa mais do que
pensa e por uma idéia cujo ideatum a desborda.?®’

Dessa forma, a feminilidade levada a dimensdo da alteridade, na
perspectiva do pensamento levinasiano, ocupa uma posicdo central. A
maternidade é uma dimensdo feminina, ato de extrema generosidade que
representa o real esmagamento da Finitude.

Como vimos, esse mistério surge a partir da morte, esvaziamento da
identidade egdlica, conseguida através de sacrificio que, ao mesmo tempo € o
mistério que leva a maternidade como o dom de si como um lar para o Outro.

Por outro lado, é importante salientar que, para Lévinas, a raiz de toda a
violéncia esta na coincidéncia consigo mesmo, medida de ser. A razdo deve
buscar a verdadeira origem, passividade. Essa € a inteligibilidade de Ser.

Em suma, tudo se passa na imanéncia da consciéncia intencional. A razao
€ agora apresentada como possibilidade de uma arqueologia para a verdade, ou
seja, voltada para a descoberta da origem que contém em si os principios de Ser e
de verdade. A inteligibilidade do sujeito consiste, portanto em voltar a origem.

Assim, o problema central proposto na filosofia levinasiana ndo consiste em

encontrar uma transcendéncia para o Outro, mas atingir a transcendéncia dentro

#’GOSTA E JUNIOR, 2000, p.87.
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do mesmo, desinteresse, uma vez que somente dessa forma pode-se anular a
subjetividade a partir do acesso com a sua identidade.?*®

Uma vez que o ‘interesse” consiste na negagdo ou na suspensao de
qualquer forma de gratuidade, sendo a transcendéncia uma mera aparéncia, o
tema do Outro perde sua prioridade tornando-se secundario. Nisso se apoia a
ideia de que o “desinteresse de Ser”, segundo Lévinas, € o caminho para a
verdadeira alteridade. Esse caminho leva a um “desinteressamento” da esséncia
que, de acordo com Lévinas, é uma repulsa ao conatus essendi, evento

totalmente masculino.

O conatus essendi natural do eu soberano é questionado pela
morte ou mortalidade de outrem, na vigilancia ética em que a
soberania do Eu pode reconhecer-se “detestavel” e seu “lugar ao
sol” — “imagem e comeco de usurpacdo de toda a terra.”**

Em fungédo disso, o que ja havia sido definido como “afrouxamento da
esséncia” é uma possivel resposta levinasiana a violéncia da guerra, traco tipico
do sexo masculino caracterizado pelo poder, dominacéao e atividade pela posse,
cuja maxima expressao esta na luta e na guerra.

Compreendemos, portanto, que Lévinas instaura uma outra guerra: a
guerra justa contra a guerra. A fraqueza, inversa a forgca exercida para a
dominacgéo, € por exceléncia uma dimensao do feminino. Essas ultimas palavras
sintetizam toda sua jornada filosofica. A urgéncia levinasiana consiste em se
chegar a ontologia, invertendo a tendéncia da esséncia. Os termos utilizados para
descrever o “desinteresse de Ser” sao pontos enigmaticos em suas obras e, uma
vez analisados e relacionados com outros fragmentos espalhados por todo o seu
trabalho, fornecem pistas importantes do que Lévinas credita como significado

profundo de outra forma de Ser.

*®Em um dos seus primeiros textos, “Tempo e o Outro”, publicado em 1948, Lévinas trara no
interior da obra uma tentativa de libertar o “eu”. Essa obra contém o relato integral de quatro
conferéncias que foram realizadas por Lévinas entre 1946-47, durante seu primeiro ano de ensino
no Philosophique College.
% EVINAS, 2005, p.220.
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2.7. O Encontro com o Outro

Na teologia judaica, Deus esta no exilio, presente no meio de Israel, mas ha
momentos na histéria humana em que a presenca é real.>°A conexdo pode ser
feita através da figura do velho vagando no deserto com o povo judeu. Na
travessia do deserto, o rosto do homem sofrido que clamava por ajuda
manifestava Deus. Portanto, logo ali habitou a presenca divina.*"'

Dessa forma, Deus aparece ao lado direito e 0 acompanha aonde quer que
va, estando com ele em todas as suas aflicbes. Deus permanece perto de todos
0s homens. Ao mesmo tempo em que se manifesta no rosto sofrido, traz em seus
bragos o inocente perseguido. Em visdo sobre o sofrimento dos Outros, Deus os
acompanhada de perto cheio de ternura.3%

Essa situagdo para nés implica no mandamento: “Amaras o teu proximo
como a ti mesmo’. Para Lévinas, esse mandamento deve ser considerado como
algo acima de um preceito ético. “Eu sou Deus” é um dever para com o proximo
qgue se baseia na presenca de Deus — Misericérdia frente ao proximo — e ndo em
sua posicao de poder ante ao seu companheiro. Assim, temos que a vida ligada a
misericordia, simpatia e hospitalidade é um mandamento.

A exemplo de outros filésofos que abordaram a figura de Deus em seus
pensamentos filoséficos (Kiekeggard, Gabriel Marcel, Scheller, entre outros),
Lévinas aponta que o exemplo de Deus nos leva a verdade do Ser, humildade que
nao é deste mundo. Dai seu aspecto transcendental.

A ideia de verdade cuja manifestacdo nao é gloriosa, nem
brilhante, a ideia de uma verdade que se manifesta na sua
humildade, como a voz do fino siléncio, segundo a expressao
biblica- a ideia de uma verdade perseguida nao sera,
consequentemente, a Unica modalidade possivel da
transcendéncia? 3%

Continua Lévinas:

%0F 5 que acontece quando se faz uma acdo moral a alguém.
S'EXODO, 40, 34-38.

%2ISAIAS, 63: 9.

%3 EVINAS, 2005, p.87.
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Sem duvida, é Kierkegaard quem melhor compreendeu a nocao
filosofica de transcendéncia que o tema biblico da humildade de
Deus comporta. A verdade perseguida, para ele, nao ¢é
simplesmente verdade mal aproximada. A perseguicdo e a
humilhagao, por exceléncia, a qual ela expde, sdo modalidades do
verdadeiro. A forca da verdade transcendente esta na sua
humildade.®**

Na passagem para a fenomenologia, em Lévinas, ndo pode haver
conhecimento de Deus separado da relacdo com os homens. O homem em sua
passividade de Ser, em contato com o Outro, descobre evidéncias de Deus. Isso €

um valor Unico, que nunca podera ser um tema, conceito ou representacdo.*®

O Outro € o lugar da verdade metafisica, e é indispenséavel para o
meu relacionamento com Deus. O outro ndo é a encarnagao de Deus,
mas precisamente por seu rosto, em que ele é desencarnado, € a
manifestacdo da altura em que Deus é revelada.” 3%

Analisemos agora como Lévinas concebe o Outro na perspectiva filoséfica
do seu trabalho. Para o filésofo, a categoria “Outro” é sustentada pela palavra
francesa autrui. Com uma frequéncia obsessiva, Lévinas a toma em suas obras
como uma reacao ao conceito heideggeriano de Ser Ai, ou Outro Ai. Esse que nao

é o Outro em geral, mas Outrem.3”’

O Outro, absolutamente Outro € Outrem. Outrem ndo é um caso
particular, uma espécie de alteridade, mas a original excecao a
ordem. Nao é porque Outrem é novidade que “surge” uma relagao
de transcendéncia; mas porque a responsabilidade Opor Outrem &
transcendéncia que pode surgir algo novo sob o sol.*®

Nesse ponto, observa-se que o Outro, para Lévinas, € também uma
abertura que permite a reformulagcédo da categoria filosofica altheron.

%% EVINAS, 2005, p. 88.

%50 outro, vitima por uma “inocéncia indescritivel”. Ao contrario do que se poderia pensar, a
inocéncia da vitima refere-se a “bondade da criagao”.

%% EVINAS, 2005, p.144.

%7 EVINAS, 1993, p.51.

%8 EVINAS, 2002, p.31.
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Para Lévinas, o primeiro ndo é o Outro enquanto objeto da realidade trazida
pela légica, mas Outrem enquanto aquele, outro ser humano que esta diante de
mim e que de alguma forma traz uma dimens&o de exterioridade inabarcavel pelo
conhecimento e pela l6gica.>**Na fenomenologia levinasiana, as discussées que
envolvem a exterioridade, necessariamente, apontam para o ético e a relagdo com
o Outro®™.

Dando continuidade, em Totalidade e Infinito, fica clara a relagdo entre a
categoria Outro e a ideia de transcendéncia, rosto e Infinito. O filésofo faz uma

verdadeira ruptura com tudo o que acontece, gracas a Ideia de Infinito.

O Infinito paralisa o poder pela sua infinita resisténcia ao
assassinio que, dura e intransponivel, brilha no rosto de outrem,
na nudez total de seus olhos, sem defesa, na nudez da abertura
absoluta do Transcendente (LEVINAS, 1980, p.178).

Na obra Do Sagrado ao Santo, Lévinas faz uma distingdo entre o Finito e o
Infinito, pelas dimensdes do "sagrado" e do "santo". O sagrado consiste em tentar
elevar as coisas naturais ao nivel do divino. O santo € o Desejo de Infinito. O
sagrado nos da magia, enquanto que o santo nos comunica o transcendente,
abre-se o reino do Infinito, que esta além da exterioridade.

Na filosofia levinasiana, o Infinito também esta associado “ao que” promove
no pensamento um desequilibrio ou superagdo da estrutura fenomenoldgica
noesis-noema, ou seja, é o que transborda a totalidade.®'

Em Totalidade Infinito, Lévinas retoma a discussao a partir da metafisica de

Descartes®'? sob o ponto de vista da ética, ou seja, o Infinito é aquilo que nao

% EVINAS, 2005, pp.29-33.

%1% Segundo Lévinas, aquilo que se define como o outro pode ser um objeto qualquer como um
copo, uma caneta, até mesmo um objeto da meméria ou o passado de alguém, ou seja, tudo o que
podemos classificar como o outro tem uma explicagdo nao légica e nao empirica, mas que ele
chama de ética.

" EVINAS, 1980, p.272.

%127 terceira meditacdo de Descartes trata da ideia de infinito como também da ideia de deus que,
segundo o filésofo, é a ideia maxima da qual nds nascemos. Assim, deus, de alguma forma teria
colocado em nds essa ideia. Nao seria uma ideia que teria vindo dos sentidos ou da imaginagao,
portanto nao teria origem em nos. Descartes teoriza 0 modelo naquilo que de alguma forma choca
0 pensamento que assimila, estabelecendo a relagdo noema-noiésis. O infinito é aquilo cuja ideia
nada possui em seu ser. Para Descartes, nés ndo conhecemos deus mas temos em nés a ideia de
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poderia vir do “eu”.®'® Em funcao disso, o Infinito é absolutamente transcendente,
exterior ao pensamento, haja vista que este jamais podera trazé-lo para dentro de
si mesmo, na sua prépria interioridade.®'* O Infinito é o estrangeiro, diferente do
objeto. Para Lévinas é outrem, autrui. 3'°

Superando tais observacoes, é possivel entender a relagdo que existe entre
Eu e a responsabilidade para com os Outros.Portanto, o que segue € o surgimento
da “Epifania”’ do rosto do Outro. O rosto é o ensino, apelo incessante que investe a
minha liberdade, que me forca a responsabilidade.

O rosto é significacao, e significacdo sem contexto. Quero dizer
que outrem, na retidao do seu rosto, ndo € uma personagem no
contexto. Normalmente, somos <personagems>: é-se professor de
Sorbona, vice-presidente do Conselho do Estado, filho de fulano,
tudo o que esta no passaporte, a maneira de se vestir, de se
apresentar. E toda a significacdo, no sentido habitual do termo, é
relativo a um contexto: sentido de alguma coisa estd na sua
representagdo com outra coisa. Aqui, pelo contrério, 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 pode transformar num
conteldo que 0 nosso pensamento abarcaria; € o incontivel, leva-
nos além.%'®

Desta forma, o rosto esta para além de uma definigéo (Filosofia do Mesmo).
Diferentemente do marxismo, que define o rosto como o pobre inserido em uma
luta de classes, para Lévinas, o rosto pode ser todo o mundo, o rico e pobre, a
mulher e o homem, a crianca e o adulto. Na situacado escolar, o rosto ora é o
aluno, ora o professor, ora a familia, ora a direcao escolar. O rosto é aquele que
clama por ajuda nas diversas situacoes;

Em uma relacédo direta com o Infinito, o rosto s6 faz sentido em si mesmo,

pura imprevisibilidade, irredutivel a qualquer adequagéo.

deus. Assim, tém-se a pergunta: Como € possivel que a criatura finita tenha em si a ideia da
g)grfeigéo? A conclusao cartesiana é que esta ideia de deus nao vem da criatura.

Sendo assim, ndo poderia vir de uma intencdo significativa do pensar com Husserl, pois é
aquele sentido que transborda todo o desafio de preenchimento de uma intengéo significativa, no
entanto, pode ser pensado ou traduzido por uma fenomenologia.

1% EVINAS, 2005, pp.276-279.
1% EVINAS, 1980, p.272.
S8 EVINAS, 1982, p.78.
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Nesse momento, é importante destacar que a relagdo com o rosto &

imediatamente um mandamento ético-moral: “Nao mataras’.

O <Tu ndo matards> é a primeira palavra do rosto. Ora, é uma
ordem. Ha no aparecer do rosto um mandamento, como se algum
senhor me falasse. Apesar de tudo, ao mesmo tempo o rosto de
outrem esta nu; é o pobre por quem posso tudo e a quem tudo
devo. E eu, que sou eu, mas enquanto <primeira pessoa>, sou
aquele que encontra processos para responder ao apelo.®'’

O esforco de Lévinas consiste em demonstrar a face como um elemento

posto na “exterioridade”'® isto é, do lado de fora da totalidade do Ser.3'® De fato,

0 exterior tende ao Infinito.

A exterioridade, como esséncia do Ser, significa resisténcia da
multiplicidade social a légica que totaliza o multiplo. Para esta
l6gica, a multiplicidade € uma degradacdo do Uno ou do Infinito,
uma diminuicdo no ser que cada um dos seres multiplos teria de
superar para regressar ao multiplo ao Uno, do Finito ao Infinito(...).
Compreender o ser como exterioridade — romper com o existir
panoramico do ser e com a totalidade em que ela se produz —
permite compreender o seu sentido finito(...).%*°

No entanto, o0 movimento que se faz a exterioridade, visitagdo de outros
lugares, transcendéncia, de acordo com o Lévinas, € em direcao ao rosto que €

nu”, “pobre”, “miseravel’, que exige uma relagdo “livre de contexto” e
“‘incontrolavel”, “imprevisivel”, “ilimitado” e nao cientifico.

Por outro lado, explicitamente, Lévinas nos da a entender que o rosto do
Outro, em cada momento, transborda e destréi todas as tentativas de construcao
de imagens deixadas no “eu”. A ideatum a ideia adequada — que o “eu” construou
sobre o rosto, com definicdes de tamanho e extensao, € implodida antes mesmo

da sua formacao, pois a infinitude do rosto do ndo atende a essas expectativas.

377 EVINAS, 1982, p.80.

¥8Tanto a interioridade idéntica a si mesma, expressa como ‘0 mesmo’ € que se apresenta como
0 mais aqui, como a exterioridade metafisica, expressa como ‘o outro’ e que se apresenta como o
mais além, estdo implicados nesta tensdo dramatica chamada desejo metafisico.” (COSTA E
JUNIOR, 2000, p.84)

$"%Assim, constantemente superior & ordem de consciéncia intencional, pée como causa suspensa
0 desejo de conhecer e de dominagéo dos que estédo na frente.

20 EVINAS, 1980, p.272.
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Podemos retomar a nogdo de monoteismo judaico, que implica em um
ateismo metafisico. A dimenséo do divino abre-se diante do rosto humano, em
uma relagdo com o transcendente.

Baseados nisso, podemos chegar a conclusdo de que a expressao do
Rosto vai além da ideia, ultrapassando infinitamente qualquer definicdo que o
pensamento possa produzir. Para Lévinas, isso significa receber o Outro além da
capacidade do ego, 0 que, por sua vez, significa a propria ideia de Infinito. Nao
obstante, é imediatamente um mandamento Etico, “discurso”, “face a face”, que
significa exatamente a ideia de Infinito.

Assim, Lévinas defende que a autonomia do conhecimento leva a
heteronomia de responsabilidade para com o Outro. A relacdo com os Outros ou

com a situagdo é uma relacéo Etica.

Ha uma relagdo, ndo com uma resisténcia muito grande, mas com
alguma coisa de absolutamente Outro: a resisténcia do que néo
tem resisténcia — a resisténcia ética. A epifania do rosto suscita a
possibilidade de medir o infinito da tentacdo do assassinio, nao
como uma tentacao de destruicao total, mas como impossibilidade
— puramente ética(...) A epifania do rosto é ética.**’

Retornando as convicgdes religiosas de Lévinas, notamos que o filésofo
esta ciente da infinitude de Deus, mas qualquer “desejo do Infinito” ndo deve ser
orientado para o divino, mas sim em dire¢cdo ao Outro. Assim, a exemplo do que
se verifica nos textos da Torah, o homem se torna a imagem do judeu errante que
esta de passagem, em virtude de seu exilio. A humildade diante do pobre,

indigente e sem patria é estratégia levinasiana.

Manifestar-se como humildade, como aliado ao vencido, ao pobre,
ao banido — é precisamente ndo entrar na ordem. Neste
derrotismo, nesta timidez que nao ousa ousar, por esta solicitacao
que nado tem mengéo de solicitar e que é a prépria audacia, por
esta solicitacdo de mendigo e de apatrida que nao tem onde
pousar a cabeca — a mercé do sim e do ndo daquele que acolhe- a
humildade desconcerta absolutamente, néo é deste mundo.**?

T EVINAS, 1980, p.178.
%22| EVINAS, 2005, p.87.
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Como ja foi mencionado, o rosto do Outro é a manifestagdo da altura em
que Deus é revelado. Para alcancar a salvacao, eu devo ser para-o-Outro, 0 que
significa uma postura radical de substituir 0 amor por si mesmo pelo préximo.
Portanto, o Outro, no caso do encontro comigo, é chamado para a Terra
Prometida, para viver o “‘Eu” como mae. Esse é o sentido auténtico da
humanidade e, a0 mesmo tempo, uma emergéncia.

A resposta levinasiana caminha para a afirmacdo de que sé nessa

dimenséao é possivel conhecer o verdadeiro nome de Deus, a misericordia.

(...) mas o desmedido sacrificio, a santidade na caridade e na
misericordia. Este futuro de morte no presente do amor é,
provavelmente, um dos segredos originais da propria
temporalidade e além de toda metéafora.®®

Essa transcendéncia de Deus € o caminho para a profundidade, ou
humanizacéo.

Portanto, essa etapa da filosofia de Lévinas nos revela uma reversao
explicita de toda a tradicdo do pensamento ocidental. A nova subjetividade — o
contrario de ser — € a misericérdia que redime o dom da criacao através do dom

de si ao outro. O Eu, descobrindo-se “convidado”, passa a ser “refém de tudo”.

2.8. A redefinicéo Etica

Preliminarmente, todo esfor¢co de Lévinas € identificado pela purificacdo dos
céus das imagens divinas, justificando que a existéncia de Deus ndo pode ser
demonstrada pela ontologia nem descrita por cédigos antropomérficos. Por outro
lado, Lévinas esta consciente de que o homem tem a possibilidade de descobrir
um sistema que lhe garantira uma certeza imutavel com relagéo a existéncia de
Deus. Essa certeza, absolutamente distante de qualquer projecdo, também nao
deve estar além das possibilidades do homem e, segundo Lévinas, esta contida

na ética.

23 EVINAS, 2005, p.262.
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Para o filésofo, a “ética” é o lugar de sentido, devendo estar em primeiro
lugar, antes mesmo do pensamento totalitario e das ponderacdes sobre a cultura e
economia. “A filosofia primeira € uma ética”.** A ética, “filosofia primeira’, tem seu
significado expresso no rosto do que se torna o significado da significagdo.®?

O rosto do Outro entra em nosso mundo como uma visitagdo. Faz sentido
em si mesmo e esta além do contexto fisico e social. Ao mesmo tempo, me obriga
a uma atitude ética, pois é o pobre, para quem eu posso fazer tudo e para quem
devo tudo. Seu olhar € para mim e me pde preocupado por ele. Portanto, entre
mim e o outro ndo ha reciprocidade. O rosto, de fato, torna-se imediatamente um
mandamento ético, que me ordena, sendo um mandamento incondicional e
infinito.

Para melhor compreendermos essa ‘“lei ética” tratada no enunciado, em
primeiro lugar, devemos entender que ela segue um claro ordenamento: primeiro a
razdo, seguido pela aceitacdo da ideia do Infinito, a passividade e recepcao e, em
seguida, a hospitalidade.

Ainda nessa mesma linha, a alteracdo que Lévinas propde define o
caminho da ética comparado ao feminino. Aprofundando o pensamento

levinasiano, temos que o feminino €&, portanto, um “modo de Ser”.

A forma do feminino consiste em ocultar-se(...) O Outro ndo é um
ser com quem nos enfrentamos, que NOs ameagca ou que quer Nos
dominar(...) todo seu poder consiste em sua alteridade.**®

Como vimos anteriormente, para Lévinas, o feminino possibilita que um
lugar de uma casa se torne acolhedor. Segundo o fil6sofo, 0 ambiente acolhedor &
a condicdo para a hospitalidade.**’Como se nota, para Lévinas, a ética feminina é
provida quase que completamente de acolhimento do rosto.

%24 EVINAS, 1982, p.69.

25 relagdo do eu com o mundo, mesmo antes de uma relagdo com as coisas, prioritariamente é
uma relagdo com o outro. No entanto, a tradigdo filoséfica ocidental realiza um movimento inverso
de tentar absorver e identificar o outro a si mesmo, exterminando a sua alteridade.

%28 EVINAS, 1993, p.130.

%2E importante salientar que, na perspectiva levinasiana, a mulher revela sua alteridade na dogura
e é naturalmente acolhedora.
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E importante destacar que a palavra “bem-vindo” expressa, para Lévinas, o
primeiro movimento em direcdo ao Outro. Isso significa que, para pensar sobre a
ética, € necessario conceber a possibilidade de recepcéo, porque sem ela ndo ha
rosto.

Na esteira do pensamento levinasiano, h4 uma demarcacao que parece
confirmar a fronteira entre o “pre-ético” e a “ética”, como se houvesse uma
recepcao de exceléncia, um “bem-vindo” hospitaleiro. Nesse sentido, como
primeira instancia, o pré-ético é descrito por Lévinas como um estado de “estar na
porta”, mostrando a casa sem que o visitante tenha entrado.

Em uma andlise cuidadosa, esta particular observacao da rota levinasiana
pode levar a algumas conclusées. A ética de origem anéarquica, em linhas
essenciais, consiste na hospitalidade antes da propriedade e do local misterioso
de interioridade®?®. Por isso, tém lugar em um “ndo apropriavel” ou “sem posse”.
Assim, a recepcao absoluta, hospitalidade absolutamente original ou mesmo pré-
original, por exceléncia, encontra-se no feminino. Justifica-se, entdo, a
compreensao de que a recepgao, origem da ética anarquica, pertence a dimensao
do feminino e ndo a presenca empirica de uma fémea humana.®?°Ja a dimenséo
ética, a segunda instancia da relagéo, € o lugar onde a “lei da hospitalidade” &
feita. Somente no evento da hospitalidade, essencial para transformar a
receptividade, € que ocorre a verdadeira relagdo ética.

Nessa perspectiva, o convidado é recebido como “o verdadeiro senhor”,
destinado a todas as regalias na casa que lhe sera como uma “terra de refugio.”
Ja o que acolhe acredita que o proprietario da sua prépria casa,** na verdade, é o
convidado.

%8Essas questdes sdo explicadas por Lévinas em trabalhos posteriores, em obras
como: Humanismo do outro Homem e o Contrario do que Ser .
%290 significado dltimo da feminilidade e a autenticidade sao elaborados por Lévinas, associados a
ética anarquista.
330 . T

A casa é sempre um lugar de hospitalidade para o seu dono, 0 que nos traz de volta ao
essencial e ao seu morador interno que vive antes de cada habitante por exceléncia,
aconchegante, acolhedora em si mesmo — ser do sexo feminino.
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2.8.1. A dimensao heroica do Sacrificio

A base do pensamento hermenéutico de Lévinas € o testemunho ético,
revelacdo que ndo é o conhecimento. E agir pela responsabilidade para com o
outro, atribuicdo e expiagdo, tomando seu lugar no sofrimento como uma
substitui¢ao.

Assim, a condicdo do sacrificio torna-se o Unico caminho possivel.
Absolutamente distinto da autoafirmacéao do ser, a dimensao do sacrificio na ética
levinasiana é precisamente crucial da redefinicdo do humano, que decorre de um
gesto de extremo sacrificio que constitui 0 auténtico rompimento com a ontologia
e, evidentemente, com a coincidéncia do Eu consigo mesmo.

Em suma, Lévinas acredita que somente através do sacrificio da prépria
vida, a morte de fato, seria possivel alcangcar a transcendéncia do Eu, e
consequentemente, a saida permanente da ontologia. Eis entdo a morte, tao

antiga quanto necessaria:

Essa humanidade do homem inseparavel dos sacrificios — e essa
maneira de empenhar até a morte sua vida, atendendo a condigéo
humana — é certamente uma velha ideia dos ancidos de Neguev, e
de Israel como um todo.*"

Neste sentido, a morte do Eu, que consiste na perda da coincidéncia do eu
consigo mesmo, ultimo gesto de sacrificio, é a adesdo total. Disso decorre a
compreensao de que a condi¢cao de sacrificio em seu significado mais profundo €
uma percepcao de nada, esvaziamento de si onde tudo parece terminado. A
derrota final do auto.

(...) superacdo do humano do esforgo animal da vida — e abertura
do humano através do vivente: do humano cuja novidade néo seria
redutivel a um esforgo mais intenso no seu “perseverar em ser”; do
humano que, no ser-ai, em que “importava sempre ser’, seria
despertado a guisa de responsabilidade pelo outro homem; do
humano em que “para outro homem” supera a simples Fur-sorge a
se exercer num mundo em que os outros, ao redor das coisas, sdo

STLEVINAS, 2002, p.62.
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aquilo que fazem; do humano em que a inquietude pela morte de
outrem precede preocupacdo por si mesmo. Humano do morrer
pelo outro que seria o préprio sentido do amor na sua
responsabilidade pelo préximo e, talvez, a inflexdo primordial do
afetivo como tal. Apelo a santidade precedendo a preocupagao por
existir, a preocupacéo de ser-ai e de ser-no-mundo.?*

Portanto, a outra forma de Ser, de acordo com o Lévinas, caracteriza-se
pela “falta de interesse’, que consiste em assumir para si a miséria, o sofrimento
do Outro e até mesmo as responsabilidades ndo assumidas pelos Outros. Essa
percepcao traz a tona de forma emblematica a nova subjetividade. Claramente, o
Eu esta permanentemente em oferta de si mesmo, como obsessao e perseguicao,
em um infinito grau de responsabilidade para com o Outro.

Ao contrario da percepcao da tradigao filoséfica ocidental, o “Eu”, portanto,
nao tem uma dimensao propria, uma vez que é colocado em questdo do Outro. A
subjetividade encontra sua redefinicdo na abnegagédo e no fato de que o ego ja

nao é dele, mas do Outro.

Esta nova forma de constituicdo ética da subjetividade humana, a
partir da idéia de infinito, confere a saida do eu-mim-mesmo para o
ser-outro, numa relacao intersubjetiva. O novo perguntar pelo
sentido da exterioridade, da metafisica e do infinito possibilita o
encontro de um caminho ético & subjetividade.>*®

Nesse sentido, somente o sacrificio do ser humano é capaz de dar ao ser a
plenitude de sentido, porque é na gratuidade, doacdo de si ao Outro, que o
mistério do homem se torna realmente evidente.

Atras dessa posicao ética, segundo Levinas, Deus é como uma fonte de
inspiracdo, embora ndo se manifeste como uma revelagao de si mesmo, mas com

a ideia concreta: “Nao Mataras” em face do Outro.

%92 EVINAS, 2005, p.261.
%8COSTA: JUNIOR, 2000, p.89.
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2.9. Da ética a politica: o N6s como relacao Eu-Outro-Ele

Nesse ponto, temos a passagem da ética para a politica. Uma notavel
implicagdo dessa passagem consiste na confirmacdo de que a ética é anterior e
precede ndo somente a filosofia, mas a também a politica. Portanto, temos a ideia
de uma politica fundada na ética.

A politica deve, com efeito, poder ser sempre controlada e
criticada a partir da ética. Esta segunda forma de socialidade
faria justica ao segredo que é, para cada um, a sua vida, segredo
que nao consiste numa clausura que isolaria algum dominio
rigorosamente privado de uma interioridade fechada, mas segredo
que consiste na responsabilidade por outrem.***

A ética, na relacao dialdgica Eu-Outro sustenta o além, a politica, em sua
relacdo multipla e social. Portanto, para compreendermos mais profundamente o
significado desta “outra forma de Ser” é essencial analisar a relagdo Eu-Outro
associada ao terceiro.

Segundo Lévinas, a relacao dialégica, Eu-Outro, com o terceiro, impde um
certo desconforto. Implica em um alargamento dessa relagédo, tornando-a publica,
multiplicando o numero de participantes. Observamos que Lévinas, na critica a
sociedade, da-nos a entender que o terceiro normalmente fica de fora:

Sociedade de seres que se elegeram, mas de modo a
preservarem inteiramente a sociedade. Sociedade intima na
verdade, absolutamente semelhante por sua autarquia a falsa
totalidade do eu. De fato, tal sociedade é a dois, de mim a ti.
Estamos Entre Nés. Ela exclui os terceiros. Por esséncia, o
terceiro home perturba esta intimidade: minha injustica em relagéo
a ti, que posso reconhecer inteiramente a partir das minhas
intencdes, se encontra objetivamente falseada por tuas relacoes
com ele, as quais me permanecem secretas, visto que estou, por
minha vez, excluido do privilégio Ginico de vossa intimidade.**®

| EVINAS, 1982, pp.72-73.(Grifo nosso).
%5LEVINAS, 2005, p.43.(Grifo nosso).
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Assim, o terceiro traz a exigéncia de pensar as relacdes na esfera da Pdlis,
da cidade, na multiplicidade e pluralidade de seres humanos. Dessa forma,
saimos do campo das relag¢des dialdgicas, migrando para a relagédo multipla social.
Eis o campo da sociabilidade, portanto, da politica.

Para este segundo ponto a abordado, tomaremos a ligacdo que Lévinas
fara do feminino com a relagdo erética.>*®Ser4 esta a base que tomaremos para

seguir adiante.>¥

Por ele temos buscado esta alteridade na relacdo absolutamente
original do Eros, uma relacdo que nao € possivel traduzir-se em
termos de poder, que exige ndo ser traduzida em termos de poder
amenos que se queira falsear o sentido da situacdo.**®

Para o nosso propésito, € importante salientar que o tema “eros”, emergido
na filosofia levinasiana, deve ser entendido como caricia sem tocar, desejo que
respeita e preserva, admiracdo e encantamento, no plano ético, corresponde a
“ndo indiferenga para o Outro”. Dessa forma, temos que o “amor” se torna prazer
que assume a responsabilidade para com o Outro.>*

Em suma, Lévinas utiliza o termo “relagcado erotica” para demonstrar o
encontro face a face, Eu-Outro. Fenomenologicamente, a relagédo erbtica baseia-
se no encontro a dois, no encantamento que os envolve, tornando-os indiferentes
aos Outros e, ndo obstante, fazendo com que os amantes pretendem permanecer
neste estado.

O filésofo identifica na relagdo entre os amantes a figura do pensamento
ocidental acerca do social. Explica Lévinas que o pensamento da unidade, do que
€ comum, produz esse fechamento ao que € exterior a relagao, rejeitando tudo o

que nao for comum, e também diferente.

%®Uma notavel observagdo, portanto, estd em perceber que o feminino como modo de se
relacionar nos permite interpretar a realidade em termos de multiplicidade.

%7 Argumentagao levinasiana consiste em compreender que somente através da dimensdo do
feminino é que se torna possivel a relagao erdtica,

%8 EVINAS, 1993, p.131.

*Na arquitetura da Totalidade e Infinito faz-se clara a ligagédo direta, dando-nos a compreensao de
que a relagao erdtica se da na misteriosa relagdo entre o feminino e a responsabilidade para com o
Qutro.
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A partir de Platdo, o ideal social se buscara em um ideal de fuséo, se
pensara que, em sua relagdo com o outro, 0 sujeito tende a
identificar-se com ele, abismando-se em sua representagdo coletiva,
em um ideal comum. E a coletividade que diz <nés>(...). Uma
coletividade necessariamente em torno de um terceiro termo que
serve de intermediario (...). Uma coletividade em torno de algo
comum. Igual em todas as filosofias da comunhéo(...)**

Nesse sentido, Lévinas nos mostra que a relagdo social, o comum, é
extremamente restritivo, sendo a realidade e a vivéncia dos existentes irrestrita.
Assim, o pensamento € insuficiente em sua pretenséo de ditar regras no universo
do mundo relacional humano.

Esse modo de perceber a relacédo leva-nos a fecundidade, que culmina no
filho, o que é definido por Lévinas como algo de importante valor: “A relacdo com
um tal futuro, irredutivel ao poder sobre possiveis, chamamos nés fecundidade.”*’

Portanto, estamos a tratar do movimento que se inicia com a relagao
erética, chega a fecundidade e culmina no filho, que se traduz como a prova da
expansao da relacao dialogal Eu-Tu, que passa a assumir uma nova configuracao,
Eu-Tu-Ele. Nessa triade, o filho € um Outro da relagdo dual.

Importa destacar que a chegada do filho abre um novo horizonte de sentido
da exterioridade, que Lévinas chama de possibilidade de uma existéncia
pluralista.*?

Uma vez compreendida essa questdo, convém apresentarmos outra
distingdo das relagdes, marcada pela presengca do “terceiro”. Em termos
conceituais, terceiro € Outrem, Outro do Outro, estranho e desconhecido,
totalmente desaparentado, ao contrario do filho, que possui relagdes parentais.
Aparece como testemunha da minha relacdo com o Outro, distinguindo-se do
outro em sua aparicédo, pois ndo se apresenta apenas a uma unica face, mas as
duas, do Eu e do Outro.

Uma notavel implicagdo do surgimento do terceiro estd em seu poder de
analisar, interromper, julgar a relagcdo entre o Eu e Outro. Nesse sentindo,

voltando a relagao erotica, o terceiro € capaz de incomodar o isolamento Eu-Outro

*LEVINAS, 1993, pp.137-138.
T EVINAS, 2008, p.106.
%2 EVINAS, 1993, p.136.
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dos amantes. O terceiro possui demandas, € o verdadeiro Outro: “A tomada de
consciéncia esta motivada pela presenca de um terceiro ao lado do proximo
buscado e a relacdo entre o proximo e o terceiro ndo pode ser indiferente ao eu
que se acerca™*.

Disso decorre que a humanidade ndo pode ser reduzida a dois individuos,
pois no mundo real ha muitos Outros. O terceiro é a instituicdo da perturbagcao da
simplicidade das relagdes Eu-Outro. Esse modo de perceber desloca a
centralidade da relacao Eu-Outro para o eixo onde estao todos os outros, incluindo
ele, o terceiro.?*

Logo, o terceiro é a prépria exterioridade, é alteridade por exceléncia.
Disso decorre que o terceiro forca o ser a pensar essa proximidade em uma
dimens&o mais ampla.®*°

Por outro lado, essa circunstancialidade determina que o ser amoroso,
caridoso, de simples boa vontade € incapaz de responder a essa nova relacao
social. Disso decorre que a tarefa do eu frente ao terceiro € sem limites, de
responsabilidade infinita, sendo necessario um certo heroismo do ser, que culmina
na verdadeira alteridade.

Portanto, a passagem da relacao dual para a social exige sofrimento.

3. Conclusao: a pratica do Shema Israel como mandamento

No inicio deste capitulo, acompanhamos como Lévinas opera uma distingao
clara e profunda entre o animal e o humano do homem, entre o Ser e Outra forma
de Ser.

3 EVINAS, 2005, p.41.

%A alteracdo que Lévinas propde torna o terceiro o responsavel pela entrada de todos os Outros
na relagdo com a subjetividade.

%5 pensar a relacdo com o outro forca o ser a sair de sua soliddo e enclausuramento. Lévinas faz
uma distincdo desse momento, significando-o como a superagéo do egoismo inicial, de separacao
da natureza e do mundo.
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- superagdo no humano do esforgo animal da vida, puramente
vida, - do conatus essendi da vida- e abertura do humano através
do vivente: do humano cuja novidade nao seria redutivel a um
esforco intenso no se “perseverar em ser’; do humano que, no ser-
ai, em que “ importava sempre ser”, seria despertado a guisa de
responsabilidade pelo outro homem; do humano em que o “para o
outro” supera a simples Fir-sorge a se exercer num mundo em
que os outros, ao redor das coisas, sao aquilo que fazem; do
humano em que a inquietude pela morte de outrem precede a
preocupagdo por si mesmo. Humano do morrer pelo outro que
seria 0 préprio sentido do amor na sua responsabilidade pelo
préximo e talvez, a inflexao primordial do afetivo como tal.**®

Nos primeiros capitulos da obra Totalidade e Infinito, Lévinas (1980)
desenvolve uma reducao sobre o natural e a vida, descobre o gozo explicitamente
ligado a alimentacdo, que ndo é objeto do viver, mas sua modalidade de Ser,
ligado a primeira pulsacao da vida, ndo nos dinamismo interesseiros, mas no viver
sem utilidade na gratuidade a perder de vista. O simples fato de respirar € viver.

Notamos que Lévinas inclina sua reflexdo para o problema da origem da
subjetividade como possibilidade do sentido no Ser. Origem que n&o esta no Ser
puro nem na relagcdo que o homem mantém com ele, mas vem ao Ser de Outro,
aproximando assim a discussao junto a ordem ontolégica, que € relativa ao Ser do
humano.

Fenomenologicamente, € o modo de Ser em seu puro psiquismo, em
egoismo. Lévinas utiliza o termo Eu para a interioridade que salta do egoismo. A
atividade do Eu, consiste em pensar exclusivamente em si, num encaixotamento
de si mesmo.

Para sair desta armadilha de Ser, Lévinas encontra inspiragdo na sabedoria
que brota da tradigdo judaica do Shema Israel. Esta constitui a profissédo de fé
central do monoteismo e definem o monoteismo Judaico: “Ouve, 0 Israel, o Eterno
€ nosso Deus, o Eterno é Um.”

A chave que Lévinas se utiliza para responder a necessidade ética esta na

compreensao do amor do Criador para com a criatura, ou seja, Shema posto em

*8LEVINAS, 2005, p.261.
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pratica. A partir da ideia de criacdo, temos que o primeiro grande sacrificio esta
em causa da infinita misericérdia de Deus, limitada a promover a criagao.

De fato, na filosofia levinasiana, a Terra Prometida € todo homem. Vale
lembrarmos que o termo “homem” deriva da palavra latina “humus”, que significa
“terra”. Como ser eleito, a partir de um mundo em que n&o h& misericordia, cada
ser humano chamado a redencao a exemplo do seu Criador, realizando o reino de
Deus na terra.

Cabe ressaltar que o homem, como criatura, tem uma divida com seu
Criador. A divida é também uma exigéncia de pagamento. Assim, saldar a divida
para com o amor de Deus é dar a si mesmo, como um retorno ao infinito e a Sua
gléria. Nisso percebemos a l6gica do dom, diretamente implicado na gratuidade.

Portanto, o homem, seguindo o exemplo do Criador, através do encontro
com o rosto do Outro homem, tem a possibilidade de se tornar refém, portanto,
com o sacrificio da sua propria vida. Em funcdo disso, se transforma em um
presente para o Outro, e nesse encaminhamento resgata a misericérdia infinita de
criacao.

A notavel implicagdo é, portanto, unicamente em face do Outro que
encontrou Deus. Por outro lado, na imitacdo de Deus, o homem ultrapassa a
ontologia porque esta além do Ser.

Assim, o homem, seguindo o exemplo de Deus, revela-o ao mundo. Nessa
percepcao, temos que a compreensao tradicional de Deus da lugar a um mistério
Divino que se faz perceber como cuidado paternal e maternal.

Torna-se evidente que o olhar de Lévinas para Deus apresenta-se de uma
forma radicalmente diferente da manifestada pela tradicdo filoséfica ocidental.
Disso resulta o aspecto de responsabilidade da ética, indiscutivel do ponto de vista
biblico.

Dessa forma, Lévinas nos mostra que € essa é a dinamica pela qual o
homem é capaz de realizar o reino de Deus na terra. Obviamente, para Lévinas,

este reino é o Reino da Paz.
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Avancaremos, a seguir, para o préximo capitulo, no qual sera demonstrado
como a educacao pode contribuir para a redefinicdo da ordem humana, inspirada
nesse modo de Ser, 0 Bem de Ser, em suma, na educagao para a Paz.
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CAPITULO Il

A FORMACAO PARA O REINO DA PAZ

O objetivo maior deste trabalho é discutir o pensamento de Lévinas e as
possibilidades de uma educacéao para a Paz. Assim, no capitulo anterior, pudemos
perceber como Lévinas coloca a possibilidade para a Paz em uma abordagem
sobre 0 modo de Ser dos individuos. Este capitulo dara continuidade a filosofia
levinasiana, agora sob a éptica da educacao.

Ha diversas possibilidades de adentrar nesse tema. Preliminarmente,
discutiremos as condi¢cdes que definem a Sociedade que Lévinas chama de
messianica, juntamente com a Politica e o Estado no reino da Paz. Em seguida,
verificaremos as implicagcbes diretas dentro da educagado. Nosso propédsito sera o
de levantar questdes, para reconstrui-la na em bases éticas.

Para um exame um pouco mais pormenorizado, analisaremos o papel que
a Filosofia representa para essa cultura. Também serdo discutidas as
possibilidades e limites de uma Teoria da Educacdo para a Paz e entédo
seguiremos para as possibilidades de praticas pedagdgicas. Com relagdo a esse
altimo ponto, serdo expostas as principais tensbes existentes para entao
chegarmos as condicdes necessdrias para essa concepgdo alternativa de
educacao.

Devemos lembrar que as andlises aqui desenvolvidas consistem em
aproximagbes, uma vez que Lévinas é antes de tudo um filésofo e tece sua
producdo no campo filoséfico. Assim, sera apresentado um conjunto de reflexdes
surgidas a partir das ideias de Lévinas, considerando seus limites e implicagdes

para a educacdo. 3%’

%7 No entanto, devemos considerar desde ja que o tema abordado é amplo, de forma que sua
discussao nao sera esgotada a partir deste trabalho.
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1. O mundo atual e suas necessidades

1.1. O Messias e a Sociedade messianica

Lévinas parece trazer como lembranca constante os eventos de horror
proporcionados pelo nazismo. Possivelmente, essa foi a razdo de o filésofo ter
trabalhado ativamente contra uma nogao de politica em que 0 nome do individuo é
anulado e apagado na totalidade a partir do “n6s” da nagdo. O passado recente de
violéncia assombrou Lévinas: o individuo foi esmagado pelo "nés" do nacional-
socialismo, o horror do holocausto.

Atualmente, esse mesmo horror, travestido sob novas roupagens, também
tem assombrado a humanidade. A fome, a miséria, 0 descaso para com o outro, a
intolerancia e também a guerra constituem facetas deste horror. O préprio Estado
de Israel divide-se entre estabelecer uma cidade de reflugio para os judeus € 0
horror de erguer barreiras para o estrangeiro. Por tal razdo, ser judeu significa
resistir para ndo cooperar com que Lévinas chama de continuagéo de um “projeto

Diabdlico”.

A partir do filésofo que acabei de citar [Emil Fackenheim],
Auschwitz comportaria, paradoxalmente, uma revelacao do préprio
Deus que, contudo, em Auschwitz se calava: um mandamento de
fidelidade. Renunciar, apdés Auschwitz, a este Deus ausente de
Auschwitz- ndo mais assegurar a continuacdo de Israel-
equivaleria a completar o empreendimento criminal do nacional-
socialismo, visando um aniquilamento de Israel e ao esquecimento
da mensagem ética da Biblia, da qual o judaismo é o portador e da
qual sua existéncia como povo prolonga concretamente a histéria
multimilenar(...) Porque, se Deus estava ausente nos campos de
exterminio, o diabo ai estava bem evidentemente presente.
Donde, para Emil Fackenheim, ha obrigacao para os judeus de
viver e de permanecer judeus para nao se tornarem cumplices
de um projeto diabdlico. **®0 judeu, depois de Auschwitz, é
votado a sua fidelidade ao judaismo e as condi¢des materiais e
mesmo politicas de sua existéncia.>*

***Grifo nosso.
*9LEVINAS, 2005, p.139.
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Para contrapor-se a isto, para agir ética e politicamente, torna-se
necessaria a compreensao das acodes, sobretudo de uma maneira radical e
individual, através da justica que deve ser universal. Tal compreenséao é, portanto,
a compreensao de que o agir eticamente é um sacrificio a ser adotado a fim de
supera-los, o que significa que o cidadao tem de agir com ética, face a face, um
por um, em tudo isto que lhe ocorre, ou seja, € necessario uma “ndo coincidéncia
com o seu tempo”. A partir disso, podemos discorrer sobre o tema do Messias.

Para Lévinas, assim como para os judeus, o Messias € aquele que fundaria
uma sociedade justa e proporcionaria a humanidade a Instauracdo uma nova
sociedade. No judaismo, existem algumas crencas atuais acerca do Messias.
Entre elas, temos a ideia de que o Messias ndao necessariamente vira como um
Ser visivel a todos e que, a partir de entdo, reinara na terra entre os homens, mas
a concepcao de que o Messias € uma sociedade que resolve aderir ao homem
Messianico: outra forma de Ser que se pée em causa do Outro pela
responsabilidade desmedida.

Lévinas, que entende o judaismo como algo além de uma religido de
preceitos, aponta que deveria haver um esforco permanente de maior ética e
justica possiveis, participe da descendéncia de Abrado:

A descendéncia de Abrado: homens a quem o ancestral legou uma
condicao dificil de deveres e, na relacdo com o Outro, nunca
completada, uma ordem que nunca cumprimos totalmente, mas
com a qual o dever toma antes de tudo a forma de obrigagdes a
respeito do corpo, o dever de alimentar e de abrigar. Assim
definida, a descendéncia de Abrado é qualquer nagdo, todo
homem verdadeiramente homem é, com probabilidade, da
descendéncia de Abrao.>*°

Isso poderia ocorrer através da transcendéncia, forca incomum, heroica,
exemplo de Deus. Dessa acao terrena, da qual a politica é subsidiaria, adviria a
salvacao, ou seja, a propria encarnacao do Messias.

%0 EVINAS, 2001, p.23.
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Para Lévinas, na obra Novas Interpretagbes Tamddicas,*’ a Escritura é
um modo de vida que “emana” a paz entre os homens. Portanto, a Biblia judaica é
o referencial tedrico para se chegar ao homem messianico e, consequentemente,

a politica e ao Estado messianico:

Os discipulos dos sabios aumentam a paz no mundo, assim esta
dito: “Todos os filhos serao discipulos do Eterno, e grande sera a
paz de teus filhos.” (Isaias, 54,13). Os versiculos aqui citados s&o
muito importantes. Nao exaltam unicamente o alcance intelectual
da busca que a Escritura suscita. Seu estudo € um modo de vida
que, por si préprio, quebra as duras realidades da violéncia
politica.>*

Assim, o judaismo é, ao mesmo tempo, um esforgco para a maior forma de
ética e justica possiveis, que s6 podem ser alcancados ostensivamente por uma
forca celeste transcendente, mas a salvacdo deve vir da acédo terrena e da
atividade politica. Essa dinamica é representada pelo exemplo do Messias, que &,
concomitantemente, um mensageiro de Deus e também a ética suprema, ao
mesmo tempo que também €& um descendente de David encarnado, uma pessoa
de carne e 0sso0.

Por outro lado, nos termos da realidade mundial, para Lévinas, o verdadeiro
judeu é aquele que toma o Outro como o mais importante acima de pretensdes
econdmicas, politicas, de propriedade, de género, cor e nacionalidade. Na pratica,
podemos tomar como exemplo a situacdo dos palestinos, tanto os que estdo
dentrocomo os que estao fora das fronteiras de lIsrael. Israel, por definigéo,
deveria se ver obrigada encarnar para com eles uma moralidade profética que
transcende a qualquer pensamento.

Assim, a filosofia levinasiana é levada ao nivel pratico, ao descrever as
responsabilidades morais e de carater necessariamente ético do moderno Estado
de Israel. O judeu, para Lévinas, é visto como o “exilado de sua terra”, héspede
genuino que sempre cede, que d4 boas-vindas, em um relacionamento intimo, de

proximidade com o Outro, portanto, na propria dimensédo da maternidade.

*TAlexandre da Maced6nia interroga aos ancigos de Neguev: Tratado de Tamid 31b-32b.
%2 EVINAS, 2002, p.75.
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Retornando as bases do judaismo, 0 mundo esta relacionado a imagem de
Deus, especialmente quando se considera a dimensao da maternidade. Podemos
afirmar que a mulher no itinerario levinasiano torna-se o caminho que pode nos
levar para o além de estar, no “Outro modo de Ser”. Lévinas justifica que a
dimensao feminina ndo € exclusiva apenas a mulher: o sujeito, simbolicamente,
pode ser entendido como uma mae que foi eleita na concepcao, a fim de dar a luz
ao seu filho e dapor ele a propria vida.

Baseados nisso, compreendemos que uma“Outra forma de Ser’” nao se
traduz,por definicdo, a partir da mulher, mas em certo sentido para toda a
humanidade, homens e mulheres, em todos os povos, nas diferentes culturas,
racas e etnias. E pela maternidade que se da a salvagdo da humanidade e que se
permite que a imagem de Deus escrita nos rostos dos homens se multiplique em
todo o Israel. Essa afirmacdo ndo se limita apenas a lancgar luz sobre a funcao
biolégica da méae, mas nos mostra uma perspectiva escatolégica: a maternidade,
na verdade, refere-se ao Messianismo.

O Messias é misericordioso. A Maternidade é um ato de misericérdia. A
primeira dimensao € a da mae que abriga em seu ventre o filho, o outro, e que da
a vida por ele, mas o inicio da misericérdia € o utero, o pré-ético. Portanto, o
Messias ja nasce imerso no ambiente misericordioso da mae. Isso significa que o
Messias — coletivo de homens heroicos — deve surgir a partir de pais igualmente
heroicos. Esse heroismo de Ser, no entanto, € um sofrimento no qualcada um é
responsavel e incapaz de permanecer em siléncio frente ao Outro que clama por
ajuda. O sofrimento requer o empenho por parte de cada individuo,
independentemente do seu local de origem, da ligacao afetiva, parental, de
nacionalidade ou de qualquer vinculo que se possa estabelecer.

Portanto, o judaismo estaria para além das fronteiras, da defesa de
territrio, da cultura. O judaismo seria uma transcendéncia epoderia trazer um fim
a assimilacao, garantindo o futuro do povo judeu sob uma forma de politica que
transcende a ética universal.

Em fungédo disso, para Lévinas, o judaismo nao seria visto como uma

dimenséo extra a ser adicionado a um tal Estado ou parte de uma civilizagao
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universal, mas sim um excesso de responsabilidade para com a humanidade, cuja
singularidade leva para além de qualquer valor universal. Como se nota, tal ordem
de coisas é a prépria representacdo do Messias. E a descendéncia de Abraso,
ciente de seus deveres ilimitados para com o Outro:

Israel significa povo que recebeu a Lei e, em consequéncia uma
humanidade que atingiu a plenitude de suas responsabilidades e
de consciéncia de si. Os descendentes de Abrado, de Isac e de
Jacd sdo a humanidade que ndo € mais infantil. Diante de uma
humanidade consciente de si prépria e que nao tem mais
necessidade de ser educada, nossos deveres nao tém limites.**

Assim, a ideia central presente nas obras de Lévinas perpassa pela
responsabilidade incondicional que temos em relacdo ao Outro diante de sua
caréncia e sofrimento. Lévinas segue convencido de que toda repugnancia,
subjugacao e intolerancia que langamos em diregdo ao Outro é um antissemitismo
e vice-versa.

A estreita relacdo entre o Messianismo e a politica terrena, segundo
Lévinas, sb pode ser construida e mantida, a partir da nossa responsabilidade
ética para com o Outro (maternidade) em vigilancia e pratica. E o Reino do
Messias:

A ideia de refém, de minha expiacdo pelo Outro, em que se
invertem as relacdes fundadas sobre a proporgdo exata entre
faltas e penas, entre liberdade e responsabilidade (relagcdes que
transformam as coletividades em sociedades de responsabilidade
limitada) ndo pode entender-se além de mim. O fato de expor-se
ao peso que vao impor o sofrimento e a falta dos outros pde o si-
mesmo do Eu. Sé eu posso, sem crueldade, ser designado como
vitima. O Eu é aquele que, antes de toda a decisao, é eleito para
carregar toda a responsabilidade do Mundo. O messianismo é este
apogeu no Ser- reviravolta do ser que “persevera no ser, ser’- que
comega em mim.%*

N&o obstante, para Lévinas, € necessario conquistar esse Reino, que se da
também pela oposicdo, um espirito ndo coincidente com o seu tempo. O poder

*| EVINAS, 2002, p.23 (Grifo nosso.)
4L EVINAS, 2005, p.93.

138



exerce uma atracdo aos individuos, culminando na tirania e na idolatria ao que
dele toma posse. Lévinas parece estar irredutivel quanto a esse aspecto, no
entanto, o filésofo aborda a indiferenga politica como uma forma de manter o
poder do Estado, sustentando-0.>*Assim, devemos ter 6dio do Estado e de seu
poder:

(...) Mas édio que pode ser entendido de um modo mais profundo,
como um grau elevado de critica e de controle em relagdo a um
poder, politico em si injustificavel, mas ao qual uma coletividade
humana, por sua prépria multiplicidade — esperando melhor -, é
pragmaticamente sujeitada.®*®

Odio ao poder do Estado. Postura para governantes e governados. Tal
odio é a possibilidade de se chegar um Estado democratico:

E a palavra exagerada “6dio” — édio pelo poder e pela autoridade
politica de coagdo- nao significa acaso o Estado democratico
fazendo precisamente excecao a regra tiranica do poder politico
que, segundo os ancides de Neguev, s6 mereceria 6dio?>*’

Para Lévinas, cada individuo € também um judeu e cada judeu é também
um Outro. Tal simetria de situacdo produz uma espécie de traducado da
experiéncia judaica. Para Lévinas, é justamente essa circunstancialidade que

torna o judaismo universalizado.

Mas fiquei chocado, ao saber pelo Le Monde, que sabe tudo, que
a juventude de cabelos longos quer expressar, com suas
cabeleiras incObmodas, seu desacordo com a sociedade injusta a
qual, entretanto pertence. “Nao cortaremos os cabelos enquanto a
sociedade ndo mudar”, dizem esses jovens. Quer queiram ou nao,
ei-los consagrados ao Senhor! Achamos a segunda metade do
versiculo. Ei-la, a auréola de Deus!®*®

% Trataremos a seguir do que Lévinas entende por Idolatria ao Estado egdlico. Por ora, Lévinas
considera que o Estado pode assumir para si uma postura tiranica, e para se salvaguardar disso, é
necessario uma outra postura, uma ndo coincidéncia com seu tempo.

%8| EVINAS, 2002, p.64.

7 EVINAS, 2002, p.65.

%8 EVINAS, 2001, p.63.
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Isso se constitui também como o proceder do Messias. O individuo, para
Lévinas, deve oferecer essa resisténcia messianica, uma disposicao que deve ser
“uma nao coincidéncia com o seu tempo”, dentro da coincidéncia. E a maxima
atencao a realidade e a maxima impaciéncia para muda-la, imersa na dinamica da
“maquina do tempo” ou na memdria que ja presenciou de tudo e quer retornar a

origem como acao, para que ela ndo mais aconteca.

1.2. A Lei e a Justica messianica

Segundo Lévinas, a compreensao de uma comunidade ética deve ocorrer
mesmo em situagdes extremas de violéncia, como no evento da Il guerra, da
exploracéo e do desrespeito em seus multiplos graus. Disso decorrem também as
discussdes sobre o Estado sionista e os permanentes conflitos com os
palestinos.***Segundo Lévinas, ndo cabe ao Estado fixar as normas, mas é da

Torah que deve advir a lei:

Nao é pelo Estado e pelo progresso politico da humanidade que se
satisfara a pessoa — 0 que nao exclui o Estado, claro, das condi¢des
necessarias a essa satisfagdo. Mas a familia de Abrado fixa as
normas. A ideia que vale. E sugerida pelo texto. Que os adoradores
do Estado que proscrevem a sobrevivéncia do particularismo nao se
aborrecam.*®

A proposta levinasiana concorre para o surgimento de um pais cada vez
mais dificil de se definir, dada a sua universalidade, de modo que os residentes
sejam capazes de conceber o que Lévinas chama de uma “ordem sobrenatural”.

Para tanto, segundo Lévinas, o Estado que visa promover os direitos de
seus cidadaos, deve tomar a lei em causa do Outro, em puro heroismo e vigilancia
incansavel. Desse modo, pode a Torah oferecer os fundamentos destes direitos,

para que seja realizada pela lei a verdadeira justica:

%%Existe a compreensdo de que Israel é um lar de estrangeiros e um instigador do exilio. Deve
abrigar o estrangeiro em sua casa, fazendo-se hospede, ao invés de colecionar cadaveres na
guerra com o outro.

LEVINAS, 2001, p.24.
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A justica se opbe ao desejo do politico nascido do olhar insaciavel
na dire¢cao de longinquos horizontes, opde-se a esse infinito gosto
politico, a essa horizontalidade tratada no inicio, tomada como
essencial do existir. Desde entdo, elevamo-nos ao estudo da
Torah, que é principio de paz.>®'

Retornando a tradi¢do judaica, a lei, o texto, o enunciado presente na
Torah ndo sao estaticos, mas estdo constantemente sujeitos a revisdo. O estudo
da lei nessas condicdes requer um olhar atento, potencialmente tendencioso para
uma revisdo permanente e atualizagdo do conte(ido.**

A lei denota uma auséncia. No caso da Torah, temos a auséncia de Deus e,
no caso da lei, a auséncia de um ponto de origem. Isso pode ser percebido pelas
palavras de Lévinas e disso decorre também que a lei é fundamental, pois é
necessdaria uma medida que seja ponto de partida, mas sobretudo, que possamos

criticar:

Sem ela é catastrofe. E preciso rigorosamente- mesmo quando o
contrato limita o infinito de nossas obrigacbes — que a propria
limitagdo tenha limites. Alimentar o Outro € manter para alimentagéo

z

o carater de refeicdo; ndo jamais transforma-lo em minimo vital. E
preciso, alimentando o Outro, satisfazer, numa medida qualquer, seu
capricho; sendo, é o naufragio.>®®

Nesse ponto, nos deparamos com duas questées importantes. A primeira
delas versa sobre o fato de que a lei € um indicativo que exige negociagdes
constantes; o estatico da lei pode significar seguranca, mas, por outro lado, a
negociagao constante evita a loucura da apropriacao e do triunfo de uma politica
por si.%*

A segunda questdo coloca o Outro no centro dessas negociagdes, cuja
participacdo e engajamento no processo devem ser completos. Portanto, o

cidaddo de um Estado deve arrancar-se de si, em heroismo, procurando a sua

%1 EVINAS, 2002, p.76.

%62Gf LEVINAS, 2002, p.67.

%63 EVINAS, 2001, p.26.

%*Em contraponto, o terceiro é fundamental, pois introduz a vergonha do eu agir. Qualquer coisa
que eu possa fazer ou dizer serd, mesmo que potencialmente, pelo terceiro, e obriga-me a
comparar meu ato com outros atos e declaragées que possam ser realizadas por alguém que eu
ndo sei.
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autenticidade. Nao sou Eu que negécio a lei, Mal de Ser, mas é o Outro que toma
a frente. Essa particularidade levinasiana consiste na realiza¢do da justica pela lei.

1.3. O Poder, a Politica e o Estado

De acordo com seu pensamento, Lévinas desmistifica radicalmente a
politica, compreendendo-a como incerteza e desilusdo. Para o filosofo, a politica é
uma artimanha do poder. Por outro lado, o trabalho de Lévinas acerca de uma
politica possivel & declaradamente monoteista e contrasta as concepgdes judaicas

da politica em clara oposi¢éo as concepgdes pagas do mundo greco-romano.

Nosso texto afirma uma diferenga radical entre todas as coisas
possivelmente validas em uma politica racional, de um lado, e a
justica auténtica, de outro. Quer dizer, a misericordia, a caridade, o
hessed, que é fogo ardente delas, a Torah, que é fonte de suas
chamas.*®

Ao longo de seu trabalho, Lévinas procurou mostrar como passagens-chave
da Biblia e do Talmude constituem a base teédrica e pratica para a politica de
Israel: “A Escritura traz a reconciliacdo com os homens. A Torah- presenca de
Deus face-a-face, visdo do invisivel, paz, pensamentos unidos.” 3¢

Para Lévinas, entre a razdo dos homens e ordem divina, importa
salvaguardar o Estado de Israel e o judaismo da corrupcdo que é prépria da
razao, colocando os principios morais e a identidade particular de Israel contra a
corrupcdo e idolatria do Estado. A tradicdo do judaismo rabinico da qual
compartilha Lévinas, torna evidente a existéncia de duas ordens presentes: a
divina e a humana, o que resulta em uma distincdo entre a politica terrena feita
pelos homens e os mandamentos espirituais dados por Deus.

No moderno Estado-Nacéao de Israel, na medida em que foi proposta uma
politica nacional, essas duas ordens deveriam coabitar em um mesmo espaco — 0
mundo terreno dos existentes. Na pratica, o governo é eleito democraticamente

pela populacdo, inclusive pelos ndo judeus, representando a vontade politica dos

*LEVINAS, 2002, p.76
%8 EVINAS, 2002, p.75.
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seus cidadaos. Embora o sistema juridico seja predominantemente secular, a
distin¢do feita entre a politica e as ordens espirituais — entre a cidade terrestre e a
cidade de Deus — o corte entre essas duas instadncias ndo estd claramente
definido. Existem leis seculares, como também leis que seguem os preceitos

religiosos.

O Estado de Israel sera baseado nos preceitos de liberdade,
justica e paz ensinados pelos profetas hebreus; sustentara a
plena igualdade politica e social de todos os seus cidadaos, sem
distingdo de raga, credo ou sexo; garantird plena liberdade de
consciéncia, religiao, educacao e cultura; salvaguardara a
santidade e inviolabilidade dos escrinios e lugares santos de todas
as religides; e se cingira aos principios da Carta da ONU.%’

Assim, com a simultaneidade dessas duas instancias, a fronteira entre a
cidade de Deus e a cidade terrestre acabou por ser anulada. Na tradicdo dos
rabinos, o primeiro deveria ser o produto e o segundo deveria ser a matéria
geradora desse produto, sugerindo, assim, uma politca de base
imperceptivelmente teocratica como produto final. Por essa razao, no Estado de
Israel, a lei do Estado e a lei do Céu passaram a dividir o homem judeu,
estabelecendo um permanente conflito.

E justamente desse ponto que parte a critica de Lévinas ao Estado. Assim,
a politica e o agir do homem no Estado e na sociedade deveriam ocorrer a partir
do Deus de Israel, unico capaz de desalienar os homens. Lévinas considera esse
estado anarquico:

(...)Estado equivale a anarquia. Significaria que a ordem politica
aceitavel ndo pode vir do humano senao a partir da Torah, de sua
justica, de seus juizes e de seus mestres sabios. Politica
messianica. Expectativa, atencao extrema e histéria a maneira de
vigilia.>®®

%DIARIO OFICIAL DE ISRAEL, 1948, p.01. "Diario Oficial” N°1 do Governo de Israel de 14 de
maio de 1948 (grifo nosso), fonte http://acervo.oglobo.globo.com/fatos-historicos/em-1947-patria-
dos-judeus-10580790. Acesso em:12/03/2015

8 EVINAS, 2002, p.67.
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O caminho inverso, 0 em si e para si, leva o Estado a sua pura esséncia
de Ser Estado: a exceléncia da corrup¢do. Em seu apogeu, estabelece-se em uma
hipertrofia. O trajeto da hipertrofia € constituido pela busca de poder, de
hegemonia, imperialismo desmedido, que resulta no Estado totalitério e opressor,
ligado a um egoismo realista.

Como tal, ele separa a humanidade de sua libertacdo. Essa contradicao
interna do Estado, incapaz de existir sem adoracdo em si, segundo Lévinas, é
pura idolatria e dessa idolatria vem o impedimento de discordar. A recusa em
colaborar com a ordem politica, portando-se de forma indiferente, esta despida de

qualquer tipo de protegao:

Essa marcha conquistadora esta provavelmente na logica
invencivel do poder politico, quaisquer que sejam os limites desse
poder. O poder politico quer se estender, pretende-se império.
Todo aquele que o limita j& esta contra ele e o provoca.®®®

Além de limitar, a ordem politica oferece ao cidaddao que o interroga uma
resposta Satanica, pura ameaca de poder. Obtém éxito na intimidacao, mas isso

nao significa que tem a verdade:

“Em nome de que vos opondes ao poder politico que vos domina?”
Por que, apesar de nosso entendimento sobre todos os pontos do
nosso didlogo, nao reconheceis nossa marcha vitoriosa, a qual-
império que somos- é a da maioria? Duvidais de nossa intencéo e
de nossos meios politicos, que sdao melhores do que 0S VOSSO0S,
mesmo para suavizar a sorte dos infelizes? (...)Ou ainda: nessa
evocagdo de Sata, nem suas vitorias, nem seus sucessos politicos
que ele procura, saberiam satisfazer a sua procura. Exito ndo é
prova das Ultimas verdades!®”

Contrapondo-se a esse Estado egdlico, tirdnico e perseguidor, o Estado
Messianico residiria na finalidade da libertacdo, que se coloca incessantemente
em estado de vigilia pelo Outro, em doagcdo sem limites, sempre aberto para o

melhor. Lévinas chega a pensar em um Estado “Liberal’:

1 EVINAS, 2002, p.71.
S0LEVINAS, 2002, p.68-69.
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Eis o problema de uma nova ordem par qual se faz mister haver
instituicobes e uma politica, todo o aparelho do Estado. Mas um
Estado liberal; sempre inquieto em relagédo a exigéncia do rosto de
um outrem. Estado liberal — categoria constitutiva do Estado- e ndo
possibilidade empirica contingente; Estado que admite, para além
de suas instituicbes, a legitimidade, mesmo que ela seja
transpolitica, da busca e da defesa dos direitos do homem. Estado
que se estende além do Estado.®”

Na obra Novas Interpretagcbes Talmudicas, encontramos esse mesmo
Estado pensado por Lévinas dentro de uma provisoriedade visceral, sem limites,

aberto a causa do Outro:

(...) Mas poder sempre revogavel e provisorio, e submetido a
incessantes e regulares remanejamentos. Nao é assim, por acaso,
que se desenham, nessa recusa ao politico puramente tirdnico, os
lineamentos da democracia, quer dizer, de um Estado aberto ao
melhor, sempre alerta, sempre voltado para a renovacao, sempre
pronto a voltar para as pessoas livres que o delegam, sem dele
afastarem, a liberdade submetida a razao? "

O Estado Messianico, resultado da resisténcia de individuos messianicos,
vai além da nocado de Estado, bem como de qualquer utopia de um mundo
vindouro. Lévinas vislumbra as possibilidades da continuacdo de uma tarefa que
Abrado comecou a quatro mil anos atras; as possibilidades de inovacao politica
que se abrem.

Contudo, foram refutados por Lévinas os meios e métodos postulados
Estado, uma vez que esses consistiam na prdpria expressdo da razao egdlica. A
idolatria inescrupulosa, advinda deste Estado, para Lévinas, inevitavelmente
culmina em uma opressédo imperial. Portanto, Lévinas propée um movimento de
saida da cegueira da qual o Estado se encontra imerso e que advém de sua
ousadia egoista e dominadora, seguindo para os tragos de uma politica
monoteista, numa postura relativamente nova. Por fim, o ponto culminante é que a
base da politica monoteista esta na responsabilidade ética de uns para com os

Outros, o que requer uma vigilancia intensa neste sentido.

*"ILEVINAS, 2005, p.270.
2| EVINAS, 2002, p.65.
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2. A Educacao como possibilidade

2.1. A Educacao

A partir de uma condicdo que Lévinas considera desumana, ou seja, a ma
fé do humanismo herdados no século XIX, além dos projetos de emancipacéo que
se tornaram alienacdo no século XX, como se pode pensar o0 humano sem ser
afetado pelo idealismo das luzes? E possivel abrir o ser humano para o outro?

Lévinas (2005) ao pensar sobre as possibilidades de melhora da sociedade,
reflete sobre as condi¢ces para a construcao de uma sociedade na qual reinem
outras formas de relacdo além do egoismo, ou em que o egoismo do ser humano,
que se transpde posteriormente em niveis sociais, possa ser de alguma forma
transposto a niveis ndo tdo danosos. Nesse sentido, surge a pergunta: A
educacao podera fazer algo neste campo? Como explicitar o desafio e a trama da
humanizacéao hoje, tanto em nivel social como individual?

Uma chance é oferecida a educacéo: a possibilidade de pensar o homem a
partir de outra vertente que nao € impositiva, mas se apresenta como alternativa.
Destacadamente, é necessario pensar a estrutura do ser que poderda ser
construida, para que a acao ao agir, seja determinada pela responsabilidade. Esta
me parece ser a questao pedagogica por exceléncia: o pensar sobre uma nova
estrutura de subjetividade.

A primeira vista, a busca de explicitacdo das relagdes parece consistir em o
humano do homem. Ai entra o fenébmeno do homem e surge, assim, a educacgao.

A educacao aparece como um fenémeno complexo, pois abrange diversos
campos do conhecimento e, por esse motivo, ainda hoje a chamamos de ciéncias

da educacdo.®”*Pensar em educacéo a partir de uma nova dimens&o do homem, a

8As ciéncias da educagdo podem abranger a psicologia, sociologia, histéria, filosofia, economia e
biologia. A pedagogia aparece como um viés mais cientifico e aplicavel, um conjunto de métodos
de ordem pratica, sempre dependente das leis e descobertas cientificas e do método das ciéncias
naturais.
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dimensao do espirito, € o grande desafio das obras de Lévinas. Abre-se como
resposta e possibilidade de relacéo, pergunta infindavel.

Nessa profundidade antropolégica € que se comega a decidir a re-
significacdo do sentido da educagdo; educar ndo € apenas desenvolver
dinamismo, mas também descobrir e realizar o humano neste que esta surgindo.

Na visdo do homem natural permanece a neutralidade da natureza do Ser.
Lévinas coloca como eixo fundamental uma relacdo, ndo com a natureza, mas
com o Outro. A resposta indica isto. Resposta a ser dada. Eu nao me devo ao ser,
mas ao outro. Sou responsavel pelo Outro.

Como precaugéao, para que nao se caia novamente na trama do egoismo,
Lévinas considera que a responsabilidade antecede a liberdade de escolha, o que
parece ser paradoxal. Lévinas coloca a responsabilidade na base de todos os
dinamismos, ou seja, cria uma orientacdo para o Outro que se abre como a
possibilidade da sociedade, da cultura, politica e educacdo. A soma de Eu(s)
expansivos nao produz sociedade e sim a resposta, que esta na origem da prépria
subjetividade.®”*

Para Lévinas, a questdo fundamental deve se pautar na afirmacdo da
primazia do ser humano sobre o0 ser e a natureza, a responsabilidade pelo Outro
como dever a ser cumprido. Portanto, €& possivel ver em Lévinas a
responsabilidade e a justica como indispensaveis para que haja uma vida humana,
social e o reconhecimento como humano.

Assim, a questdo sobre a educagcdo em suas articulagcbes com a dimensao
do espirito, segundo o pensamento levinasiano, aponta para uma pratica
educacional pautada na responsabilidade pelo Outro. Uma resposta a ser dada e

possibilidade de humanizacao.

¥%Aqui temos um ponto de abertura com todos os que produzem e influenciam fortemente na
educacgao: Rousseau, Dewey, Durkheim, Piaget e tantos outros.
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2.2. O papel da Filosofia da Educacao

Variados sao os recursos que o homem construiu e utilizou para progredir
no conhecimento da verdade, tornando, assim, cada vez mais humana a sua
existéncia. Dentre eles sobressaiu-se a filosofia que, em sua diversidade de
atributos, traz a indagacdo do sentido da vida e sua tentativa de esbocgar a
resposta, 0 que constitui uma das tarefas mais nobres da humanidade.

Efetivamente, a filosofia nasceu e comegou a se desenvolver quando o
homem passou a se debrucar sobre o porqué das coisas e o seu fim. Inicialmente,
a intencdo dos primeiros filosofos ndo se voltou para 0 homem e sim para o
cosmos, mas ja a partir do século V a.C., a filosofia migra o centro de suas
preocupacdes para o homem, para os temas antropologicos, a fim de
compreender um sentido da existéncia e de toda a trajetoria humana.

Assim, a filosofia demonstrou, de diferentes modos e formas, que o desejo
da verdade pertence a prépria natureza do homem. Interrogar-se sobre o porqué
das coisas é uma propriedade natural da sua razdo, embora as respostas aos
poucos encontradas se integrem num horizonte que evidencia a
complementaridade das diferentes culturas em que o0 homem vive.

As ciéncias humanas tornaram-se o caminho de acesso ao conhecimento
do homem, oferecendo diversas leituras sobre ele. Dessa forma, a cultura
cientifica atual revela a supremacia da ciéncia objetiva que, ap6s seu sucesso nos
diversos campos de conhecimento, deteve o estudo firmado na matéria.

Sentindo a necessidade de ultrapassar essas simplificagdes verificaveis, as
ciéncias humanas cada vez mais se deslocaram em uma postura rigorosa,
colocando a exigéncia da fundamentacao e da visdo do conjunto. Firmado seu
estatuto, passaram a conglobar todo e qualquer tipo de conhecimento de tal forma
que so seria cientifico, logo verdadeiro — segundo este tipo de raciocinio —, o que
se ativesse as normas da matematica, um dos pilares da ciéncia. Por conseguinte,
s6 através da experimentagcdo metodica se autorizaria a fornecer uma dimensao

valida de cientificidade.
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Com efeito, as disciplinas regidas sob o rigor da ciéncia acabaram por

® merecendo destaque a filosofia,

invadir os campos milenares da metafisica,*’
cujo contributo especifico consiste em levantar a questdo do sentido da vida,
esbocar uma resposta, 0 que constitui uma das tarefas mais nobres da
humanidade.®’®

Dessa forma, através da atividade filos6fica, o homem construiu um
conhecimento sistematico pautado pela razdo. Quando a razdo consegue intuir e
formular os principios primeiros e universais do ser e deles deduzir correta e
coerentemente conclusbées de ordem logica e deontoldgica, entdo pode-se

considerar uma razao reta, mais propriamente, uma nova ciéncia.

As condicdes da racionalidade estdo ora em diante, do lado do
proprio saber e da atividade técnica que dele resulta. Uma espécie
de neocientismo e de neopositivismo domina o pensamento
ocidental. Ele se estende aos saberes que tem o homem como
objeto, se estende as préprias ideologias, das quais se desmonta
0S mecanismos e se mostra as estruturas. A formalizacdo
matematica praticada pelo estruturalismo constitui o objetivismo do
novo método consequente ao extremo. Na nova ciéncia do
homem, o valor jamais servira de principio de inteligibilidade.*””

Esse mesmo pensar filosofico que chegou tdo longe e que trouxe tantos
avancgos, na sua versao moderna, parece ter caido no esquecimento de orientar a
sua pesquisa também para o ser, concentrando a propria investigacao sobre o
conhecimento humano. Este parece ser o ponto nodal em que se apoiaram as
diferentes consciéncias (em um sentido husserliano) na guerra contra uma razao
posta apds as formulacdes cartesianas.

Pensadores das mais diversas formagdes, criticamente, apontam para uma
espécie de fragmentacdo cultural que resulta no esfacelamento do humano nos

diversos setores.

°Existem diversas definicoes de metafisica. Aristételes a denomina filosofia primeira, no entanto
temos também a metafisica em sua concepcdo ontolégica heideggeriana, bem como em sua
concepcgao kantiana como uma ciéncia dos conceitos puros. Por outro lado, “A metafisica aponta
para uma exterioridade absoluta e ndo relativa. O recurso ao rosto, ao desejo e a idéia de infinito
g)ostula uma saida evasiva da Ontologia.” (COSTA E JUNIOR, 2000, p.84)

"*ABBAGNANO, 2003, pp .661-666.

S7LEVINAS, 2002, p.23.
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Assim, ha um desconforto no seio do que seria a condigdo humana e,
sempre que o equilibrio da civilizacado se encontra abalado, ocorre a busca por um
reajuste nas bases das ciéncias. Nesse cenario, a colaboragdo das ciéncias
sociais e humanas é essencial, na medida em que essas disciplinas abordam
tanto a existéncia em si mesma como os fatos sociais. No discurso das ciéncias,

irrompe a Filosofia:

A filosofia, porque desenvolve o espirito critico indispensavel ao
funcionamento da democracia; a histéria porque € insubstituivel na
sua funcao de ampliar os horizontes do individuo e de fazer com
que tome consciéncia das identidades coletivas. O seu ensino
deve, contudo, ultrapassar o contexto nacional e incluir uma
dimensado social e cultural, de tal modo que o conhecimento do
passado permita melhor compreender e julgar o presente.®”®

Aqui surge uma nova chave interpretativa: o que é filosofia e qual a sua
abrangéncia? Para Lévinas, a filosofia ocidental encontrou em Hegel o seu limite.
A filosofia hegeliana, segundo Lévinas, demarcou e organizou horizontes na
ordem do pensamento racional, chegando a um modelo e a uma ciéncia.
Encontrou as razdes para seus préprios estatutos, o ponto de vista da sua auto
estruturacdo. E verdade que Lévinas ndo se destaca procedimentalmente ou
exemplarmente, mas, sem duvida, estamos diante de um filésofo que eleva a
razao aos seus limites especulativos (profundos e estreitos).*”®

Por outro lado, para essa mesma ordem do pensamento racional, Lévinas
alerta: “tudo no mundo®®° tem se tornando uma questao para o logos, mas ha algo
que a razdo ndo abarca™®’

Ora, a0 mesmo tempo em que encontramos no auge do pensamento

racional moderno novas descobertas excepcionais, aparecem na mesma

S8 UNESCO, 1996, p.60.

9 EVINAS,2005, pp.114-115.
380(...)o mundo n&o é a Unica possibilidade de existéncia e de sentido. Esta afirmagao é uma critica
potente e uma denlncia severa a auséncia de unidade e de sentido para vida no carcere
ontolégico do mundo(...) Esta formulacao expressa a critica de Lévinas a Modernidade, uma vez
que o mundo, racionalmente construido e disposto em seus significados e sentidos, apresenta-se
como um labirinto que instiga o desejo de evasdo.(COSTA E JUNIOR, 2000, p.84)

®1LEVINAS, 1982, p.79.
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proporcéo, situacbes desencadeadoras de destrui¢cdes. Isso pode ser observado
no rico cenario mundial de guerras, violéncias, descasos e desigualdades sociais.

Junto a esses impasses que existem do ponto de vista real, parece que o
que Lévinas aponta é justamente a reflexdo sobre as possibilidades de resposta
que cada um dos seres humanos, enquanto intelectuais, podem dar a esses
eventos. Segundo o fil6sofo, seria 0 emergir dessa dimensao, ainda nao resolvida
pelo logos, justamente por sua incapacidade para tal. Esse me parece ser o ponto
nodal, o grande problema apontado por esta critica.

Decorrente disso, na filosofia, todas as dimensdes que poderiam ser
resolvidas pelo logos ja o foram e tudo estaria muito bem se a filosofia ndo tivesse
perdido 0 momento de sua realizacao, aproximando-se de um diletantismo. Para
Lévinas, o sentido de pensar o que ja foi pensado s6 pode explicitar uma tentacao
externa de organizar novamente algo que ja se encontrava organizado, mas tenha
sido invadido e desorganizado. Isto talvez seja 0 que mais se tenha no mundo
filosofico e nas areas das ciéncias humanas. Disto também compartilha Adorno
(2000).

Ser estritamente filoséfico e levar 0 logos as ultimas consequéncias parece
ser o caminho natural, no entanto, pode-se seguir por uma outra via sem
abandonar a coeréncia légica convencional, dispondo-se em uma abertura para o
absurdo, junto do que esta além da possibilidade do /ogos. Portanto, o problema
nao esta na deslimitagdo do logos, mas em uma atitude de consideracao e
requalificacdo desta limitagao.*?

Segundo Lévinas, seguir para além do logos pode significar pensar uma
teoria da educagdo que seja diferente de outras tdo bem delimitadas pelos
sistemas filosoéficos. Repensar a existéncia pressupde que nédo podera existir nada
acabado.

%¥2podemos tomar como exemplo o conceito de liberdade moderna. Lévinas acredita que se

houver uma re-consideracao, poderemos assumir a condicao de que a liberdade é uma maxima
que se justifica pela sua propria realizagao, que a tradicao nos ensinou. Dessa forma, é necessario
pensar na questdo do logos, seja pela colocagdo absurda do proprio logos, ou através da
provocacgao da justificativa, do uso do logos.
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A partir de tais argumentos, sustenta Lévinas que a fenomenologia®?, em
seu esforco de evadir-se, consiste na possibilidade de re-pensar e libertar-se.**

Contudo, quando pensamos sobre uma articulagdo entre Filosofia e
Educagéo, parece haver um consenso minimo. Numa abordagem fenomenoldgica,

Sobrinho destaca:

(...) o esforgo do homem para se conhecer a si mesmo, tarefa esta
requerida pela filosofia, é necessaria a educagéo, elucidando-lhes
as condicdes fundamentais de suas maneiras de realizacdo.*®°

Segundo Nunes (2003), a importancia da Filosofia e da Educacao
consubstanciam uma s6 finalidade quando confrontadas para refletir e educar os
homens. Todavia, ao indagarmos sobre o papel da filosofia na educacao, temos

em Saviani:

Assim encarada, a filosofia da educacdo nao tera como funcgéo
fixar "a priori" principios e objetivos para a educacao; também nao
se reduzirda a uma teoria geral da educacdo enquanto
sistematizacdo dos seus resultados. Sua fungao sera acompanhar
reflexiva e criticamente a atividade educacional de modo a
explicitar os seus fundamentos, esclarecer a tarefa e a
contribuicdo das diversas disciplinas pedago6gicas e avaliar o
significado das solugdes escolhidas. Com isso, a acdo pedagdgica
resultara mais coerente, mais lGcida, mais justa; mais humana,
enfim.38¢

Nessa tarefa, a filosofia articulada com a educacdo maneja categorias e
conceitos filoséficos, dando contornos para uma acao educativa. Nota-se que,
historicamente, este parece ser o papel requerido para esta articulagao.

Segundo Saviani, € necessario identificar o homem que se quer formar, e

isto cabe a filosofia:

%83 Uma observacao preliminar é que nenhum dos grandes autores da fenomenologia redigiu um
tratado sobre a educacao (Rezende, 1990, p.17). O discurso fenomenolégico descreve em uma
espiral em torno do que lhe primordial, a existéncia.

*Como vimos anteriormente, a filosofia ocidental, segundo Lévinas foi a grande colaboradora da
guerra, eliminando o homem da ordem das razdes, dissolvendo-o na totalidade. Dai a sua
impossibilidade de assumir esta tarefa.

*550BRINHO, 1975, p.188.
SSAVIANI, 1973, p.12.
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(...) existe uma estreita ligacdo entre educacédo e a consciéncia
que o homem tem de si mesmo, consciéncia essa que vem
evoluindo progressivamente de época para época. E entdo que
nos defrontamos com o problema da compreensdo do homem;
que tipo de homem pretende formar através da Educacdao? Na
tentativa de se responder essa questdo, € preciso solicitar a
intervencao da Filosofia, ja que esta € definida como uma reflexao
que pensa de modo radical e rigoroso os problemas surgidos na
educagao, a partir de uma perspectiva de conjunto.*®’

Por outro lado, sabe-se que alguns pensadores classificaram em linhas
distintas as diversas formas de conceber a educacdo. Nesses termos, uma
Primeira Concepcdo do fenémeno educacional pode ser compreendida no
primado do individuo sobre a sociedade.®®® Dessa forma, todo homem é um
produto de si mesmo e constrdi a sua vida com seus préprios recursos.

Nas bases dessa percepc¢ao, Kant desenvolve os conceitos de maioridade e
menoridade, trata de questbes como liberdade, carater e estado de inocéncia,
bem como alerta sobre o fato de que o homem bom é aquele que se envereda
pelo caminho de suas proprias forcas.®®Para Kant, a educagdo é um fendmeno
essencialmente individual, devendo se voltar para o desenvolvimento das
potencialidades do individuo e a sua compreensao, para entdo liberta-lo de toda a
subordinagao a tradigéo, da autoridade e da sociedade.

Em suma, segundo Suchodolski (2002), o produto dessa educagao
colocada por Kant, é o sujeito autbnomo, mas para adquirir sua autonomia,
necessita passar por uma forte educacéao disciplinar. Dessa forma de conceber a
educacao derivariam a pedagogia da existéncia e da esséncia.

A partir de uma Segunda Concepcdo, pode-se entender 0 processo
educativo que, em oposicado a primeira concepcéao, afirma o primado absoluto da
sociedade sobre o individuo. Nesse caso, o homem pode ser compreendido a
partir de sua condicao de animal e célula social, regulado pela vida em comum,
produto de uma sociedade, destituido de querer, pensar e fins proprios. Assim,

8’SAVIANI, 1980, p.47.

%80s principais defensores modernos que tratam o processo educacional dando énfase ao
individuo sao Kant, Rousseau, Spencer, Nieztsche e Tolstoi.

*¥9SUCHODOLSKI, 2002, pp.45-46.

153



todas as atividades humanas deveriam ser vistas sob o ponto de vista social; ndo
diferentemente, a educagdo seria apreciada como fenémeno essencialmente
social. Assim, a educacao deve ser pela e para a sociedade. Como produto, temos
0 sujeito que deve cumprir a sua fungao social.

Com relacdao as praticas pedagdgicas, tém-se como exemplo desta
concepcao a pedagogia da pratica do grupo social e da cultura como
representantes em destaque.

A Terceira Concepgdo a partir da qual Lévinas dialoga, pode ser descrita
através da luta pela prépria existéncia. O evolucionismo de Spencer tem como
valor da educagcdo as necessidades bioldogicas, a luta pela sua existéncia e
conservacdo da vida.**Justapondo-se a essa questdo, Maturana afirma que a
vida do homem como animal biol6gico estd para a sua capacidade auto-
organizativa da vida, que se organiza para vencer o seu entorno e manter-se na

vida,®’

acabando por incluir a educacao nessa dindmica pela compreensao da
natureza da vida e a consequente descricdo da organizacao circular do ser vivo.
Cabe a educacédo preparar devidamente o homem para a sua existéncia,
expansao e conservagao.

Segundo Lévinas, é necessario afastar-se dessas concepgées. E certo que
o0 homem, para se manter vivo e construir, acaba por matar. Ndo se vive de coisas
mortas. O que torna possivel a vida € a morte e ndo poderemos fugir do fato de
que o elemento biolégico € a base para todas as relagdes. No entanto, segundo
Lévinas, a propria concepgcao de homem e sociedade, paralelamente, aponta para
perspectivas que merecem ser repensadas, abrindo a possibilidade de
ressignificacdo da visao reinante de educacao. No centro de tudo, interessa-nos a
questado da humanizagéao do ser humano.

Para Lévinas, existe o humano que desabrocha na pulsacédo do préprio
viver. A vida como gratuidade e gozo. Todos nés nascemos seres humanos, no
entanto é necessario humanizar-se. Essa € a base da vida animal que Lévinas

proclama como o humano, que langa as bases para antropologia educacional,

%05 JCHODOLSKI, 2002, p.49.
¥TMATURANA, 2000, p.25.
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bem como para buscar a inspiracdo para a re-significacdo da educacao. Essa
afirmacao corresponde a destinar a educacao a tarefa de conduzir o homem para
sua humanizagéo no horizonte da dignificagdo da vida.

Com efeito, o que poderia sustentar tal papel parece ser encontrado na
proposicao: ética como filosofia primeira, que indicaria que a ética nao é apenas
um seguimento da filosofia, mas o principio norteador que se constitui no
enraizamento da propria alteridade.

Portanto, o0 homem nao é mais o que se destacou da natureza e efetuou
uma sobreposicdo, mas é aquele que nao pode se subtrair a essa relacdo da
alteridade.?*?Com efeito, a alteridade no sentido da transcendéncia (como propde
Lévinas) exige o abdicar da preservacao de si, em uma separacdo. O homem nao
€ s6 matéria, nao é s6 natureza e nele ha algo que Lévinas denomina verbum,
aquilo que ecoa sobre o caos da totalidade infindavel. E uma resposta de
passividade, que foge da relacdo entre causa e efeito, criatura e criador,
acercando-se no fenbmeno que coloca o tema da passividade e resisténcia que
resiste ao caos que invade tudo. Segundo Zilles (2005), esse respeito Gabriel
Marcel menciona uma gratuidade semelhante a que os pais tém para com os
filhos, fidelidade criadora. Essa, por sua vez, € a possibilidade de uma ética e de
uma re-significacdo da educacéo.

Por certo, constatamos que a filosofia, na sua face fenomenoldgica, teria o
papel de conduzir essa tarefa, trazendo elementos para uma caminhada
educacional, o que possibilitaria refletir sobre o surgimento de um homem novo,
humanizado, livre de quaisquer cadeias ideoldgicas ou sociopoliticas, que tém
como paradigma a propria relacao de alteridade.

Em vias da Educacdo, parece ser razoavel concluir que Lévinas se
aproxima de um certo personalismo, no qual deve prevalecer o primado do
humanismo em face ao homem natural ou biol6gico, da sociedade, da nagéo e da
cultura. De acordo com a doutrina personalista do Cristianismo, o homem se

revela através de dois aspectos: o individuo que constitui 0 homem natural,

%2lteridade deve ser entendida aqui como a prépria natureza, os objetos, os outros. No entanto, o
proprio conceito de alteridade parece fazer para parte de um processo permanente dessa
hibridizacdo que nos faz ainda hoje rever conceitos tradicionais.
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submetido ao determinismo das leis biolégicas ou da natureza e a pessoa, que
constitui o homem espiritual. Lévinas n&o utiliza esses conceitos, mas discorre

sobre a necessidade do homem de humanizar-se.

2.3. A Teoria da Educacao

O esforco de Lévinas nao foi o de fazer uma filosofia educacdo. Tampouco
uma teoria da educacdo. Segundo Lévinas, as acées humanas ndo devem derivar
de tratados, mas do rosto.

A educacao pode existir inteiramente por si, a partir de seus proprios
interesses. Em termos praticos, uma Teoria (educacional, politica ou ética) se
assemelha a um hospital com poucos recursos disponiveis e que atende a
diversas regides. Ao receber pessoas com diversos graus de enfermidades, o
namero de atendentes € inferior ao numero de pacientes que necessitam de
atendimento. A triagem €& uma forma de priorizar atendimentos, relegando os
demais a espera. Assim, os demais pacientes devem suportar a espera do
atendimento. Muitas vezes s&o realizadas novas avaliacbes de ajuste para
encaixar o atendimento a um ou outro paciente.

De modo semelhante, a teoria cumpre também este papel. Em um primeiro
momento, lanca-se aos casos mais gritantes, tentando realizar o que é possivel,
mas sem cumprir inteiramente sua funcdo. Disso decorre que uma educagao
baseada unicamente em uma teoria assume um carater independente e autbnomo
aos existentes, alheia a suas necessidades.

Em Totalidade Infinito, Lévinas afirma que a totalidade € uma pretenséo
englobalizadora, que pretende responder por todas as coisas, quando a educacao,
como fendmeno social e humano, é também um fenémeno imprevisivel, no qual o
Outro (aluno, pais, professores, gestores, agentes) estdo sempre a minha porta
esperando 0 meu socorro. Dai que a teoria ndo pode prever tamanhas
imprevisibilidades, nem compreende a prestagdo do socorro ilimitado da qual este
Outro necessita. Essa seria a primeira constatacao de Lévinas, ou seja, a teoria

nunca é suficiente quando se trata de estar para o Outro.
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Em suma, ao contrario dos fildsofos que o precederam, Lévinas néo cré em
teorias educacionais, éticas e politicas. A partir disso, compreende-se
perfeitamente que as teorias sociais para Lévinas ndo sao necessarias, uma vez
que se encontram muito preocupadas consigo mesmas.

No entanto, nosso mundo é permeado por teorias que sustentam os atos
humanos, sobretudo as acdées que sao praticadas nas instituicbes. A questao
sobre a qual devemos debater € como essa educacao institucionalizada pode ser
possivel sem se deixar limitar por tais teorias. Isto posto, temos que se as teorias
existem e estdo ai, cabendo-nos criticd-las a exaustdo, em uma atitude de

vigilancia, em que o EU se coloca como um defensor da causa do Outro.

2.4. As praticas pedagogicas e o olhar levinasiano

2.4.1. Avaliacao escolar e o Mesmo

A nova configuracdo da sociedade, globalizada e mundializada, com
exigéncias de mercado e de um novo perfil social, associada ao grande volume de
informagdes disponiveis, sobretudo pelos novos meios de comunicagdo, tem
exigido da escola também uma nova postura. E certo que, nos Ultimos anos,
varios foram os procedimentos revistos no meio escolar que acarretaram
verdadeiras conquistas, sobretudo, quando se trata da instituicido de uma cultura
de reflexao e de experiéncias em educacao.

Por outro lado, juntamente com tais ajustamentos, constataram-se grandes
polémicas em torno da avaliacdo escolar. A Lei de Diretrizes e Bases da
Educacao Brasileira contribuiu em muito para isso, tendo sugerido a revogacgao de
formas e instrumentos de educacdo que fossem excludentes. Como
consequéncia, foram exarados inumeros pareceres, resolu¢cdes e normas oficiais,
0 que renderam, somando-se a prépria Lei de Diretrizes e Bases da Educacao
Brasileira, multiplas interpretagdes e confusas apropriacoes.

Entre essas novas exigéncias que se fazem perceber, a escola deve

assumir um papel de propiciadora de ambientes estimulantes ao ensino, deixando
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de ser mera transmissora do conhecimento para se tornar propulsora de
potenciais criativos, de troca de experiéncias e do pensamento critico.

No entanto, nos ultimos anos, a escola, suscetivel a economia e a politica,
passou a sofrer a pressdes economicistas para que atingisse metas de aprovacgao
e valores minimos de reprovacdo. A intencédo de evitar a exclusao por meio de
provas e avaliacoes foi interpretada de maneira estreita. A evolugao subsequente
produziu, entretanto, alguns efeitos negativos devido a aplicacdo dessa
orientacao.

Diante de tais polémicas, os professores passaram a ficar inquietos e
temerosos sobre o futuro que Ihes poderia advir. Possivelmente, isso explica por
que ainda hoje predominam as formas de avaliagao tradicionais que se centram
basicamente no conteudo.

Nessa postura, devemos nos ater a nocao de apreender, que compreende
0 processo de transmissao e avaliacdo da recepcdo. A transmissao, por sua vez, é
sempre uma imposicdo de algo fechado, ja demarcado em suas fronteiras,

impossibilidade de pensar o diferente. A este respeito, Romao nos diz:

com uma concepgao educacional “bancaria” desenvolvemos uma
avaliagdo “bancaria” da aprendizagem, numa espécie de
capitalismo as avessas, pois fazemos um depédsito de
“conhecimentos” e os exigimos de volta, sem juros e sem correcao
monetaria, uma vez que o aluno ndo pode a ele acrescentar nada
de sua propria elaboragdo gnosealdgica, mas repetir o que Ihe foi
transmitido. Desenvolvemos a “pedagogia espetacular’, na qual os
alunos devem se limitar a expelir pélidos reflexos do que é o
professor enquanto sujeito epistemolégico.>%

Esses mecanismos tornam-se possiveis quando o avaliador seleciona por
amostragem um conteudo e avalia o quanto o aluno sabe (de acordo com os
parametros do educador) daquela amostra. Avalia-se, entdo, em percentual e
atribui-se uma nota. Ao avaliar, o educador ndo deseja que as fronteiras da
amostra sejam ultrapassadas e por tal razao, é comum alunos relatarem que o
que caiu na prova foi justamente o que ele nao sabia (amostra). Quase sempre, 0

aluno nao tem chances de dizer o resto que sabe. Dai que a avaliacdo, quando

*¥ROMAO, 1998, p. 88.
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assim procede, € sempre um processo de finitude por exceléncia, que nao aceita
coexistir com o exterior. Nao ha possibilidade de transbordamento. Eu ndo posso
dizer o que sei.

A partir dai, o aluno, sem opcdes, busca sempre contentar o avaliador, na
perspectiva de quem o examina e ndo em sua prépria perspectiva, sem considerar
sua proépria reflexdo. Ao final, o que vé no “espelho” ndo é a si mesmo, mas
aquele a quem precisou agradar. E o que Saviani chama de cultura da resolugéo
de pseudo-problemas:

Toda uma série de mecanismos artificiais € desencadeada como
resposta ao carater artificioso das questdes propostas. O referido
carater artificioso configura, evidentemente, o que denominamos
"pseudo-problema”. Um raciocinio extremado tornara 6bvio o que
acabamos de dizer: suponhamos que as 7.100 ilhas do
arquipélago das Filipinas tenham, cada uma, um nome
determinado. Suponhamos, ainda, que um professor de Geografia
exija de seus alunos o conhecimento de todos esses nomes. Os
alunos estardo, entéo, diante de um problema: como conseguir a
aprovacao em face dessa exigéncia? Uma vez que eles nao
necessitam saber os nomes das ilhas (isso néo é problema), mas
precisam ser aprovados, partirdo em busca dos artificios ("pseudo-
solugdes”) que lhes garantam a aprovacao. Esta aberto o caminho
para a fraude, para a impostura. Com este fenémeno estao
relacionados os ditos ja generalizados, como: "os alunos
aprendem apesar dos professores”, ou "a Unica vez que a minha
educacao foi interrompida foi quando estive na escola.”**

Essas formas de avaliacao privilegiam o englobamento, a amostragem, a
mensuragao, a classificacdo e a selecdo dos melhores, ndo obstante, podem ser
consideradas como mecanismos de exclusao.

Evidentemente, a exclusdo comeca a partir do momento em que o
professor organiza seu trabalho, baseando-se em uma metodologia de ensino cuja
finalidade é aplicar a todos. O aluno que néo tiver uma boa adaptacédo a essa
metodologia estara praticamente condenado a reprovacao (0 que ndo se encaixa
é descartado).

%¥SAVIANI, 1973, p.06. - A Filosofia na formagdo do professor. Escrito em 1973 como texto
didatico para os alunos da disciplina Filosofia da Educacao |, do curso de Pedagogia - PUC/SP
Publicado na Revista D/doto, no |, janeiro de 1975.
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Além do mais, os sistemas avaliativos tém agido nas escolas de uma
maneira marcante, transformando o curriculo, o espelho dos exames (é 0 que tem
acontecido, por exemplo, com as avaliagbes de vestibular e provas do ENEM e
ENADE). Essa escola, voltada para o treinamento de avaliacdes, testes, exames,
vem desenvolvendo nos estudantes habilidades quase que mecanicas, numa
busca quase que desenfreada do automatismo. O que importa é conhecer,
decifrar, para se sair bem.

(...) questdes cujas respostas sdo de antemao conhecidas. Isto é
evidente em relacdo ao professor, mas ndo deixa de ocorrer
também no que diz respeito ao aluno. Na verdade, o aluno sabe
que o professor sabe a resposta; e sabe também que, se ele
aplicar os procedimentos transmitidos na sequencia das aulas, a
resposta sera obtida com certeza. Se algum problema ele tem, nao
se trata ai do desconhecimento das respostas as questdes
propostas, mas, eventualmente, da necessidade de saber quais as
possiveis consequéncias que podera acarretar o fato de nao
aplicar os procedimentos transmitidos nas aulas.**

Por outro lado, como curriculo oculto produzido a partir dessa pratica,
lembremo-nos que € um estimulo para comportamentos individualistas
competitivos de grau extremos. O individualismo competitivo é oposto a
cooperagao.

Seguindo com a analise, temos que a prépria questdao de quantificacao de
fendbmenos educacionais implica em questdes ainda mais profundas. Nem todos
0s processos de ensino/aprendizagem podem ser tdo prontamente quantificaveis.
Muito do que acontece dentro da sala de aula escapa a possibilidade de ser
medido por um ou varios instrumentos. Nesse sentido, Lévinas ja nos alertava
sobre 0 movimento da razao, que € de englobar tudo e a todos.

Essa discussdo evoca a reflexdo sobre os pressupostos da prépria
educacao. Até que ponto se pode construir um instrumento de medida sem
comprometer a integridade do seu todo? Seria o ato de avaliar, com todo o seu
aparato mensurador e seu alto risco de reducionismo?

$5SAVIANI, 1973, p.02.
160



A avaliacdo, portanto, assumiria uma posicdo de controladora
superpoderosa, responsavel por um certo numero de coisas, de uma certa
maneira. Enfim, responsavel por manter a ordem. Naturalmente, na ordenagéo
das probabilidades, manter a ordem inspira mais chances de incitar o medo do
que a identificacdo. O medo é um fenébmeno estranhamente vivido nos ambientes
escolares.

Por tais razbes, os sistemas de avaliacdo encaixam-se também como
instrumentos para exclusdo e modelagem de individuos. A avaliacdo é o
instrumento final dessa visdo classificatoria, punitiva e coercitiva, de controle
cognitivo e da conduta comportamental do aluno. Nisto, também a Unesco,
aparentemente tem realcado a necessidade de se pensar os sistemas educativos

em outras perspectivas:

Depois, € necessario que os proprios sistemas educativos nao
conduzam, por si mesmos, a situagdes de exclusao. O principio de
emulagcdo, propicio em certos casos, ao desenvolvimento
intelectual pode, de fato, ser pervertido e traduzir-se numa pratica
excessivamente seletiva, baseada nos resultados escolares.
Entao, o insucesso escolar surge como irreversivel, e da origem,
frequentemente, & marginalizaco e a exclus&o social.>*

Segundo Lévinas, tudo isso se deve as ciéncias empiricas e positivistas que
passam arrogantemente sobre tudo e tém desempenhado primordialmente a
missdo de tudo esclarecer e tudo dominar. O que é possivel e 0 que nao é
possivel, até mesmo sobre a vida e seu sentido, tem sido enquadrado.

Essa pretensdo de dominar e esclarecer tudo gera consequéncias terriveis
para a humanidade ndo sé no quesito cientifico, mas também no &ambito
pedagdgico. Como uma heranga indesejavel, a ansia de pensar que se pode
esclarecer tudo, nos leva a uma ideia errada do ato de conhecer. A ideia de
conhecimento e de como ele se processa, segundo Lévinas, revela alguns
aspectos significativos. No ato de conhecer, o diferente é neutralizado por
conceitos genéricos e universais. Esse enquadramento e essa generalizacdo, de

acordo com o sentido levinasiano, &€ também uma forma de violéncia conceitual.

*BUNESCO, 1996, p.55.
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Lembremo-nos de que a tirania consiste exatamente em recusar essa realidade
oposta, em fazer existir somente o geral, o sem vulto.

Assim, o conhecimentondo pode ser reduzido a um mero processo de
mesmificacdo. Nesse sentido, a atitude pedagdgica de avaliar o conhecimento do
aluno respeitando o principio ético deveria ser uma transcendéncia para que nao
recaisse nas mesmas pretensdes da razao moderna; para além de mensuracoes,
quantificacbes e englobamentos, deveria pensarem como se tornar uma
verdadeira escuta.

Escutar o aluno, suas reais apropriacdes, seu entedimento para além do
que foi estipulado. Devemos examinar aquilo que o aluno realmente pensa sobre o
problema, ndao aquilo que nés lhe sugerimos como resposta. Para tanto, devemos
estimular meios de avaliacdo em que o aluno possa responder com reflexdo,

extraindo a resposta de seus préprios recursos, sem que tenhamos que as sugerir.

E, contudo, Gtil para ajudar os alunos a construir 0 seu proprio
sistema de pensamento e de valores, livremente e com
conhecimento de causa, sem ceder as influéncias dominantes e a
adquirir, assim, maior maturidade e abertura de espirito. O que
pode ser penhor de convivio social no futuro, um estimulo para o
dialogo democratico e um fator de paz.>*’

Muito embora a avaliagcao possa ser influenciada pelo interrogatério, néo se
deve esperar uma resposta pronta. Esta deve ser um produto original do
pensamento, produto do raciocinio feito sob comando. Assim, o que avaliamos €
agora patriménio da conduta do aluno, algo que Ihe pertence, o qual nado podemos
tirar. E esse patrimonio que lhe da possibilidades para criar, reinventar,
redescobrir e interpretar o mundo.

Contribuindo para a anélise, Hoffman aponta para uma avaliacao capaz de
perceber a aprendizagem em suas multiplas dimensdes. O aprender envolve o
desenvolvimento, o interesse e a curiosidade do aluno, a sua autoria como
pesquisador, como escritor, como leitor. Envolve o seu desenvolvimento pleno. A

analise da aprendizagem é uma analise de conjunto de saberes e de fazeres.

¥TUNESCO, 1996, p.59.
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Esse aprender € um aprender muito mais amplo do que muitos professores hoje
concebem.

Avaliacao deve ser vista como um principio ético. A avaliacao, muito mais
do que o conhecimento de um aluno, € o reconhecimento desse aluno. Cada
aluno €& importante em suas necessidades, em sua vivéncia, em seu
conhecimento.

E possivel que parte do que aqui se defende ja esteja sendo praticado por
algumas instituicbes. A esse respeito, podemos citar as escolas alemas que
trabalham com sistemas de avaliagdo inspirados na pedagogia waldorfiana,
enquadrando-se préximas ao pensamento levinasiano.

Devemos ressaltar, no entanto, que, para Lévinas, a instancia “liberdade”
também é “obediéncia” somente se, aquilo que for comandado, se apresentar
como evidéncia ética para quem deve executar a ordem. Ora, se com esses
argumentos sustentamos que a avaliacdo, da forma como foi exposta, €
excludente, controladora e formadora, evidentemente temos que buscar outras

possibilidades para efetiva-la.

2.4.2. Disciplina e (in)disciplina em Lévinas

Um cenario doloroso de agressdes, humilhacado, auséncia de limites se
desenrola na maioria das escolas brasileiras, acarretando em infindaveis
reclamacdes dos profissionais que atuam no meio escolar de que, sobretudo nas
salas de aula, que estdo cada vez mais incivilizadas, sendo necessaria alguma
solugéo. A indisciplina escolar, intensamente vivenciada nas escolas, apresenta-
se como uma fonte interminavel do estresse nas relagdes interpessoais,
particularmente quando associada a situagdes de conflito em sala de aula.

Os profissionais da educacdo, em particular os professores, recebem por
formacdo uma base muitas vezes insuficiente para lidar com uma série de
adversidades que podem ser presenciadas em uma sala de aula. Mas, além de
constituir um problema, a indisciplina na escola tem algo a dizer sobre 0 ambiente

escolar e sobre a propria necessidade de avanco pedagdgico e institucional.

163



Segundo Paulo Freire (1997), devemos fazer tudo o que for possivel para
entender a escola e torna-la um espaco para além da dominacdo, mas de

libertacao:

Tudo o que a gente puder fazer no sentido de convocar os que
vivem em torno da escola, e dentro da escola, no sentido de
participarem, de tomarem um pouco o destino da escola na méo,
também. Tudo o que a gente puder fazer nesse sentido € pouco
ainda, considerando o trabalho imenso que se pde diante de nos
que é o de assumir esse pais democraticamente.®®

Por tais razbes, os temas transversais surgiram como uma proposta de
abordar assuntos como ética, a orientacdo sexual e o0 meio ambiente nas escolas.
Essa possivel saida, no entanto, com o passar dos anos, ndo se transformou em
realidade.®*® Uma das principais alegacdes do fracasso dos temas transversais
nas escolas, segundo Taille,*”® deve-se ao fato de que estes despendem muita
energia e tempo dos professores que, em sua maioria, encontram-se esgotados
com outros trabalhos.

Assim, quando se trata de indisciplina na escola, na maioria das vezes,
conscientemente ou ndo, o problema é resolvido a partir de técnicas de controle.
As pedagogias do suborno e da punicdo, muitas delas ja previstas nas teorias
comportamentais de Skinner e Watson, tem sido presenciadas com frequéncia.

Nas escolas, como em qualquer outro espago institucional, existem
comportamentos que sdo negativamente sancionados, mediante
punigdes especificas, conforme as transgressodes disciplinares. Na
medida em que as punicbes sdo, na maioria das vezes,
estipuladas de forma arbitraria, a escola pode ser um lécus
privilegiado do exercicio da violéncia simbdlica. A violéncia, nesse
caso, seria exercida pelo uso de simbolos de poder que nao
necessitam do recurso da forca fisica, nem de armas, nem do
grito, mas que silenciam protestos. E no ambiente escolar, com

*®EREIRE, 1997, p.38.

%90 trabalho transversal nas escolas, para o seu sucesso, baseia-se na ideia de que haja um
trabalho coordenado por professores entre varias disciplinas. Um projeto com temas transversais
requer a participagao efetiva, com reunides e discussoes, até se chegar a elaboragao da proposta,
organizacdo das etapas e execugdo. Soma-se a isso 0 raro comprometimento institucional
necessario para o projeto se tornar a realidade.

“Dyves de la Taille é professor da Universidade de Sao Paulo (USP) e coautor do Parametros
Curriculares Nacionais sobre Temas Transversais.
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alta probabilidade, seria exercida ndo somente entre alunos, mas
nas relacdes entre eles e os professores.*”’

Michel Foucault, em Vigiar e Punir, descreve como esses mecanismos de
controle, mediante ao uso do poder (ameagas, castigos, broncas, humilhacdes e
constrangimentos), inicialmente utilizados nos presidios, migraram para as
instituicdes de ensino e se tornaram meios eficazes para o adestramento escolar.

Foucault nos mostra seus efeitos:

O poder disciplinar € com efeito um poder que, em vez de se
apropriar e de retirar, tem como fungdo maior “adestrar’; ou sem
duvida adestrar para retirar e se apropriar ainda mais e melhor (...).
A disciplina “fabrica individuos; ela é a técnica especifica de um
poder que toma os individuos ao mesmo tempo como objetos e
como instrumentos de seu exercicio.**

Conforme aponta o Relatério da UNESCO (2010), quando langamos luz
sobre a participacao docente no evento da indisciplina, percebemos que a falta de
adequacgao da metodologia, das aulas conceituais aplicadas com veneracao ao
siléncio e a imobilizagdo corporal em detrimento de um trabalho que privilegie
mais o didlogo e a reflexdo, podem favorecer a falta de interesse, além de gerar
comportamentos indisciplinados.

Um outro aspecto desse problema consiste em reconhecer as verdadeiras
causas da indisciplina escolar. Nao € exagerado afirmar que, quase sempre, a
familia e o aluno s&o os primeiros indicados como causas principais da indisciplina
na escola. No entanto, as questbes referentes a realidade econémica e social, a
instituicdo escolar, a politica, a religiosidade, a influéncia das midias e a cultura
local entram como fatores que afetam diretamente esse comportamento.

Segundo Vygotsky(1998)*%a familia é o primeiro contexto de socializagao
do individuo; contudo, ao longo de seu desenvolvimento, os tracos que o
caracterizam nao dependerdo exclusivamente das experiéncias vivenciadas no

interior da familia, mas de suas inumeras situacées de aprendizagens nos

“TUNESCO, 1996, p.34.
*2EOUCAULT, 2012, p.164.
BV YGOTSKY, LS. A formagéo social da mente. Sao Paulo: Martins Fontes;1998.
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diferentes contextos socializados. Dessa forma, o ato tido como disciplinado ou
indisciplinado resulta das considerac¢6es do todo, do contexto econémico e cultural
no qual estdo inseridos, uma vez que é justamente por meio deles que os
individuos constroem suas relacoes.

Conceitualmente, a falta de autodisciplina, a incapacidade do aluno de
organizar a tarefa, a simples desobediéncia ou recusa de fazer algo que lhe foi
indicado, desde que nao seja desrespeitoso, sdo apenas atos de indisciplina. Por
outro lado, o comportamento desrespeitoso, agressivo, enganador e trapaceiro,
tumultuador refere-se também a uma questao moral.

Na obra O juizo Moral, Piaget (1994)*%* analisa a questdo da indisciplina no
ambiente escolar, refletindo sobre a concepcao do desenvolvimento da moral. O
ponto nodal dessa questao refere-se ao estabelecimento de regras € a maneira
como estas sao percebidas pelos alunos. Piaget alerta para o fato de que
devemos estar atentos, sobretudo, aos principios subjacentes as regras
implantadas. Nota-se, em especial, o principio de justica e a forma como a regra é
estabelecida no espago escolar, ou seja, se o0 principio predominante € o da
coagao, por exemplo. Assim, para classificarmos um ato como indisciplinado,
precisamos conhecer a natureza das regras que regem o grupo ao qual o sujeito
pertence e a forma como as regras foram estabelecidas.

Uma das fungdes sociais da escola consiste em ajudar a formar individuos
que sejam capazes de resolver conflitos, individual e coletivamente, baseados em
principios éticos. Para isso, a formacao ética torna-se um elemento fundamental,
ndo necessariamente como conteudo didatico, mas sobretudo no convivio diario
(curriculo oculto). Considerada algo além da simples obediéncia as regras, a ética,
mais do que uma simples normatizacdo, € a diretriz que torna possivel a
discussao das relagées com outras pessoas, as definicdes de principios e valores
que serdo adotados e que darao sentido a vida.

E que os valores e, em particular, a tolerancia ndo podem ser
objeto de ensino, no estrito sentido do termo: querer impor valores
previamente definidos, pouco interiorizados, leva no fim de contas

“4P|AGET J. Juizo moral. Rio de Janeiro: Forense:1994.
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a sua negagado, porque sO tém sentido se forem livremente
escolhidos pela pessoa. A escola pode, quando muito, criar
condigbes para a pratica quotidiana da tolerancia, ajudando os
alunos a levar em consideragdo os pontos de vista dos outros e
estimulando, por exemplo, a discussdo de dilemas morais ou de
casos que impliquem opcdes éticas.*®

A estreita ligagcdo da indisciplina com a palavra violéncia (dominacao,

4% indisciplina ¢ uma forma de

violacdo) nos permite algumas analises.
transgressdo mediante a usurpacdo de um poder, por vezes acompanhado da
forca, por aquele que exerce autoridade na impossibilidade de resisténcia,
violando a integridade do Outro.

Segundo Pivatto (2008), a causas da violéncia para Lévinas advém de uma

concepcgao de ser (preservacao no ser), ja anteriormente vista.

A causa esta numa concepc¢ao do ser humano em que a violéncia
€ uma das formas de perseverar no ser. Nesta visao, fazer face a
violéncia sé é possivel com a violéncia proporcional ou maior. As
iniciativas de diminuir a violéncia e a guerra pouco avancam e
pouco resultado atingem, ndo importando as motivagdes e
justificacOes alegadas, dado que a violéncia contamina, a partir do
ser, todo o sentir, pensar e agir e se estrutura em formas
culturais.*”’

Por outro lado, relacdo com outro é que significa a experiéncia da Ideia de
Infinito. De acordo com Lévinas, ela € uma relagcado social, que consiste em se
aproximar de um Ser absolutamente exterior, podendo ser considerada um
momento de resisténcia radical e absoluto que se opde a todos os poderes, mas
pode também sucumbir a eles na medigao de forgas.

A saida, entdo, estaria no olhar do rosto do Outro, descobrindo a total
nudez dos seus olhos indefesos, por meio da integridade, pela franqueza absoluta
do seu olhar. Lévinas afirma que o rosto do Outro constitui uma nudeza decente,

*BYUNESCO, 1996, p.59.

405 palavra “violéncia” vem do latim “violentia” que significa "a forga que se usa contra o direito e a
lei", e a palavra “violento” que deriva do latim “violentus”, é todo aquele que age com forga
impetuosa excessiva, exagerada. A palavra latina “vis” significa “forga” e a palavra “virtude”
também esta vinculada a ideia de forga. Na lingua latina, a palavra apresenta também o significado
de “poder” e “dominagao”.

“’PIVATTO, 2008, p.139.
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obscenidade que nos inquieta. Por isso procuramos desviar o olhar. Isso fica claro

quando Lévinas é indagado por Philippe Nemo sobre a impossibilidade de matar

guando se olha nos olhos da vitima; entdo responde Lévinas:

(...) ha no rosto uma pobreza essencial; a prova disto é que se
procura mascarar tal pobreza assumindo atitudes, disfargando. O
rosto esta exposto, ameacado, como se nos convidasse a um acto
de violéncia. Ao mesmo tempo, o rosto € o que nos proibe de
matar.**

A exterioridade radical que advém desse olhar proibe toda e qualquer

conquista e violéncia. Segundo Lévinas, o olhar clama o “Ndo mataras’. Esse

olhar € quase um impedimento a violéncia, embora ela possa ocorrer mesmo apos

o olhar.

Mas a relagdo com o rosto €, num primeiro momento, ética. O
rosto € o que ndo se pode matar ou, pelo menos, aquilo cujo
sentido consiste em dizer: tu ndo mataras. O homicidio, é verdade,
€ um facto banal; pode-se matar outrem; a exigéncia ética néo é
uma necessidade ontologica. A proibicdo de matar nao torna
impossivel o homicidio.*

Somente a partir de entdo, uma violéncia que impede uma outra violéncia é

justificada, ou seja, para evitar um dano maior a um terceiro.

Portanto, o desafio é definir um papel ativo educador. Normalmente, as

praticas disciplinares docentes so relativamente ativas e quase sempre ligadas A

ideia normativa. Por outro lado, quando um professor exige a responsabilidade do

aluno para os efeitos de seu ato, chamando a atengéo para o sofrimento da vitima

e tornando-o evidente, estaria exercendo a pedagogia do Olhar, sobre a qual

discorre Lévinas.

A néao violéncia ndo é abstencdo da violéncia, mas o positivo da
responsabilidade. Nao se trata de nao fazer violéncia ou de
diminui-la, trata-se da investidura da responsabilidade que suscita
e inclusive anima a liberdade pelo bem do outro. (...) Fica claro
aqui que nao basta eu ser responsavel, embora isto seja

“®LEVINAS, 1982, p.78.
“OLEVINAS, 1982, p.79.
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irrenunciavel; & mister sé-lo instaurando o reino da consciéncia

(...).410

Lévinas ndo nos coloca algo absolutamente novo, mas com uma
observacédo cuidadosa, podemos notar uma mudanga importante na posi¢ao
normativa do docente. Observa-se o0 deslocamento da conduta docente, que
deixaria de ser o portador de critérios fundamentais da moralidade, como um juiz
ditador prestes a decretar a sentenca. A énfase nao estaria mais no “apontar
frequentemente o dedo para a lei moral como um anjo apocaliptico”, mas na
importancia do rosto da vitima em um conflito. Nesse sentido, o professor, ndo
permitindo que o aluno desvie seu olhar e evite o reconhecimento do dano que

seu comportamento produziu, propiciaria um ganho pedagdgico:

O olhar-expressdo do Rosto implica que uma “conversdo” da
visdo, da consciéncia ativa e do processo intencional
objetivamente; remete a busca de justificacao do préprio ser do eu
que se vé exposto & critica.*"

Assim, o olhar da vitima que teve seus direitos violados mostra a seu
agressor uma espécie de testemunho de que alguém cruzou a linha de
relacionamento respeitoso e dos danos que dali decorreram. Ao mesmo tempo, o
olhar € um antidoto que paralisa o0 poder do agressor, anunciando o fracasso de
uma nova violéncia. Portanto, a obrigacdo do aluno de olhar para o rosto da
vitima, em uma pedagogia do olhar para o0 dano causado, ja pode ser reconhecida
como um critério pré-ético da moralidade na filosofia de Lévinas.

2.4.3. A autoridade em sala de aula

A pedagogia tornou-se uma ciéncia e, como toda ciéncia, possui leis e
normas. Subsidiada a partir de outras areas do conhecimento, sobretudo a

filosofia e as ciéncias modernas, tem na antropologia o ponto de origem. Ou seja,

*OPIVATTO, 2008, p.140.
“PELIZZOLI, 2013, p.43.
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a educacao é para o homem. Logo, qual a educagcao que este homem deve
receber?

Se tudo gira em torno do homem, a pedagogia buscou em Kant — em sua
iluminacdo antropol6gica e na teoria politica — a legitimacado para uma base de
argumentacao ética na educagdao moral e que inspiraram escalas de diferentes
conceitos pedagdgicos.

Kant e Rousseau tornaram-se a base para o desenvolvimento da pedagogia
no século XIX e do inicio do século XX, de forma que a compreensdo moderna da
educagao baseou-se no ideal humanista kantiano, com lampejos rousseaunianos.
Quando langamos um olhar cuidadoso para esses dois grandes filosofos da época
iluminista, podemos encontrar respostas diferentes com discrepancias metddicas.

Para Kant, o sujeito tem potencial inerente para se tornar livre, auto
(motivado e direcionado). A racionalidade é a fundacao ultima da qual advém a
ética humana. E ela, portanto, a fonte da moralidade auténoma. A educacéo
assumiu como principal tarefa desenvolver esse potencial, formando o individuo
autbnomo, capaz de desenvolver sua individualidade. A versédo final desse
essencialismo é a exigéncia de formar o individuo critico e reflexivo.

A suposicdo de autonomia do sujeito, segundo Lyotard, é a ultima grande
narrativa da filosofia do Iluminismo. Ela se tornou a base de compreensao das
ciéncias modernas, como a psicologia, a sociologia, a teoria do direito e também a
pedagogia.

Como pratica pedagdgica, Kant propde que a autonomia pode ser
desenvolvida através de uma disciplina rigorosa. O filésofo utilizou-se da categoria
‘menoridade” para definir os individuos que ainda ndo passaram por essa forte
disciplina, imposta por individuos livres e autbnomos (professores), e “maioridade”,
para os individuos que ja sao capazes de exercer a liberdade.

Ja para Rousseau, uma disciplina rigorosa provocaria rebelides de jovens
excessivamente morais. A construcdo de ambientes onde o0s adultos pouco
influenciariam, privando os alunos da influéncia direta da personalidade de
educador seria o ideal de educacao rousseauniana. O conceito de educacao

natural defendia que o aluno (crianca) deveria se sentir plenamente livre. Essa
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liberdade, diretamente explicada no quarto livro de Emilio ou Da Educagéo,
residiria em um “truque pedagdgico” que poderia ser vinculado ao conceito de
“autoridade oculta”.

A partir disso, temos duas posturas de promocéo da autoridade distintas
que se contrapdem uma a outra. Se por um lado, Lévinas coloca-se contrario a
postura kantiana de educar segundo a disciplina, que significaria tirania, por outro,
Lévinas parece discordar de Rousseau quando este delega a liberdade desmedida
ao individuo, o que significaria legitimar o auto.

Se ainda hoje encontramos fortes argumentos para legitimar o direito de
educar uma pessoa em uma instituicdo escolar, por outro lado, em uma
hermenéutica do pensamento levinasiano, as instituicbes deveriam obrigar-se a
refletir constantemente sobre uma educacgao atualizada, contextualizada, que seja
inteiramente para Outro, em outra forma de ser, livre das artimanhas do jogo da
razéao e do poder ideoldgico.

Portanto, para o século XXI, temos que a violéncia e o medo sdo as
principais caracteristicas do fascismo, enquanto que o didlogo, o respeito e a
capacidade de ouvir o Outro pertencem a democracia. Assim, para pensar a
educagcdo bem-sucedida, o professor que deseja fomentar tais virtudes em um
aluno ndo pode encontrar no autoritarismo pedagogico o0 seu apoio.

A solucdo desse paradoxo pode ser descrita em termos de criacdo de um
tipo de autoridade educacional que € construido através da relagdo entre
professor e aluno. Essa autoridade consiste em um constante olhar, escutar, dizer,
em um trabalho de permanente aperfeicoamento.

Tanto o professor como alunos precisam pensar a escola como um centro
de autoridade, mas que se refaz constantemente para aumentar essa mesma
autoridade. Deve-se ponderar a combinacdo de sentimentos e raciocinio,
vigilancia messianica as necessidades do Outro, que € referéncia e formadora,
que antecipa e restaura os danos. E uma educagdo moral préxima aos principios

da aprendizagem experiencial e realista.

171



2.4.4. Os métodos de ensino

A experiéncia da educacado espartana na antiguidade tinha por objetivo
formar uma massa de individuos obedientes e competitivos, aptos a guerrear.
Mesmo com todas as criticas, desde entdo, nas diversas experiéncias postas no
mundo, tais objetivos tém se repetido e materializado.

Atualmente, mesclam-se as formacdes militar e industrial, cuja esséncia é
obediéncia e a servidao. Assim, escolas sdo colocadas no mesmo patamar dos
presidios, fabricas, com grades, muros, rotina definida, uniformes, horarios,
sirenes e, sobretudo, obediéncia a algo que vem de cima. Dessa forma, o sistema
educacional acaba por refletir seus ideais politicos, mesmo que estipulados ha
décadas atras, e nao deixa de produzir os mesmos resultados: “cidaddos”
competitivos, mas obedientes. Cabecas moldadas, o que coloca sub judice o
carater critico e reflexivo no qual a educagao deveria se basear: apenas corpos
obedientes, segundo Foucault.

As diversas estratégias e metodologias disponiveis, se colocadas em
pratica, normalmente geram um grande transtorno a maioria das instituicdes de
ensino, que preferem permanecer quase sempre nos modelos herdados. Quanto a
isso, convém a seguinte analise: segundo Saviani, a recente escola brasileira €
fruto de diversas influéncias, entre afirmag¢des e drasticas rupturas, a iniciar pela
escola fundada pelos jesuitas, perpassando por tendéncias escolanovistas,
tecnicistas, criticas, entre outras, culminando nas ultimas décadas em uma
coexisténcia de tendéncias. Segundo Nunes, a escola moderna brasileira é
vingada a partir do projeto das fabricas modernas. Assim, escola e fabrica,
coirmas, numa relacao supostamente simbibtica, nascem do mesmo projeto social
e de sua base produtiva, vinculada a um modelo de producéo capitalista.

Esses modelos herdados, ndo levam em conta as fases do
desenvolvimento cognitivo de cada individuo, o respeito, as necessidades de uma
formacéao para a livre expresséo, solidariedade, acolhimento, hospitalidade, enfim,

uma educacao para vida baseada nas virtudes que nos fariam seguir por um outro
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caminho, diferente da competicao, da exclusao, da indiferenca e da guerra. Assim,

furta-se do que lhe é essencialmente sagrado: educar para emancipar.

Segundo Nunes e Romao*'?: “Educar, em dltima instancia, consiste em

produzir o homem para a vida em sociedade. Educar € hominizar-se, fazer-se
homem, fazer-se pessoa”. Nesse sentido, quando nos perguntamos sobre a
Educacao para o século XXI, é perceptivel que temos que nos superar para nos
desvencilharmos das “velhas armadilhas pedagdgicas”, sobretudo as de ordem
metodoldgicas (didaticas e estratégias de ensino) presentes em sala de aula que

nos acometem e caminhar rumo a um novo horizonte. Isso parece ser consensual:

Nas sociedades complexas atuais, a participagdo em projetos
comuns ultrapassa em muito a ordem do politico em sentido
estrito. E de fato no dia-a-dia, na sua atividade profissional,
cultural, associativa, de consumidor, que cada membro da
coletividade deve assumir as suas responsabilidades em relagéao
aos outros. Ha, pois, que preparar cada pessoa para esta
participagdo, mostrando-lhe os seus direitos e deveres, mas
também desenvolvendo as suas competéncias sociais e
estimulando o trabalho em equipe na escola (UNESCO,1996,
pp.60-61).

Quando Lévinas trata do fracasso, da razdo e consciéncia legisladora,
estaria ai incluida e educagdo como produto. Tais instituicbes se tornaram
maquinas, com esteiras e rolamentos, a partir dos quais se entra por uma ponta
de um jeito e do outro lado ja se sai “pronto” para o mercado. Parte da “culpa”
deve ser assumida a partir das posturas didaticas e da organizacado do trabalho
docente na escola. Eis ai também uma faceta do fracasso do humano, ja
mencionada por Lévinas, e disso todos nos compactuamos, direta ou

indiretamente. Também nesse ponto, nos orienta a Unesco:

O respeito pela diversidade e pela especificidade dos individuos
constitui, de fato, um principio fundamental, que deve levar a
proscricdo de qualquer forma de ensino estandardizado. Os
sistemas educativos formais s&o, muitas vezes, acusados e com
razéo, de limitar a realizagéo pessoal, impondo a todas as criangas
o mesmo modelo cultural e intelectual, sem ter em conta a
diversidade dos talentos individuais. Tendem cada vez mais, por
exemplo, a privilegiar o desenvolvimento do conhecimento abstrato

*2NUNES:ROMAO, 2012, p.156.
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em detrimento de outras qualidades humanas como a imaginagéo,
a aptidao para comunicar, o gosto pela animagéo do trabalho em
equipe, o sentido do belo, a dimensao espiritual ou a habilidade
manual. De acordo com as suas aptidées e 0s seus gostos
pessoais, que sdo diversos desde o nascimento, nem todas as
criangas retiram as mesmas vantagens dos recursos educativos
comuns. (...) Neste sentido, importa promover uma educacio
intera%ltural, que seja verdadeiramente um fator de coeséo e de
paz .

Segundo Coll(1994), quando comparamos a influéncia dos tipos de
organizacao social das atividades de aprendizagem (cooperativa, competitiva e
individualista), nos deparamos com os estudos realizados nas décadas de 70 e
80, conhecidos por “122 Metanalises sobre a Educacdo’, que envolveram diversos
pesquisadores com amostras de alunos dos Estados Unidos. Esses estudos
indicaram que as situacdes cooperativas sdo superiores as competitivas e
individualistas em relacdao ao desempenho na aprendizagem: na formacao de
conceitos e de resolugdes de problemas, apropriacées nas diversas areas do

conhecimento humano disponibilizado no ambiente escolar. Por outro lado:

As experiéncias de aprendizagem cooperativa, comparadas as de
natureza competitiva e individualista, favorecem o estabelecimento
de relagdes entre alunos e professores muito mais positivas,
caracterizada pela simpatia, atenc¢do, cortesia e respeito mutuo,
assim como por sentimentos reciprocos de obrigacdo e de ajuda.
Estas atitudes positivas estendem-se, aos professores e ao
conjunto da instituicdo escolar. Contrario acontece nas situagoes
competitivas, nas quais grupos configuram-se sobre a base de
uma relativa homogeneidade do rendimento académico dos
participantes e costumam ser altamente concorrentes e

fechados(...)*™

Visto os efeitos das diferentes posturas metodoldgicas temos que, para
Lévinas, ha a necessidade de formagdo de um homem heroico, capaz de acolher
o Outro, corajoso e empenhamento em realizar uma ordem econémica mais justa,
ou seja, realizar justica em todos os seus ambitos. Também estimula a inclusao

daqueles que estao excluidos pelas diversas razdes que explicam a exclusao.

*BUNESCO, 1996, p. 54-55.
“1“COLL, 1994, p.86.
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Assim, as metodologias colaborativas, como vimos, parecem ser mais
adequadas, ao contrario das demais posturas, que reforcam a competicao, o
fechamento e a autopreservacgao do individuo.

Na obra Novas Interpretagcées Talmudicas, Lévinas indiretamente nos da a
nocao do ato de aprender, a partir da ideia de estudo da Torah. Segundo Lévinas,
o estudo e aprendizagem devem ocorrer através dos didlogos, veementes se
necessario, contra isolamentos e ideias fechadas; professores e alunos, sempre

dispostos ao didlogo e a ajuda mutua:

A inteligéncia humana pode ser pensada como exceléncia de um
particular? A razdo geral deve partir de um conjunto humano e
deve poder juntar-se aos outros e a universalidade. Esse conjunto
participa da gléria do génio. (...) A inteligéncia é, em esséncia,
ensinadora e alimentada por sua prépria comunicacdo. As
perguntas dos alunos sao indispensaveis para a resposta do
mestre. Tal é, pelos menos, o caminho da Torah, sempre estudada
em grupo, e entre homens que, debrugados sobre o texto, ndo se
poupam: objecdes, refutacdes, ataques, defesa- “guerra da Torah,”
nas quais impiedosamente pais e filhos se defrontam, se repelem
e se chocam.*®

Portanto, esse parece ser o caminho que efetivamente contribui para uma
aprendizagem segura, livre dos fechamentos, em que se invertem as relacdes
fundadas sobre os egoismo, autopreservacado e resisténcia para relagdes que
transformam as coletividades em sociedades de responsabilidade ilimitada, ou
seja, a sociedade messianica.

2.4.5. Ainterdisciplinaridade como abertura

Segundo Fazenda, a interdisciplinaridade surgiu pela primeira vez na
Europa, em meio a um turbilhdo de questdes sociais, éticas e morais, econémicas
e politicas, pela qual passava a Europa. A década de 60 representou, no inicio, a
realizacao de projetos culturais e ideolégicos alternativos lancados na década de
50. A crise no moralismo rigido da sociedade e a descrenca aos grandes projetos

*5LEVINAS, 2002, p.67.
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e modelos sociais (sonho americano), o descontentamento com a politica e
economia em prol de uma sociedade de paz (movimento hippie), o idealismo e o
entusiasmo no espirito de luta do povo e a preparagéo, ja em tom mais critico, da
revolucdo sexual, protestos contra a guerra e contra o sistema econbémico
(movimento punk) de endurecimento dos governos culminaram em uma grande
revolugdo comportamental que segue até os nossos dias, sobretudo na forma de
movimentos civis para o reconhecimento de determinados direitos como os de
classes, raca e géneros para 0s se sentem oprimidos e excluidos.

Diante disso, a instituicao escolar europeia deparou-se com a necessidade
de atualizacao e sintonia de conteudos para as grandes questdes da época. Disso
resultou uma resposta, primeiramente na Franca e seguida pela ltalia, que
chamamos de pratica interdisciplinar. Essa pratica, em certa medida, esta
baseada no dialogo de saberes entre as diversas disciplinas em vista da
necessidade de responder as questdes nas quais estavam envolvidas, mas que
nao poderiam ser resolvidos por uma unica disciplina ou area do saber.

No Brasil, desde 1971, a interdisciplinaridade vem se consolidando como
proposta, sendo ratificada na nova Lei de Diretrizes e Bases da Educacgao
Brasileira e abordada nos Parametros Curriculares Nacionais.

Em uma abordagem etimoldgica, o termo interdisciplinaridade é composto
pela associagdo de trés termos distintos: ‘inter, que significa agao reciproca,
‘disciplinar, do latim discere, que tem seu significado vinculado ao sentido de
aprender, e o termo ‘dade’, que nos remete a ideia de qualidade. Assim,
interdisciplinaridade significa o aprender com reciprocidade e qualidade.

Na pratica interdisciplinar, essencialmente, deve haver didlogo entre as
disciplinas, criando-se possibilidades de encontros, escutas e reflexdes. Nisso
concorda Fazenda (1994) quando discorre sobre as atitudes interdisciplinares na
sala de aula:

Entendemos por atitude interdisciplinar, uma atitude diante de
alternativas para conhecer mais e melhor; atitude de espera ante
os atos consumados, atitude de reciprocidade que impele a troca,
que impele ao didlogo — ao didlogo com pares idénticos, com
pares andnimos ou consigo mesmo — atitude de humildade diante
da limitacdo do proprio saber, atitude de perplexidade ante a
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possibilidade de desvendar novos saberes, atitude de desafio —
desafio perante o novo, desafio em redimensionar o velho — atitude
de envolvimento e comprometimento com os projetos e com as
pessoas neles envolvidas, atitude, pois, de compromisso em
construir sempre da melhor forma possivel, atitude de
responsabilidade, mas, sobretudo, de alegria, de revelagéo, de
encontro, de vida.*'®

Na obra Novas interpretacbes Talmudicas, Lévinas declara uma certa
guerra aos estlpidos, ou seja, aos que se isolam em seus espacos e se negam ao
dialogo:

O inicio do versiculo Jeremias 50,36, da qual o sentido 6bvio se
traduz: “Guerra aos ftraficantes de mentira, eles perderdo a
cabega”, torna-se, na traducdo midraquica do trabalho talmuadico
de Berakot 632- gragas a ambiguidade da palavra hebraica badim,
significando tanto “traficantes da mentira” como “isolados”: *

Infelicidade para aqueles que no estudo da Torah se isolam, eles
se tornardo estupidos.”'’

Ora, a Torah traz um conhecimento, mas mesmo esse conhecimento deve
ser questionado pelas diversas vozes. Se até para o estudo da Torah séo
necessarios os didlogos, isso deve valer também para as demais areas do
conhecimento humano. O que Lévinas pretende dizer é que o Eu egdlico é sempre
um movimento de confronto para com o Outro. Sair do fechamento em si, que leva
ao confronto, é necessariamente ouvir, discutir e dialogar a exaustdo. E outra
forma de Ser. Nao é isso que pretende a proposta interdisciplinar?

Por outro lado, esse isolamento de conhecimento, fechamento em si, é
finitude. Caminhar em diregéo ao Infinito é escutar incansavelmente outras vozes.

Quando trabalhamos de forma interdisciplinar, automaticamente, estamos
admitindo a existéncia de um terceiro termo. Incluir um terceiro termo significa,
sobretudo, que admitimos a possibilidade de outras vias, outras formas, dentre as
muitas formas existentes de Ser e ndo Ser. Ainda mais, estamos dispostos a
escuta-las e estabelecer um dialogo. Por certo, admitir a inclusdo desse terceiro

“ISFAZENDA, 1994, p. 82.
*LEVINAS, 2002, p.67.
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nao leva a abolicao da l6gica do mesmo excluido. O que teremos € uma limitagao
de sua area de validade:

A légica do terceiro excluido € certamente validada por situacoes
relativamente simples, como, por exemplo, a circulacdo de
veiculos numa estrada: ninguém pensa em introduzir, numa
estrada, um terceiro sentido em relacédo ao sentido permitido e ao
proibido. Por outro lado, a légica do terceiro excluido é nociva nos
casos complexos, como, por exemplo, o campo social ou politico.
Ela age, nestes casos, como uma verdadeira l6gica da exclusao:
bem ou mal, direita ou esquerda, mulheres ou homens, ricos ou
pobres, brancos ou negros. Seria revelador fazer uma analise da
xenofobia, do racismo, do antissemitismo ou do nacionalismo a luz
da légica do terceiro excluido.*'®

Possuir modos de Ser diferentes pode nos conduzir a ndo aceitagao,
indiferenca e a uma légica excludente: “ou é, ou ndo € normal”, ou a compreensao
de diferentes possibilidades e padrdes, tdo legitimos quanto os nossos. Dessa
forma, torna-se evidente que a interdisciplinaridade possui uma dimenséo
antropolégica, que transcende o fazer pedagdgico, incorporando valores aos que
dela participam. A interdisciplinaridade nos permite enxergar o Outro, o diferente,
antes excluido. E uma possibilidade de abertura.

2.4.6. Pedagogia da escuta

Segundo Morin, é necessario “Ensinar a Compreenséo”. A educagéo para
compreensao esta ausente do ensino. O planeta necessita, em todos os sentidos,
de compreensao reciproca.

Ja Freire (2004) discorre sobre uma busca pela comunhéo, afirmando
que o dialogo & uma exigéncia da finitude de sua consciéncia. Gadotti (1987), a
exemplo de Lévinas, tece uma critica ao pensamento dogmatico e aborda o
significado pedagdgico da duvida, propondo uma ruptura como processo de
libertacdo. Ja Cipriano Luckesi (2002) trata da importancia de entender a

educagcdo como um ato amoroso, de respeito. O ato amoroso para ele € aquele

*8NICOLESCU, 2000, p.25
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que recolhe situagdes, agdes, alegrias e dores, permitindo que cada coisa seja
como é. Nao julga e nao exclui.

Esses educadores desenvolveram seus respectivos pensamentos
baseados na ideia do amor, da tolerancia e do dialogo, a vista de um dos dilemas
mais conhecidos na educacao, sobretudo neste tempo, que consiste em lidar com
a diferenca entre as culturas e os simbolos culturais.

Todos eles acreditam, a sua medida, que a escola € chamada a responder

prioritariamente a estes grupos, conforme vemos:

Neste contexto, a definicio de uma educacdo adaptada aos
diferentes grupos minoritarios surge como uma prioridade. Tem
como finalidade levar as diferentes minorias a tomar nas maos o
seu proprio destino. (...) Contudo, deve-se estar constantemente
atento ao risco de isolamento das minorias. De fato, ha que evitar
que um igualitarismo intercultural, mal-entendido, encerre essas
minorias em guetos linguisticos e culturais que se transformam em
guetos econdmicos.*'®

Constitui-se como um exemplo claro desse dilema, o fato de que, na
Europa, desde 2004, deputados franceses aprovaram no Parlamento a lei que
proibe o uso de "simbolos religiosos ostensivos" nas escolas publicas, tais como a
"kippa" judaica, o véu islamico e as cruzes cristds. A aprovacgao surgiu apés uma
menina mulgumana insistir em usar o véu durante as aulas.

Para algumas culturas, como as comunidades mulgumanas, as vestimentas
sao parte de sua fé. Esses simbolos, além de postos como mandamento religioso,
carregam a crenca de que possibilitam retratar Deus no mundo. O crucifixo para
os cristaos € outra forma experiencial de Deus em um ambiente diversificado.

Considerando que a educacgao deveria ser um fator de coesao, que deveria
levar em conta a diversidade dos individuos e dos grupos humanos, evitando
tornar-se um fator de exclusdo social, surgiram as leis internacionais que
garantiam o uso de simbolos religiosos decorrentes da liberdade de expressao

religiosa.

19 UNESCO, 1996, p.58.
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No entanto, mesmo que sua privagdo constitua um ataque aos direitos
humanos basicos, muitos Estados-nacdo vém proibindo, deliberadamente, as

manifestagdes religiosas individuais e em grupo em espacos publicos.

Os sistemas educativos formais sdo, muitas vezes, acusados e
com razéo, de limitar a realizacdo pessoal, impondo a todas as
criangas o0 mesmo modelo cultural e intelectual, sem ter em conta
a diversidade dos talentos individuais.*®

Evidentemente, as proibicbes dessa natureza sdo sustentadas por supor
que tais simbolos causam incomodos ofensivos e desnecessarios aos que nao
professam tal fé. Assim sendo, a escola como um espaco publico, nessa
concepcgao, nao deve tolerar a manifestacao de crenca individual, mas prezar pela
neutralidade.

Além das proibicbes, percebe-se que tais grupos de individuos vém
suportando cada vez mais pesos referentes a ataques a sua integridade moral.
Nao é incomum que sejam acusados de irracionalidade, intolerancia ou culpados
por todas as tragédias vistas na historia humana. Livros didaticos carregados de
conteudos ideoldgicos que atacam deliberadamente a fé destes individuos e as
charges satiricas do Charlie Hebdo sdo emblematicos neste sentido.

Destarte, 0 que pode parecer uma atitude inconveniente de determinados
grupos de individuos que insistem em professar sua fé pode trazer a tona a
intolerdncia com aquilo que nao Sou, despertando a vontade de reduzir a nada e
de exterminar o que é diferente e — 0 que é pior — sem um dialogo responsavel, no
sentido levinasiano do termo. Foi exatamente isso que viveu Lévinas nos campos
de concentracdo durante a guerra.

Quando examinamos as diversas orientagcdes sobre como lidar com as
diferencas, na maioria das vezes, encontramos agdes que apontam explicacées,
apresentacdes, exposi¢cdes (como vemos abaixo na citagdo), que devem partir de
uma autoridade escolar superior, sustentadas por livros, manuais ou orientacoes

ja formuladas, o que podem significar uma limitacdo dessa lida:

*20UNESCO, 1996, p.54-55.
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Compete, porém, a escola explicar aos jovens o substrato
histérico, cultural ou religioso das diferentes ideologias que os
possam atrair, tanto na sociedade envolvente, como na escola ou
em sala de aula. Este trabalho de explicagdo — a ser realizado,
eventualmente, com a participacdo de colaboradores exteriores a
escola — € delicado, porque nao deve ferir sensibilidades, e pode
fazer com que entrem na escola a politica e a religido, que dela
sdo, geralmente, banidas.**’

Contrariamente, segundo Lévinas: “O Outro como Outro ndo é apenas um
alter-ego: o Outro é o que eu mesmo ndo sou.”*?? O discurso do 6dio como um
exemplo de ataque verbal advém da ideia de que podemos compreender o Outro,
que nao sou Eu, mais do que ele mesmo. Dai julgamos e condenamos.

Ao buscarmos a filosofia de Heidegger, percebemos que o verbo
“compreender” esta ligado ao contexto vital do existente humano. Assim, o ato de
compreender € uma realidade existencial, relativa a existéncia do intérprete. O
sujeito humano, com sua existéncia, suas impressées e cultura prévia, enfim,

todos os seus preconceitos, é que dardo os contornos a interpretacao:

A interpretacdo de algo como algo se funda, essencialmente,
numa posicdo prévia, visdo prévia e concepcado prévia. A
interpretacdo nunca é a apreensdo de um dado preliminar isenta
de pressuposicdes. (...) Em todo principio de interpretacdo, ela se
apresenta como sendo aquilo que a interpretacéo
necessariamente ja “pde”, ou seja, que é preliminarmente dado na
posicdo prévia, visdo prévia e concepgao prévia.*?

Segundo Lévinas (1997), a passagem da compreensao nao € a passagem
do obscuro para o claro, é algo que vai muito além disso. E um drama! Quando o
Eu pensa que sabe, quando o Eu acredita que entende o Outro, exerce seu
conhecimento sobre o Outro, a dominacgdo, encobrindo Outro em minha propria
totalidade. Portanto, o Outro se torna um objeto de minha compreensédo. O que

“TUNESCO, 1996, p.59.
22| EVINAS, 1987, p.83.
*“HEIDEGGER, 1998, p.207.
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esta em jogo é o meu ego. Reduzo o Outro em meu mundo, tornando-o minha
narrativa.

Na pedagogia classica, os conceitos e a compreensdo da légica do Outro
sao a condigcédo basica da comunicacao bem-sucedida e também da educacao. Os
livros que tratam da Psicologia da Educacao estao abarrotados de ensinamentos
sobre a relacao professor-aluno, seja ela em Piaget, Freinet, Vygostky, e os
fatores que podem impactar positivamente e negativamente na aprendizagem do
aluno.

De acordo com as concepgoes pedagdgicas classicas, o professor esta
como sujeito autbnomo, colocando-se como uma autoridade inquestionavel diante
deste Outro, o aluno. Estdo em seu poder os critérios que estabelecerdo a
verdade. Dai que esse ato ndo é neutro. Segundo Paulo Freire, nenhum ato
pedagdgico é neutro, mas implica diretamente em uma consequéncia de manter
Ou renovar o que ja existe.

Por outro lado, a exposicao ao Outro, possibilita-me ouvi-lo, assisti-lo.
Assim, posso ser surpreendido. O Outro pode me afetar, trazendo-me mais do que
posso conter.

A ética levinasiana ndo abre apenas a possibilidade de comunica¢do moral
em um mundo de diferencas. O Outro, para Lévinas, é infinitamente
incognoscivel, mas mesmo assim a suscetibilidade a diferenga absoluta define
como nos relacionamos uns com os Outros; ainda mais, o aprendizado com o
incognoscivel. E por isso que o Outro nos diz quem realmente somos.

Dessa relagdo com o Outro e do desejo de escuta-lo, ndo podemos nos
subtrair, afirma Lévinas. Esse mesmo reconhecimento da alteridade do Outro
implica numa educacao para o “escutar” da voz diferente que brota de uma cultura
também diferente. Assim, quando o professor adota posturas que levam ao
didlogo, as discussoes e a reflexao, ele estd dando oportunidade de expressao a
esse Outro, muitas vezes massacrado, absorvido no mesmo, tanto por livros
quanto pelas opinides pré-formadas das quais ele ndo se pode afirmar diferente.

Isso significa uma abertura a sua prépria narrativa, ao Infinito.
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2.4.7. A gestao escolar

Desde 1988, a constituicao brasileira prevé a gestdo democratica como um
dos principios da Educacao no Brasil. Nesse sentido, a Lei de Diretrizes e Bases
da Educacdo Brasileira*** e o Plano Nacional de Educacdo (artigo 22) a
complementam.

A gestdo democréatica pressupde a participacdo efetiva dos diversos
agentes e segmentos envolvidos no processo escolar (comunidade escolar, pais,
professores, alunos e funcionarios), no que diz respeito a organizacao,
planejamento, implementagdo e avaliacdo da escola, da pratica escolar e da das
questées de natureza burocratica. Para que a gestdo democratica aconteca, €
necessario o desvencilhamento de influéncias herdadas das teorias
administrativas (fordismo, taylorismo e outras), como também é fundamental criar
processos e instancias deliberativas que viabilizem a participacao efetiva de todos
0s agentes envolvidos. Isto se contrapde a um modelo tradicional centralizado de
organizacdo da escola, que confere ao diretor ou equipe administrativa as
prerrogativas de decisao.

Quando Lévinas analisa o Estado, analisa também, ainda que
indiretamente, as instituicbes que o compdem, dentre as quais podemos incluir a
escola. Enquanto representante, mas também parte do Estado, a escola deveria
se precaver de totalizar as suas praticas, limitando-se aplainar o atendimento,
universalizando e oferecendo tratamento igual a desiguais. Isso seria estabelecer

limites o atendimento:

Desta forma, instala-se uma ambivaléncia inescapavel: o Estado,
as instancias publicas, chamadas a existéncia para socorrer as
individualidades expostas a disseminagdo da violéncia,
estabelecem limites de relacdo que as individualidades nao se
reconhecem mais inteiramente.*®

Essa é a primeira adversidade da qual a instituicdo escolar deveria se livrar.
Para Susin (2012), Lévinas compreende que devido a nossa condicdo ontoldgica,

24| E1 9394/96
*5SUSIN, 2012, p.181.
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estamos todos sujeitos a nos corromper. Todo ser humano pode se corromper no
Estado e essa corrupcdo poderia ocorrer de dois modos: sob a forma de
comandante (tirania) ou de comandado (o escravo).

O tirano, para ser tal, desenvolve uma relacdo de sedugédo, de
fascinio, de paixao e entrega, de coincidéncia, de consciéncia, de
tal forma que penetra e toma os sentidos dos que estdo sob seu
comando aponto de estes ndao terem mais distancias, verem ao
seu redor e a si mesmos com os olhos dos tiranos. (...) E, portanto,
exposto a traicdo completa, tornando-se uma maquina de guerra
sob o comando do tirano de forma internalizada que ja nao se
perceber.*?®

Como vimos na explicagdo de Susin, a tirania € um movimento envolvente,
de sedugéo, dominagado e manipulacao.

Acumulados na propria gestdo escolar, a Tirania e o atendimento limitado
representariam a propria monstruosidade de uma educagdo extremamente
administrativa, que organiza a producdo e a distribuicdo, controla e fiscaliza,
oferece atendimento padronizado, limitado, universalizado e que dificiimente
escapa dos sistemas da hierarquia e da sacralidade.

Lévinas, em suas obras sobre a politica, parece indicar que deve haver uma
nao coincidéncia com esta estrutura, um “6dio”, uma resisténcia que deve nos
manter vigilante ao poder.

Para Lévinas, gerir ou estar a frente é seguir o exemplo de José (do Egito),
preocupado com a fome e em fornecer pao para saciar as necessidades de seu
povo, e de Davi, que superou a lei em prol do Outro.

Davi, a maior figura politica de Israel, & lembrado por Lévinas a
partir do episoédio do “pao da proposi¢ao’(...) Diante da fome que
abatia a sua gente, Davi ousou tomar deste pao para distribuir e
saciar a fome, confiando que este gesto realista seria mais
sagrado do que sacralidade simbélica do lugar do pdo.**’

Devemos nos preocupar com o Outro. Esse Outro, o indefinido (professor,
agente escolar, aluno, familia, qualquer um) deve ser o mais importante. Cada

*5SUSIN, 2012, p.181.
*27SUSIN, 2012, p.184.
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gestor deve entender as leis apenas como diretrizes que podem ser questionadas
e criticadas a exaustdo. Essas leis sdo importantes para manter uma certa
seguranga que preserva do caos, mas ndao devem ser encaradas como ponto final
e sim como ponto de partida para atender o Outro. E se a lei deve ser aplicada — 0
muitas vezes é necessario — deve ser a todos, inclusive a si, como também Davi
se submeteu, quando surpreendido em uma acgao injusta, reconhecendo seu erro

diante do profeta Natan.

Davi ndo pode voltar atras, proferiu a sentenga e exigiu o
cumprimento da justica sem excecao, unindo na prépria carne,
como réu e juiz, singularidade e universalidade, condenando em
publico a sua propria injusta agéo escondida.*?®

Portanto, cada gestor ou parte da equipe, a exemplo de Davi, deve estar
disposto a se submeter e se deixar levar pelo interesse do Outro que deseja

justica, em suas ultimas consequéncias, mesmo que o réu seja o proprio juiz.

2.4.8. Multiculturalismo, dialogo e intervivéncias

A concepcgao de multiculturalismo aponta para a multiddo dos fenédmenos
culturais e grupos culturais na sociedade de hoje e uma concepcao de cultura
como processo de conflitos e mudancas continuas, com énfase nas ldentidades
culturais coletivas a identidades individuais. Hoje, € perceptivel o drama da
experiéncia de se estar entre culturas distintas. Isso também é valido se
considerarmos a complexidade psicoldégica do impacto das transformagdes
culturais e as diferengas entre geracdes que estdo presentes em uma mesma
casa, cidade, estado, pais e mundo. E possivel constatar que se instaurou uma
complexidade cultural nova no mundo da ética, em virtude de vivermos uma
experiéncia impar de espécie de diaspora cultural e de subjetividade.

Com a multiplicidade, o ser humano passou a reclamar sobre a
variabilidade do mundo. A identidade n&o faz apenas referéncia ao mundo, porém

a forma como vive o ser humano na sua maneira de idear e de manipular o seu

*8B3USIN, 2012, p.184.
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mundo historico, além do modo como ele constrdi sua projecéo introspectiva e
estética do mundo. Contudo, como situar-se na diversidade? Como manter uma
unidade sadia diante da multiplicidade e das diferencas do ser humano no modo
de ser e de escolher? Dessa forma, o tema da identidade e diversidade tem se
destacado a fim de que a sociedade possa sonhar, estimular, criar e construir um
mundo mais justo. Tudo isto requer uma mudanca de foco das politicas de
reconhecimento de grupos culturais na sociedade para o reconhecimento e gozo
de seus direitos.

No ambito escolar, entre os desafios que hoje se apresentam na tarefa de
educar, temos o fenbmeno dos encontros entre as diversas formas de Ser no
mundo, das diferencas de classes, cor, cultura e de raga, que interpelam a
capacidade da instituicdo escolar para acolher a todos, qualquer que seja o povo
ou a nacao a que o aluno pertenca. E impele também toda a sociedade com as
suas instituicdes a procurar uma ordem justa, além de formas de convivéncia que
respeitem a todos e a legalidade em um processo que leve a uma possivel

integragao.*?°

Além destas recomendacbes que visam, sobretudo, as praticas
escolares, € ao longo de toda a vida que a educacao deve
valorizar o pluralismo cultural apresentando-o como uma fonte de
rigueza humana: os preconceitos raciais, fatores de violéncia e de
exclusdo devem ser combatidos por uma informagdo mutua sobre
a histéria e os valores das diferentes culturas. O espirito
democratico ndao pode, contudo, contentar-se com uma forma de
tolerancia minimalista que consista, apenas, em acomodar-se a
alteridade. Esta atitude, que se apresenta como simplesmente
neutra, fica a mercé das circunstancias, que podem pé-la em
questao sempre que a conjuntura econémica ou sociologica tornar
particularmente conflituosa a coabitagao de vérias culturas.*®

O préprio fendmeno da globalizacdo reclama abertura e partilha, se nao
quiser ser raiz de exclusdo e marginalizacao, mas sim, de participacao solidaria de

“®No Brasil, h4 de se considerar a miséria, o subdesenvolvimento ou mesmo uma insuficiente
liberdade, que ainda caracterizam as diversas regidées que compdem as causas que constrangem
muitos a deixarem sua propria terra. Sendo assim, a vista do subdesenvolvimento, as injusticas
sociais e as exclusdes colocam a prova a capacidade que a instituicdo escolar tém de promover as
formas de acolhimento e hospitalidade.

*OUNESCO0,1996, p.59.
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todos na producado e intercambio dos bens. Nessa tarefa, em que a instituicdo
escolar € tida como um dos principais agentes de formacdo humana, ha de se
buscar subsidios que Ihe permitam a reflexdo que enfeixe em uma cultura do

acolhimento, considerando a necessidade de cada homem sentir-se humano.

Em todo o mundo, a educacéo sob as suas diversas formas, tem
por missao criar, entre as pessoas, vinculos sociais que tenham a
sua origem em referéncias comuns. Os meios utilizados abrangem
as culturas e as circunstancias mais diversas; em todos os casos,
a educacao tem como objetivo essencial o desenvolvimento do ser
humano na sua dimensdo social. Define-se como veiculo de
culturas e de valores, como construcdo de um espago de
socializagdo. "

A dificuldade para a instauracdo da cultura do acolhimento, segundo
Lévinas, esta no fato da consciéncia estar sempre perguntando se 0 aspecto novo
ou diferente do Outro ndo estaria tirando a minha liberdade. O confronto entre
verdades gera inquietacdes, dai a ideia de que o novo do Outro (infinito) nos
incomoda. A busca pelo Outro causa uma perturbacéo na consciéncia do Eu, pois
a responsabilidade e a necessidade se chocam com a novidade. As insatisfacoes
e decepcgdes estarao sempre presentes.

Lévinas denomina essa relagdo de abertura com o Outro de “ideia de
infinito” ou desejo do Outro ao qual ndo podemos nos subtrair, pois € nele que
somos revelados. Esse mesmo reconhecimento da alteridade do Outro implica
numa educacao para escutar a voz diferente que brota de uma cultura também
diferente e que quer consolidar um dialogo na esfera da vida para que este seja
verdadeiramente dialogal. Portanto, uma educacao que se pautasse nessas bases
levinasianas deveria velar pela ética da alteridade, que condena a segregacgao, a
exclusao, os pré-conceitos e pré-juizos, contemplando o acolhimento do Outro, a
solidariedade, a diversidade e a justica, ndao apenas como um discurso retorico,
mas como atitude moral de comprometimento com o diferente, incluindo nessa

classificacdo a nés mesmos e o Outro. Essa ética contempla uma educacao

“TUNESCO, 1996, p.51.
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fundamental dos Direitos Humanos, priorizando os fundamentos éticos da
autonomia da subjetividade.

Por outro lado, € bem possivel que a instituicdo de ensino seja a unica

referéncia de educacdo para muitos individuos e, justamente por isso, deveria
constituir um ambiente amoroso a fim de possibilitar que o ambiente escolar
possibilite sonhar com um mundo melhor.
Nesta perspectiva, o espaco escolar ndao deve ser apenas depositario de
conteudos e sim, um local de dialogo e de escuta permanente. Também a
atividade docente poderia contribuir nesse sentido, devendo o professor abdicar
de uma onipoténcia intuitiva, em prol do didlogo, no advento da dimensdo da
alteridade, nas suas mais diversas formas.

Assim instituigbes escolares como um todo, imersas nessa cultura do
didlogo, do debate e questionamentos incessantes, enquanto espacos de
intervivéncias, deveriam se abrir para este novo (infinito), admitindo e vivendo uma
espécie de crise dos acontecimentos, de instituicdo, dés-instituicao e

reconstituicdo, recusando-se sempre a repetir o maquinismo presente no dia a dia.

2.4.9. A Escola em funcao do Outro

7

Do ponto de vista legal, a qualidade € garantida por lei. A legislagao
brasileira assegura a todos os brasileiros, ndo somente o ingresso a escola
gratuita, provida pelo Estado, mas o acesso a qualidade desta também. Isso pode
ser percebido claramente nos artigos 205 e 206 da Constituicao Federal de 1998.
Nas diversas concepg¢des de qualidade (técnica-politica), temos a seguinte
abordagem (demasiadamente simples), conforme Gadotti:

Qualidade significa melhorar a vida das pessoas, de todas as
pessoas. Na educagédo a qualidade esta ligada diretamente
ao bem viver de todas as nossas comunidades, a partir da
comunidade escolar. A qualidade na educacao nao pode ser
boa se a qualidade do professor, do aluno, da comunidade é
ruim. Nao podemos separar a qualidade da educacédo da
qualidade como um todo, como se fosse possivel ser de
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qualidade ao entrar na escola e piorar a qualidade ao sair
dela.*®

A partir dessa concepcéao por demais objetiva, percebemos que a qualidade
esta associada a melhora, quando comparada a situacgao inicial do aluno, bem
como quando comparada com a outras instituicbes de ensino ao redor do mundo
(indice PISA**® de educacio).

Esses aspectos podem nos deixar intrigados se tomarmos os dados da
Prova Brasil, que foram publicados em 2012. Esses dados nos mostram
percentuais elevados (aproximadamente um terco ou mais) de alunos que
frequentaram a escola por cerca de nove anos (do primeiro ao nono ano da escola
regular) e ndo conseguiram adquirir capacidades cognitivas elementares. Isso
significa que nao tinham o nivel basico de competéncia para resolugdo de
problemas que se espera de alunos nas diferentes etapas de ensino.***

Enfim, para esses significativos grupos de individuos, ndo houve melhora
alguma, ao menos satisfatoriamente. E penoso perceber que tais grupos
passaram cerca de nove anos dentro das instituicoes escolares sem desenvolver
as competéncias e habilidades minimas que lhe eram esperadas. Em dultima
analise, podemos considerar que tais grupos foram excluidos do direito de
aprender. Embora a educacgéo seja um direito, esses grupos de alunos tiveram
seus direitos suplantados.

E possivel que as caracteristicas socioecondmicas nas quais esses alunos
estariam inseridos oferecessem explicagcbes importantes em relagdo ao
desempenho escolar. A literatura sociolégica enfatiza que as caracteristicas do
ambiente escolar representam uma parte importante da variagao do desempenho
e, por isso, programas de apoio estudantil constituem uma grande ajuda.

*“2GADOTTI, 2013, p.02.

433Programa Internacional de Avaliacdo de Estudantes ou(PISA - Programme for International
Student Assessment).

30 Relatério publicado pela Unesco, com o titulo Exclusdo Intraescolar nas Escolas Publicas
Brasileiras, publicado em 2012, analisa os resultados da Prova Brasil entre os anos de 2005, 2007
e 2009. O que dali se segue nos mostra que a parcela dos estudantes das escolas publicas
brasileiras que chegou ao fim do ensino fundamental sem adquirir capacidades cognitivas
elementares em leitura variava entre 30% e 22%, de acordo com os anos de aferi¢do.
Aproximadamente 39% dos estudantes do 9° ano do ensino fundamental que fizeram a Prova
Brasil entre 2005 e 2009 nédo tinham o nivel basico de competéncia para resolu¢éo de problemas
que se espera de alunos nessa etapa de ensino.
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Em uma analise mais abrangente, segundo Hanushek (1995), o
desempenho escolar é resultado de uma produgdo com insumos escolares e
familiares, que impactam diretamente na sua qualidade. Os insumos familiares
corresponderiam as caracteristicas dos pais, do nivel de riqueza e estrutura
familiar. Os insumos escolares, por sua vez, estariam usualmente representados
pelas caracteristicas dos professores e dos diretores, pela organizacao da escola
e pela composicao social do alunado.

Mas, independentemente das causas que levaram a esses resultados,
esses alunos seriam o Outro, que pedem ajuda, que clamam pela minha resposta

e a quem devo responder:

(...) H& no aparecer do rosto um mandamento, como se algum
senhor me falasse. Apesar de tudo, ao mesmo tempo que o rosto
de outrem esta nu; € o pobre por quem posso tudo e a quem tudo
devo. E eu, que sou eu, mas enquanto <primeira pessoa>, sou
aquele que encontra processos para responder ao apelo.**

Continua Lévinas:

Positivamente, diremos que, desde que o outro me olha, sou por
ele responsavel, sem mesmo ter que assumir responsabilidade a
seu respeito; a sua responsabilidade incumbe-me. E uma
responsabilidade que vai além do que eu fago. Habitualmente,
somos responsaveis por aquilo que pessoalmente fazemos. Digo,
em Autrement qu’étre, que a responsabilidade é inicialmente um
por outrem Isto quer dizer que sou responsavel pela sua prépria

responsabilidade.**®
Isso significa que essa responsabilidade é um mandamento inegociavel.
Quando nos deparamos com situagbes como essa, todos os que fazem parte da
escola e que presenciaram esse rosto — “repleto de necessidades”, “voltado a
vergonha”, jogado, sem projetos e sem possibilidades — sdo responsaveis por sua
recuperacdo. Essa responsabilidade deve ser assumida pelos dirigentes,
professores, pais e pelos préprios alunos (companheiros que se encontram em

uma situagéo melhor).

“SLEVINAS, 1982, p.80.
*PLEVINAS, 1982, p.88.
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Por tais razdes, Lévinas afirma que a escola, € antes de tudo solidariedade
extrema de todos, fazendo-nos lembrar de propostas revolucionarias, como a

escola de Barbiana na Italia.**’

2.4.10. Direitos Humanos, democracia e educacao

A obtengao contemporanea dos Direitos Humanos leva em consideracao
toda a construgdo histérico-filosofica. As consequéncias dos fatores sociais,
econdmicos e politicos presentes em cada época levariaa compreensdo da
pessoa e significacdo dos seus direitos. Na medida em que as circunstancias
sociais se alteram, também os conteudos dos Direitos Humanos sao alterados,
assim como as percepcdes coletiva e juridica se aprimoram ou se extinguem*,

Segundo Bobbio (1992), do ponto de vista tedrico, os direitos do homem,
por mais fundamentais que sejam, sao direitos historicos. Devem nascer
gradualmente, caracterizados por lutas em defesa de novas liberdades contra
velhos poderes.***Chama-nos a atencédo as palavras de Bobbio (1992), quando o
autor alega que os direitos do homem, a democracia e a paz sao trés momentos
necessarios que fazem parte do movimento histérico: “(...)sem direitos do homem
reconhecidos e protegidos, ndo ha democracia; sem democracia, ndo existem as
condicbées minimas para a solugcdo pacifica dos conflitos.”

Isso significa afirmar que a concepcao e a garantia dos Direitos Humanos
Fundamentais estdo relacionados a democracia. N&o obstante, a razao,
instrumento a partir do qual emanam as leis, estaria sujeita as intempéries,
humores e dominio das classes sociais e de suas respectivas lutas.

Assim, a paz que vem pelo consenso dos Direitos sé sera possivel quando
os suditos se tornarem cidadaos, com seus direitos fundamentais reconhecidos,
em uma esfera que os coloca ndo mais na regionalidade do espago das nacgdes,

mas como cidadao do mundo, enfim, livres.

“"Também conhecida como a escola da Solidariedade, conforme os relatos da obra Carta a uma

Professora dos Alunos de Barbiana, ndo se prosseguia com a licdo até que o Ultimo aluno
adprendesse “tudo” o que o primeiro sabia.

*®BOOBIO, 1992, pp.15-17.

“3BOOBIO, 1992, p.05.
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O estado de consciéncia social € que daria ao Estado as nog¢des desse
balizamento juridico ético e de carater humanista, alterando-se a vista de cada
necessidade emergida, especificas ou coletivas.

Isso se torna um problema quando admitimos que vivemos em um tempo
presenciamos o reinado do economicismo, em particular, no contexto presente de
globalizagdo hegembdnica associada ao neoliberalismo, que limita o pleno
exercicio da cidadania dos individuos.

Segundo Borén (2003), os governos, insatisfeitos com a economia de
mercado, resolveram seguir ainda mais longe, estabelecendo uma sociedade de
mercado e para o desenvolvimento de um darwinismo social, de sele¢cao dos mais
fortes e eliminagdo dos mais fracos.**°Nessa légica, os cidaddos veem seus
direitos mercantilizados, e uma vasta gama da populacdo surge desprotegida.
Tudo isso ocorre na transicdo de um modelo para o outro, tendo como a condi¢céao
a faléncia do Estado e de suas capacidades de intervengao e gestdao. Obviamente,
tanto o Estado, quanto a sociedade estao postos como reféns do mercado.

Para Boaventura de Sousa Santos (1998), tal estado de coisas permite
compreender a sociedade atual como marcada por uma série de tensdes e
contradi¢cbes. O capitalismo em sua versdo neoliberal produziu no interior da
sociedade uma associagdo entre uma versdo minimalista de democracia e uma
forma de fascismo social. Sob a Optica da construgdo democratica, a globalizacao
hegeménica neoliberal enfraqueceu o Estado através das reformas estruturais e
das privatizagbes. Com isso, houve uma migragdo do centro de regulacéo social
da esfera politica, do publico e o do bem comum, para a esfera econémica, de
mercado, do privado e do bem individual. Portanto, vivemos em um mundo cuja
democracia € de baixa densidade.

Quando analisamos a filosofia de Emmanuel Lévinas, percebemos um novo
horizonte para a compreensdo dos papéis do Estado, da Politica e dos Direitos
Humanos, colocando o individuo e a sociedade em uma espécie de imunidade a

essas condi¢cdes economicistas tao danosas.

*“OBORON, 2003, p.28.
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Para entendermos isso, em primeiro lugar, cabe compreender que, para
Lévinas, a pedagogia dos Direitos Humanos que advém do Estado é
"inerentemente violenta", porque se enreda em uma agenda politica da
democracia dos mais fortes e das suas leis. No entanto, o comentério levinasiano
primeiramente elogia a tradicdo, as leis e a ordem social, que marcaram

profundamente a consciéncia ocidental:

O homem teria o direito a um lugar excepcional no ser e, por isso
mesmo, exterior ao determinismo dos fendmenos; seria o direito
independéncia ou a liberdade de cada um, reconhecida por cada
um. Direito a uma posicdo premunida contra a ordem das
necessidades inscritas nas leis naturais que comandam as coisas,
0s viventes e 0s pensantes de uma Natureza que, entretanto, em
certo sentido também concerne aos humanos e os engloba.**’

Por outro lado, mesmo que as livres vontades tenham avancado, com
atitudes revolucionarios e de reviravolta, ainda permanecem barreiras dificeis de

serem ultrapassadas:

Direitos que, talvez, ndo conseguissem fazer desaparecer 0s
ultimos rigores do Inumano no Ser que, em nome da firmeza
intransponivel de costuras que consolidando seus tecidos -
materiais, fisiolégicos, psicolégicos e sociais- contraria sempre e
limitava a livre vontade do homem.**

Visto isso, Lévinas ainda nos coloca outros pontos a serem pensados. A
politica, centro do reconhecimento dos Direitos é inerentemente violenta. A
possibilidade de "uma guerra de todos contra todos”, com base nos Direitos do
Homem, parece estar muito clara para Lévinas. A autonomia de “um”, quando
imposto ao Outro, faz com que este Outro suporte a violéncia. Assim, os Direitos
Humanos estao enredados na Perseveranca do Ser, na Autodefesa.

Como vimos anteriormente, no reino da guerra, os seres estdo por si,
lutando uns contra os outros, cada um tentando assegurar o seu lugar ao sol. Isso

pode nos indicar que os individuos ou grupos estao a exigir esses direitos para si

“TLEVINAS, 2005, p.264.
*2LEVINAS, 2005, p.264.
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e, inevitavelmente, levando a violéncia contra o Outro. Nesse impasse, para
Lévinas, ndo se trata de saber se os Direitos Humanos sao legitimos ou duros o
suficiente para serem admitidos, mas como seriam possiveis os Direitos
Humanos, sem termos o choque das livres vontades?

Se Lévinas parece estar convencido de que a guerra come¢a quando
alguém insiste em defender o “seu lugar ao sol”, também esta certo de que a ética
deve substituir a politica dos direitos, como se ndo houvesse uma outra saida.
Dessa forma, a ideia de Lévinas acerca dos Direitos Humano nos fornece abertura
para uma leitura diferente, baseada na democracia, que em grande parte evita a
totalizacéao.

A democracia consiste em se tornar consciente da responsabilidade para
com os marginalizados (Outros) e da extensdo dos Direitos Humanos a eles. A
democracia também é vista como luta ou guerra, mas de uma forma diferente,
sendo a energia por uma sensibilidade que ndo € uma fungéo da razao calculista,
mas a proépria recusa a ela em funcao do Outro.

A essa superacdo do egoismo da razao, Lévinas chamou de bondade ou
“‘impulsos generosos”, em que a generosidade € marcada por uma sensibilidade

que nao desqualifica a sua liberdade.

Mas esta espontaneidade incoercivel do querer ndo seria a prépria
bondade que, sensibilidade por exceléncia, seria também original e
generoso projeto de infinita universalidade da razdo que o
imperativo categorico requer? Impulso generoso antes que, em
sua santa imprudéncia, o patoldégico denunciado por Kant, que
desqualifica toda a liberdade!**?

Esse impulso generoso do qual nos fala Lévinas (2005), também é
traduzido por “responsabilidade pelo Outro”, uma condicdo na qual o Outro vem
antes de mim: “Bondade, virtude infantil; mas ja caridade e misericordia e
responsabilidade para com outrem(...)".Como tal, a generosidade que néo surge
no interior, mas € uma agitacdo, a partir do exterior, de um desejo de se

comprometer com o bem-estar do Outro.

*3LEVINAS, 2005, p.266.
194



Portanto, se os Direitos Humanos indicam que o Direito do Outro deve
existir além da minha decisdo humana, Lévinas estd a fundamenta-los na
sensibilidade ao invés da razdo. Assim, o que ha de inovador no pensamento
levinasiano € justamente a ética, a responsabilidade infinita para com o Outro,
fazendo emergir um novo imperativo categérico, que coloca a dimenséo da justica
e da responsabilidade infinita como anterior a qualquer arche.

Se pensarmos em termos politicos e do Estado, o objetivo de Lévinas seria
o de mover uma sociedade democratica em dire¢cdo a um modelo publico de vida
menos dependente das designacdes estatais e dos governos, através da
responsabilidade de cada um pelo Outro, que segue para além dos espacos
publicos. Tomando o exemplo do pensamento Vassilij Grossmann, na obra Vida e
Destino, Lévinas cita:

Ele pensa a “pequena bondade”, praticada por um homem em
favor de seu préximo, se perde e se deforma desde o momento em
que procura ser organizagao e universalidade sistema, desde o
momento em que pretende ser doutrina, tratado de politica e de
teologia, Partido, Estado e mesmo igreja(...).

(...) Pequena bondade realizada apenas de homem para homem,
sem atravessar os lugares e os espacos onde se desenrolam
acontecimentos e forgas! Notavel utopia do Bem ou o segredo de
seu além.**

A partir disso, podemos perceber o movimento de Lévinas do individual ao
politico, com sua visdo democratica (bondade). Embora faga duras criticas ao que
chama de Estado egdlico, o fildsofo admite que também ali é o lugar onde se faz
justica. Do Estado nao podemos nos furtar, pois ele também é uma garantia de ter
os direitos reivindicados e assegurados. Para tanto, Lévinas (2005) coloca a
possibilidade de um Estado aberto, liberal e anarquico, vigilante as necessidades
do Outro, cuja Lei estd sempre inacabada:

Talvez seja ai a propria exceléncia da democracia cujo intrinseco
liberalismo corresponde ao incessante remorso profundo da
justica: legislacdo sempre inacabada, sempre retomada, legislagdo
aberta ao melhor. Ela atesta uma exceléncia ética e sua origem na

*LEVINAS, 2005, p.294.
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bondade, da qual distanciam todavia -talvez cada dia um pouco
menos- 0s necessarios calculos que uma sociedade multipla
impde, calculos que recomegam sem cessar. Haveria assim -na
vivéncia do bem sob a liberdade das revisdes- progresso da
Razao. Ma consciéncia da Justica! Ela sabe que nao é tao justa
quanto é boa a bondade que a suscita. Contudo, quando ela
esquece, corre o risco de sogobrar num regime totalitario e
stalinista, e de perder, nas deducgdes ideoldgicas, o dom da
invengao de formas novas de humana coexisténcia.**®

Feita essa ressalva, Lévinas ndo parece depositar todas as esperancas no
Estado, direcionando seu pensamento para uma sociedade em que os individuos
estariam cada vez mais independentes dos mecanismos estatais.

Assim, a defesa dos Direitos Humanos necessariamente passaria pelas
obrigacbes de se remodelar as estruturas sociais e de construir uma sociedade
para a responsabilidade pelo Outro. Em suma, as implicacdes dos Direitos
Humanos para Lévinas culminam na obrigacao de trabalhar para a redefinicdo da
ordem humana.

A partir desse ponto, podemos avancar em direcado a importancia das
instituicbes escolares e as implicacdes diretas para a educacdo como um todo.

Lévinas é enfatico em defender que os Direitos Humanos séo, original e
absolutamente, “o Direito do Outro”. A democracia € sobretudo baseada em um
ideal social e a escola poderia funcionar como um palco potencial para as
experiéncias democraticas, ou seja, de impulsos generosos e energia para lutar
pelo Outro. A sala de aula, em especial, poderia ser vista como uma arena de
debates multivocais, onde poderiam ser discutidos valores, opinides e
perspectivas em relacdo a uma variedade de questdes polémicas, permitindo que
diferentes pontos de vista, mesmo que opostos, se expressassem. Isso implicaria
na tolerancia e no respeito para com o Outro concreto, no exercicio de ouvir e

dizer inesgotavelmente.

E que os valores e, em particular, a tolerancia ndo podem ser
objeto de ensino, no estrito sentido do termo: querer impor valores
previamente definidos, pouco interiorizados, leva no fim de contas

*SLEVINAS, 2005, p.294.
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a sua negagado, porque sO tém sentido se forem livremente
escolhidos pela pessoa. A escola pode, quando muito, criar
condigbes para a pratica quotidiana da tolerancia, ajudando os
alunos a levar em consideragdo os pontos de vista dos outros e
estimulando, por exemplo, a discussdo de dilemas morais ou de
casos que impliquem opcdes éticas.**

Assim, se pudéssemos pensar em um modelo desenvolvimento moral em
Lévinas, como fundamento primeiro teriamos que o ensino da ética ndo se faz
pela teoria, mas pela acdo do caso a caso, do dia a dia, nos relacionamentos
respeitosos, na cultura do didlogo. Nao se trata, com efeito, da transmissdo de
preceitos, normas e codigos rigidos, pois essas seriam apenas praticas de
doutrinagdo. O que realmente esta em jogo é a promog¢ao de uma escola que viva
intensamente uma pratica democratica liberal.

Para Lévinas, a escuta, os didlogos e as discussbes levam a compreensao
da minha responsabilidade para com o Outro e representam o caminho para o
desenvolvimento da autonomia politica do individuo e de um ambiente
democratico. Portanto, Lévinas aponta para a importancia da formagédo de uma
atitude deliberativa e democratica, na qual os estudantes, além dos outros agentes
envolvidos nesse processo, poderiam se tornar os agentes de mudancga social, de
forma que tudo isso pudesse ocorrer através educacgao.

*“BUNESCO, 1996, p.59.
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3. Consideracoes Finais

Somente ao fim do percurso realizado nesta tese, isto é, com o tratamento
da educacdo em Lévinas, é possivel compreender com maior precisao quais sao
os lugares que a educacdo ocupa na filosofia levinasiana e, em que medida
Lévinas pode contribuir para uma Educacao para a Paz (nossa principal questao).

O trabalho de Lévinas ja foi impactante na Europa e nas Américas e
possivelmente seu pensamento serd o pilar central da ética entre os povos,
quando decidirmos pensa-la seriamente, nos limites que realmente resolverao
algo. Disto me convenci durante esta pesquisa.

Educar para a Paz é um desafio grandioso, sobretudo quando nos
apropriamos de todos os sentidos possiveis da palavra Paz. Para Lévinas, a paz é
antes demais nada Ser para o Outro, que se contrapde diretamente a essa
sociedade que se pauta pela dindmica individualista e consumista e se sobressai
em uma permanente negacao do Outro. Eis um mundo em guerra.

Para superar a guerra, a fenomenologia levinasiana mostra-nos
detalhadamente o caminho para a alteridade do Outro. A educagéo levinasiana é
fundamentalmente uma educacao para o Outro e € por essa postura que se chega
a Paz e, por conseguinte, a nossa propria liberdade.

Assim, Lévinas coloca o homem no dilema do Monte das Oliveiras, tendo
que escolher entre 0 Mal de Ser e 0 Bem de Ser. Se o primeiro leva a guerra, o
segundo constitui a propria Paz. Entretanto, a paz ndo é simplesmente uma opgéo
(reta intencdo), mas a atitude de vigilancia. Dormir é Mal de Ser, vigiar incessante
para ndo cair na tentacdo € Bem de Ser.

Trata-se de uma religido para adultos e ndao aquela a que se
recorre para sermos aliviados do peso da nossa existéncia. O
culto consagrado ao outro, que ele chama de “religido”, ndo se da
por impulso na ebriedade e na dogura, mas na consciéncia de
uma extrema responsabilidade.**’

*“’BORDIN, 1998, p.561.
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Esta responsabilidade extrema € ir ao encontro do Outro, como fez Abrado
ao ver os trés homens (possivelmente anjos), oferecendo-lhes abrigo e comida
sem mesmo conhecé-los.

Para concluir, é necessario expor ainda algumas questées que ficaram em
aberto. Essas questdes talvez ndo sejam originais, uma vez que podem estar
presentes em outras reflexdes, mas podem nos oferecer algum esclarecimento.
Sao elas: Seria a filosofia levinasiana em situacdo de educacdo um
“fundacionismo”? Onde estaria situada a educacgéo levinasiana nessa crise dos
paradigmas? Por outro lado, a educacao para o Outro seria uma autoanulagcao por
completo ou apagar-se para que o Outro sobressaia? Quando resgato o Outro,
seria o eu jogado a mendicancia? Por fim, dadas as exigéncias levinasianas, seria
essa educacdo para a Paz uma educagao impossivel de se cumprir?

Partindo da primeira inquietagao (fundacionismo e crise dos paradigmas),
quando olhamos para a Educacéo, segundo Vasconcelos (2002), as origens desta
forma de Ser (Mal de Ser), remonta das concepgdes cartesianas e newtonianas
(linear e mecanicista), que passaram a se constituir na légica, em negacéo ao
sagrado e da subjetividade. A educacao centrada na razdo e no desenvolvimento
intelectual € o que caracteriza de fato o ideario pedagdgico desta nossa época.

Lévinas esta em um estagio anterior, em um recuo a propria guerra. Para
ele, a ética é a filosofia primeira e € dela que deveriam decorrer todas as acdes
humanas, inclusive a Educagéo. Mas afirmar que a ética € a filosofia primeira e
disto deve basear-se a Educacao esta longe de ser mais um fundacionismo.

Lévinas parece flutuar por todas as concepgdes de teorias e métodos, sem
marcar posicionamento. Todas as concepg¢des poderiam ser validas em certa
medida. O pensamento de Lévinas, como vimos, ndo é um fechamento. E uma
ordem aberta, do face a face, do caso a caso.

Entender essa “ordem aberta”, de forma digna, definitivamente n&o é uma
tarefa facil. Podemos captar a esséncia (no sentido hegeliano), mas nao que
transborda os limites da apropriagcdo conceitual, pois isso possivelmente
requereria uma vida ou talvez muitas outras, além de nao ser o objetivo final deste

trabalho, que teve como escopo mostrar qual é o lugar da educacdo no
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pensamento levinasiano e a promogdo de uma cultura para a paz. Assim, néo
pretendiamos enunciar aqui um tratado sobre a ética levinasiana, esgotando seus
limites de profundidade e extenséo.

Essas consideragdes preparam, de certo modo, uma reflexdo um pouco
mais precisa sobre a filosofia levinasiana em situacdo de educacdo. A primeira
delas seria: A ética levinasiana € uma espécie de anulacao do individuo, ou até
mesmo um suicidio, para que o Outro, do qual tenho responsabilidade infinita,
ocupe o meu lugar? Se o lugar que ocupo, mesmo que inadvertidamente, toma o
lugar do Outro, como sair desta condicdo sendo eu mesmo ir para a indigéncia?
Enfim, seria a educacéo levinasiana uma autoanulacao (suicidio) para o aluno? Se
nao, seria ela impossivel de ser praticada?

A da autoanulacao, ja foi posta por alguns pensadores que se propuseram
a pensar Lévinas, mas que nao encontraram uma resposta suficiente.

Defendemos aqui que a ética levinasiana ndo contém o suicidio, uma vez
que seria um mal para o Outro matar a si mesmo. Primeiramente, o suicidio ndo é
uma preocupac¢ao em matar-me, literalmente. Entender a ética levinasiana dessa
forma seria um erro, pois Lévinas afirma que toda a vida humana é sagrada.
Colocar-se a servico do Outro é primeiramente viver e também lutamos por essa
vida, de modo a trazer o Outro para um local digno.

Suicidar-se, anular-se ao extremo € uma violéncia antiética, com a qual nao
podemos concordar. A responsabilidade por toda a vida humana, incluindo a
minha, é uma ordem.

Em suas obras, Lévinas utiliza-se de uma gama de provérbios (amaras o
teu proximo, amaras o estrangeiro, ndo cometerds assassinato ou até mesmo, nao
me deixes na soliddao) que podem ser resumidos como derivagdes do “Nao
Mataras”. Na filosofia levinasiana, “Ndo Mataras” ndo significa exatamente nao
matar, no sentido corp6reo, mas deve infundir em mim o temor de destituir o
Outro, ou entdo, de tomar o seu lugar, deixando-o na indigéncia.

Assim, cometer suicidio significaria a incapacidade de responder ao Outro

com a minha responsabilidade infinita para com ele, constituindo também uma
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forma egoista de furtar-me a obrigagédo. Cometer suicidio é definitivamente deixa-
lo na solidao.

Dessa forma, a Educacdo adquire um novo sentido. Se por um lado,
quando o Outro se torna o meu sentido de Ser, sou um refém. Segundo Lévinas,
nisso o Eu tona-se mais livre. Assim, a responsabilidade é também a condicéo
para a verdadeira liberdade. Nesse propésito, o Eu tera sentido para o meu Ser.
Nessas condi¢des, teriamos uma Educacao para a liberdade, para a realizacao do
Ser, para o Outro, no reino da Paz.

A segunda questao é: seria a ética levinasiana impraticavel ou utépica?
Estaria a ética levinasiana a carregar um contelido absolutamente impossivel de
se cumprir? Quanto a isso, entendo que nao se sabe ao certo, porque a ética
levinasiana ndo carrega uma teoria com preceitos a serem seguidos. Nao se trata
de um conjunto de ordens, mas um acontecimento que se da no encontro com o
Outro. Mesmo que tenhamos em nossa mente que a responsabilidade para com o
Outro é Infinita, € s6 no encontro com este Outro que saberemos a medida do
nosso dever e entdo julgaremos. Falar em julgamento parece uma contradigéao,
pois Lévinas defende que o Outro ndo aceita julgamentos do nosso dever para
com ele. Dessa forma, o julgamento ndo serd para decidir se assumirei ou nao
esse dever, mas para entender o quanto me pesara fazé-lo, ja sabendo que nao
me é impossivel. Alias, Lévinas afirma que assumir esse dever € encontrar o

préprio sentido da vida. Por fim, salienta Lévinas:

Nao sei se esta situacao € invivivel. Ela ndo é o que se chama de
agradavel, certamente ndo € divertida, mas ela é o bem. O que é
muito importante- e posso sustentar isso sem eu mesmo ser santo
e nao me considero santo- € poder dizer que o0 homem
verdadeiramente homem, no sentido europeu do termo,
procedente dos gregos e da Biblia, € o homem que compreende a
santidade como valor Ultimo, como valor inatacavel.
Evidentemente, é muito dificil pregar isto, nem muito popular fazer
pregacao e isto até faz rir a sociedade.**

Portanto, a paz sé sera possivel se pudermos aceitar e amar o Outro, 0

vizinho, o0 companheiro humano. Amar € ser hospitaleiro, deixando o Outro gozar

*BLEVINAS, 2005, p.271.
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dos direitos de que n6s mesmos desfrutamos, o que, para Lévinas, € uma tarefa
muito dificil, mas apropriada.

E mister empregar todo o nosso esforco, conhecimento e sabedoria a
servico do amor e nao vice-versa. O amor deve preceder o conhecimento e a
sabedoria. A Philia sempre precede a Sophia. Por tal razado, temos de criar
instituicbes para garantir a justica ou com essa finalidade. A escola, como

instituicdo para o homem, deve se alicergar nessas bases.
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