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RESUMO

ENTRE O MESMO E O OUTRO: A AMBIGUIDADE DO CONCEITO DE
RENOVACAO

AUTOR: Alceu Cavalheiri
ORIENTADOR: Marcelo Fabri

O objetivo geral desta pesquisa é investigar o tema da renovagdo do homem e da cultura
ocidental ou da prépria filosofia, apresentada no inicio do século XX por Edmund Husserl
(1859-1938) e Emmanuel Lévinas (1906-1995). Os acontecimentos histdricos, especialmente
aqueles ocorridos nos fins do seéculo XIX e inicio do XX, movidos pela euforia tecnolégica,
mas, também, por conflitos militares, misérias econémicas e morais, revelaram os absurdos
praticados contra a humanidade. A liberdade autbnoma da ciéncia de tudo conhecer e
transformar ndo conseguiu responder a falta de sentido da vida e nem sanar as mazelas da
humanidade. Por isso, esta falta de resposta para o sentido do viver do homem é o motivo que
leva a investigar as propostas de Husserl e Lévinas, as quais questionam o modo de fazer
ciéncia e também o seu significado para a humanidade, propondo uma retomada ética para o
pensamento humano. Nesse sentido, a tese é de que a ética esta inserida em uma perspectiva
de renovacdo, tanto na proposta de Husserl quanto na de Lévinas. Em vista disto, inicia-se
com a constatacdo lévinasiana de que a filosofia sempre se envolveu com o movimento de
busca pela verdade, a qual pode ser acessada tanto pela dindmica da identidade (mesmo) e/ou,
entdo, através do movimento da alteridade (outro). A dindmica da identidade é a via universal
de uma investigacdo livre e autbnoma, na qual as adversidades sensiveis, instintivas e, até
mesmo, transcendentes, sdo reduzidas a razdo ou, entdo, tornadas indiferentes, infundadas e
sem sentido. Nesse viés, a experiéncia da verdade é investigacdo livre, aos moldes da razéo.
No movimento da alteridade, o caminho da investigacdo parte do mundo subjetivo, em
direcdo ao inusitado. As adversidades exteriores ndo sdo reduzidas a razdo e a investigacao
implica responsabilidade, ja que a busca pela verdade direciona o investigador a
transcendéncia e, portanto, movimento heterbnomo no qual o diferente permanece diferente
em absoluto e a experiéncia da verdade um caminho de aproximacdo. Desse modo, 0
problema da pesquisa esta no fato de que a proposta de renovacao da filosofia se depara com
os dois caminhos possiveis no proprio movimento do pensar filosofico, tornando o processo
de renovacdo um movimento possivelmente ambiguo. Ao entender que a renovagdo € o
movimento de retomada do elementar da filosofia, entdo, a tese de que a ética esta inserida
neste movimento, gira em torno do problema de saber em qual das vias se pode retomar
eticamente o auténtico pensamento humano. Assim sendo, observa-se a possibilidade de uma
aproximacgdo entre os conceitos de obra e renovagdo, ja que tanto Husserl quanto Lévinas
propdem uma nova atitude subjetiva a partir do movimento ético. Segundo Lévinas, a obra é o
movimento da subjetividade, de orientagdo Unica e fraterna, que vai do mesmo ao outro com
responsabilidade. E, de acordo com Husserl, a renovacdo é o0 processo subjetivo de
autodeterminacdo e de autodisciplina que orienta a vida ética. Entdo, tanto a obra quanto a
renovacdo se referem a um movimento etico no qual o eu ndo permanece indiferente e
egoista, mas encorajado a sair de si e se renovar. A ética se insere no movimento de
renovacao da filosofia.

Palavras-chave: Mesmo. Outro. Ambiguidade. Obra. Renovacao.



ABSTRACT

BETWEEN THE SAME AND THE OTHER: THE AMBIGUITY OF THE
RENOVATION CONCEPT

AUTHOR: Alceu Cavalheiri
ADVISOR: Marcelo Fabri

The general objective of this research is to investigate the theme of the renovation of man and
Western culture or of philosophy itself, presented at the beginning of the 20th century by
Edmund Husserl (1859-1938) and Emmanuel Lévinas (1906-1995). Historical events,
especially those in the late nineteenth and early twentieth centuries, driven by technological
euphoria, but, also, by military conflicts, economic and moral miseries, revealed the
absurdities practiced against humanity. The autonomous freedom of the science of knowing
and transforming has not been able to respond to the meaninglessness of life or to heal the
miseries of humanity. Therefore, this lack of response to the meaning of man's life is the
motive that leads to investigate the proposals of Husserl and Lévinas, which question the way
of doing science and also its meaning for humanity, proposing an ethical human thought. In
this sense, the thesis is that ethics is inserted in a perspective of renovation, both in Husserl's
proposal and in that of Lévinas. In view of this, it begins with the Lévinasian realization that
philosophy has always been involved with the search for truth movement, which can be
accessed both by the dynamics of identity (itself) and/or, through the movement of otherness
(other). The dynamics of identity is the universal path of free and autonomous inquiry, in
which sensitive, instinctive, and even transcendent adversities are reduced to reason or made
indifferent, unfounded and meaningless. In this bias, the experience of truth is free inquiry, to
the molds of reason. In the movement of otherness, the path of inquiry departs from the
subjective world, towards the unusual. External adversities are not reduced to reason and
research implies responsibility, since the search for truth directs the researcher to
transcendence and, therefore, heteronomous movement in which the different remains
different in absolute and the experience of truth a path of approximation. Thus, the problem of
research lies in the fact that the proposal for the renovation of philosophy confronts the two
possible paths in the very movement of philosophical thinking, making the process of renewal
a possibly ambiguous movement. Understanding that renovation is the movement to retake
the elementary of philosophy, then the thesis that ethics is inserted in this movement revolves
around the problem of knowing in which of the ways ethical human thinking can be ethically
returned. Therefore, the possibility of an approximation between the concepts of work and
renovation is observed, since both Husserl and Lévinas propose a new subjective attitude
from the ethical movement. According to Lévinas, the work is the movement of subjectivity,
of single and fraternal orientation, which goes from the same to the other with responsibility.
And, according to Husserl, renovation is the subjective process of self-determination and self-
discipline that guides ethical life. So both the work and the renovation refer to an ethical
movement in which the self does not remain indifferent and selfish, but encouraged to leave
and renew itself. Ethics is inserted in the movement of renewal of philosophy.

Keywords: Same. Other. Ambiguity. Work. Renovation.
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CONSIDERACOES INICIAIS

Este trabalho tem o objetivo de pesquisar o tema da renovacdo do homem e da cultura
ocidental ou da prépria filosofia, apresentado no inicio do século XX por Edmund Husserl* e
Emmanuel Lévinas®. A pesquisa dara prioridade para os textos da renovacdo® em Husserl,
mais especificamente os artigos publicados na revista Kaizo* e os ensaios breves de Lévinas,

contidos em Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger (1949 e 1957) °. Além destes

'Edmund Gustav Albrecht Husserl (1859-1938) nasceu em 08 de abril de 1859 em Prossnitz, na Moravia, antigo
império Austro-Hungaro, hoje Checoslovaquia. Era descendente de uma familia de origem judaica, mas nédo
recebeu educacdo religiosa. Estudou matemética em Berlim e em Viena, no ano de 1883, doutorou-se em
Ciéncias Matemdticas com a tese Contribuicbes para o célculo das variagdes (Beitrage zur
Variationsrechnung). Também, em Viena, frequentou as aulas de Brentano. A partir de 1887, trabalhou como
livre-docente em Halles e em 1901 foi nomeado professor de filosofia em Gottingen. Entre 1916 a 1928 ensinou
em Friburgo. Apds este periodo, fora posto em licenca como Professor Emérito pelo regime nazista, ndo
podendo prosseguir sua atividade didatica por ser descendente de familia judaica. Faleceu em Friburgo no dia 26
de abril de 1938.

’Emmanuel Lévinas (1906-1995) nasceu em Kaunas, na Lituania em 1906. Filho de pais judeus e, ainda na
infancia, mudou-se para a Ucrania, lugar em que viveu a Revolugdo Russa de 1917. Apds alguns anos migrou
para a Franca e iniciou seus estudos superiores em Estrasburgo, em 1923. “Em 1927, comega a estudar
Fenomenologia com Jean Hering. Em 1928, vai para a Alemanha, Friburg, assistir a um curso ministrado por
Edmund Husserl e Heidegger (1929). Em 1929, retorna & Franca, apds terminar sua tese de doutoramento, que
versou sobre a Teoria da Intuicdo na Fenomenologia de Husserl. Esse trabalho foi publicado no ano seguinte,
1930. [...]. Em 1939, nos horrores da segunda guerra mundial, foi tolhido pelo nacional-socialismo e passou
cinco anos de prisdo nos campos de concentracdo nazistas na Bretanha (Alemanha). De regresso a Franga, torna-
se um regular conferencista do College Philosophique e comega uma intensa atividade nos meios intelectuais
judeus, chegando a tornar-se diretor da Escola Israelita Oriental de Paris por dezoito (18) anos. Em 1964, torna-
se professor de Filosofia na Universidade de Poitiers. Em 1967, torna-se professor da Universidade Nanterre. Em
1973, assume também o magistério docente na Sorbonne. Posteriormente foi professor convidado das
universidades de Lovaina e Leiden, das quais recebeu o titulo de Doctor Honoris Causa em Filosofia e Teologia.
Foi também professor convidado da Universidade Utrecht e Universidade Hebraica de Jerusalém” (SOUZA,
1999, p. 46). Lévinas morreu em Paris no dia 25 de dezembro de 1995.

3 As principais reflexdes de Husserl sobre a crise e renovacéo da cultura estdo nos Cinco artigos sobre a
renovacdo (1923-24) e nas conferéncias sobre A crise da humanidade europeia e a filosofia (1935) e A crise das
ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental (1936). Os cinco artigos sobre a renovagdo pertencem ao
volume XXVII da edigdo Husserliana (Hua XXVII) e as conferéncias de Viena e Praga ao volume VI (Hua VI).
Salienta-se que ao utilizar os textos de Husserl, far-se-a sempre a indicagéo do volume da edi¢do Husserliana em
nota de rodapé, apenas na primeira vez citados. Para a pesquisa e referéncias das devidas citagdes dos cinco
artigos sobre a renovacdo bem como das conferéncias, utilizar-se-4 a edicdo portuguesa da editora Forense
Universitaria.

*Revista japonesa intitulada The Kaizo, que significa ‘renovagio’. Os temas da série de artigos de Husserl,
preparados entre 1922 e 1924, sdo inspirados no nome dessa revista. Estavam previstos cinco artigos, mas foram
publicados somente trés. Nessa época, a fenomenologia teve grande aceitacdo no Japao, conquanto que filésofos
japoneses visitavam com frequéncia as aulas e seminarios de Husserl e Heidegger (VASQUEZ, 2002, p. VII).

> Découvrant I’Exixtence avec Husserl et Heidegger(1949) é o titulo original dos estudos reunidos de Lévinas, 0s
quais representam o primeiro encontro com a fenomenologia na Franca. Eles refletem e testemunham as
primeiras descobertas fenomenolégicas e foram publicados na Revue Philosophique a partir de 1940. Também,
foram acrescentados a primeira edicao, alguns estudos consagrados a Husserl, sob o titulo de Novos comentarios,
0s quais originaram uma segunda edi¢do em 1967. De acordo com a adverténcia a segunda edicdo, estes novos
comentarios, “traduzem uma reflexdo que volta frequentemente a obra husserliana para ai procurar inspiragdes,
mesmo quando dela se separa” (LEVINAS, 1997, p.09). Os novos comentarios tornaram possiveis outros
ensaios chamados Ensaios Breves, os quais foram acrescentados também na segunda edicéo e refletem temas
mais sinuosos a partir dos projetos de Emmanuel Lévinas.
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escritos, a pesquisa se utilizara de outras obras dos filésofos supracitados, no entanto, somente
para confirmar a argumentagéo.

Os acontecimentos historicos, especialmente aqueles ocorridos nos fins do século XIX
e inicio do XX, movidos pela euforia tecnologica, mas, também, por conflitos militares,
misérias econdmicas e morais, revelaram os absurdos cometidos contra a humanidade.
Segundo Husserl, estes acontecimentos revelaram a obstru¢do da forga impulsora mais
propria da humanidade: a crenca em si mesma. Concomitante a isso, 0 pensamento filoséfico
entrou em crise, justamente por ndo ter respostas para a auséncia de sentido no viver e nem
para a consequente baixa estima por ndo acreditar em uma nova atitude espiritual e auténtica
do homem.

A liberdade autbnoma da ciéncia que busca tudo conhecer e transformar ndo
conseguiu responder a falta de sentido da vida e nem sanar as mazelas da humanidade. Por
iss0, esta constatacdo da falta de respostas para o sentido do viver do homem é o motivo que
nos leva a investigar as propostas de Husserl e Lévinas, as quais colocam em questdo o0 modo
de fazer ciéncia e também o seu verdadeiro significado para a humanidade, propondo uma
nova Vvisao ética para o pensamento humano. Nesse sentido, de nossa parte, a tese é de que a
ética esta inserida em uma perspectiva de renovacdo, tanto na proposta de Husserl quanto na
de Lévinas.

Por isso, no primeiro capitulo da pesquisa, apresentar-se-a4 a constatacdo lévinasiana
de que a filosofia sempre se envolveu com o movimento de busca pela verdade, a qual pode
ser acessada tanto pela dinamica da identidade (mesmo®) e/ou, entdo, através do movimento
da alteridade (outro”).

A dindmica da identidade € a via universal de uma investigacdo livre e autbnoma, na
qual as adversidades sensiveis, instintivas e até mesmo transcendentes sdo reduzidas a razdo
ou, entdo, tornadas indiferentes, infundadas e sem sentido. Nesse viés, a experiéncia da
verdade é investigacdo livre aos moldes da razao.

No movimento da alteridade, o caminho da investigacéo parte do mundo subjetivo em
direcdo ao inusitado. As adversidades exteriores ndo séo reduzidas a razdo e a investigacao
implica responsabilidade, jA que a busca pela verdade direciona o investigador a
transcendéncia e, portanto, € movimento heterénomo no qual o diferente permanece diferente

e a experiéncia da verdade um caminho de aproximagéo.

®0 termo ‘mesmo’ ¢, para Lévinas, equivalente de ‘eu’ e, portanto, na pesquisa, serdo sindnimos.

'O termo ‘outro’ sera grafado em letras minusculas quando referenciado ao ‘ele’ finito. No entanto, nas ocasides
2

em que fizer referéncia a ‘Ele’ como infinito, sera grafado Outro.
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Desse modo, de nossa parte, o problema da pesquisa estd no fato de que a proposta de
renovacdo da filosofia se depara com os dois caminhos possiveis no préprio movimento do
pensar filosofico, tornando o processo de renovagdo um movimento possivelmente ambiguo.

Ao entender que a renovacdo ¢ o movimento de retomada do elementar da filosofia,
entdo, a tese de que a ética esta inserida neste movimento, gira em torno do problema de saber
em qual das vias se pode retomar eticamente o auténtico pensamento humano. A partir deste
problema, a primeira parte da pesquisa investird nas reflexes de Husserl, especialmente sobre
0 problema e o método da renovacdo, a possibilidade de uma nova atitude do homem e, por
conseguinte, da comunidade (por extenséo).

Ver-se-4 que Husserl, ao apresentar o problema da renovacdo, convence-se de que a
Europa® estd em crise e precisa passar por um processo de renovacdo, pois ela teria
abandonado a sua matriz filoséfica. Segundo ele, a filosofia teria se encantado pelo
naturalismo das ciéncias, descuidando-se do verdadeiro telos pela qual se sente fundada, o
fecundo sentido do logos que remonta a tradigdo grega, a universalidade que superaria 0s
particularismos culturais.

Mesmo recebendo a critica lévinasiana de que sua filosofia retoma o caminho da
identidade do mesmo, resgatando o logos universalizante e identificador, Husserl indicara que
a renovacdo é possivel gracas ao processo ético de autorreflexdo humana, o qual revela o
humano como ser ético e capaz de renovar a si e a cultura com responsabilidade.

Dando sequéncia a discussdo, no segundo capitulo, no viés husserliano, apresentar-se-
4 a ideia de que a ética esta inserida na perspectiva de renovacdo. Desse modo, segundo
Husserl, a esséncia da vida ética € marcada pela vida consciente, capaz de examinar e
justificar as acGes. Dispor-se a viver esta vida ética é atitude auténtica e livre com o objetivo
de tornar-se homem novo. Em outros termos, a ética serd compreendida do ponto de vista da
razdo, como aquela capaz de regular as acdes da subjetividade racional, sendo ‘ciéncia da
completa vida ativa’ dessa subjetividade. A falta de consciéncia ética definha a vontade de
tornar-se homem novo.

Por conseguinte, segundo Husserl, a vida de renovagdo ética resume-se ao esforco
subjetivo de viver a auténtica humanidade: de viver de acordo com a consciéncia racional.

Neste sentido, constatar-se-a que o sujeito &, concomitantemente, sujeito e objeto dessa

®Europa é entendida, aqui, como unidade de forma espiritual e ndo como um espaco geografico. Assim, define
Husserl: “ndo a Europa compreendida geografica ou cartograficamente, como se, com isso, fosse delimitado,
enquanto humanidade europeia, 0 circulo dos homens que aqui vivem territorialmente em conjunto [...] Sob o
titulo de Europa, trata-se aqui, manifestamente, da unidade de uma vida, de um agir, de um criar espirituais: com
todas as finalidades, interesses, cuidados e esforgos, com as formagfes finalisticamente produzidas, as
instituigoes, as organizagdes” (2014, p. 120).
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cultura auténtica, ja que ela € resultado dos bens realizados na atividade subjetiva e
eticamente orientada. O eu que se decide por uma vida ética, combatendo as injusticas e
miseérias espirituais, institui livremente a auténtica humanidade, rejeitando a vida inauténtica e
configurando a ‘sua nova humanidade’, aquela de vida consciente.

Por outro lado, a proposta ética de Lévinas pde em questdo esta liberdade da
consciéncia, como ato voluntério e espontaneo, no qual o eu se dispde livremente a viver a
vida ética. Segundo ele, a consciéncia ética ndo € invocada como uma recomendacgdo
consciente e espontanea do eu, mas ‘ideia do infinito em mim’. A consciéncia ética é atracdo
infinita, é desejo que ndo satisfaz, é sensacdo de ndo se estar so e, portanto, exposicao na qual
a liberdade do eu é posta em questéo.

Desse modo, observar-se-a a ambiguidade da consciéncia ética de tornar-se novo
homem, pois, para Husserl, agir eticamente € poder justificar os atos, expor a minha liberdade
ao meu juizo — é presenca de si a si. De modo diferente, para Lévinas, a consciéncia ética é
exposicao da minha liberdade ao juizo do outro - é presenca de si para o outro.

Por fim, no terceiro capitulo, discorrer-se-4 sobre a apreciacdo lévinasiana da
renovacgdo, apontando que o movimento ético de abertura ao Outro pde em questdo o ser,
interrompendo a ontologia. Em outros termos, a ética da alteridade questiona a via da
identidade e a deixa sem palavras.

Para iniciar esta critica lévinasiana aos registros da ontologia, tendo como base as
reflexdes de Luis Carlos Susin, partir-se-a da narrativa mitica, ja que, nela, manifestam-se as
atitudes pré-filosoficas que condicionardo as escolhas e os pensamentos da filosofia. Neste
sentido, apresentar-se-a Ulisses como o paradigma do homem ocidental, que retorna a Itaca
para confirmar sua identidade, em contraposi¢do ao modelo biblico de Abrado, que se coloca
em éxodo na direcdo ao desconhecido e transcendente.

No modelo mitico, o herdi Ulisses ndo sofre de um desejo transcendente e a sua
alteridade € contraida na sua aventura de retorno, visto que ele ndo vai em direcdo a um futuro
absoluto, mas se encaminha para um fundamento ja dado. Compraz-se consigo mesmo e
desconhece a presenca do outro. Todas as adversidades externas e além delas séo
identificadas na categoria de ser. Ele nem sequer sabe ou suspeita que a possibilidade de seu
feliz retorno a Itaca se deve a uma alteridade contraida. Refere-se a um movimento de si para
si e, portanto, o heroi € ele mesmo.

No modelo biblico, a partir de uma promessa divina que invoca Abrado a responder,
‘eis-me’, ele peregrina em direcdo ao desconhecido e jamais volta para a sua terra natal. Tudo

deixar significa renunciar ndo apenas a sua maneira de viver, mas, também, as suas certezas e
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até mesmo a representacdo que faz do transcendente. A caminhada é que lhe desvendara o
sentido da promessa e cada vez mais 0 seu éxodo o exila em diregdo ao transcendente, ou
melhor, a cada novo passo e em cada novo lugar, ao invés de um feliz retorno a identidade,
Abrado se exila, contrai a sua identidade e expande a alteridade, caminhando em direcdo do
além de si.

Sendo assim, notar-se-4 que a ética é construida a partir do contado do eu com a
singularidade absoluta (Abrado e o transcendente), entendida como o préprio falar. A
presenca de outrem ou discurso invoca 0 eu a responder. A resposta é ética e, portanto, o
movimento ético tira a subjetividade do nucleo egocéntrico da identidade e a transporta para o
além de si. O eu se descobre pensado e eleito. Nao se apresenta como eu (Ulisses), mas como
um ‘eis-me’ por nascimento (Abrado), que invoca a um ‘antes’ € a um ‘envia-me’.

Segundo Lévinas, a palavra, além de questionar a liberdade do eu e chama-lo a
responsabilidade, encoraja-o e, portanto, é também exortacdo. Desse modo, ver-se-a que a
ordem indigente exorta o eu a assumir a tarefa fraterna como sua. Agir em favor do préximo é
‘minha tarefa’, na qual sou Unico e insubstituivel.

Por fim, observar-se-a que se pode pensar uma aproximacao entre os conceitos de obra
e renovacao, ja que tanto Husserl quanto Lévinas propdem uma nova atitude subjetiva a partir
do movimento ético. Segundo Lévinas, a obra € 0 movimento da subjetividade, de orientacdo
Unica e fraterna, que vai do mesmo ao outro com responsabilidade. E, de acordo com Husserl,
a renovacao € o processo subjetivo de autodeterminacéo e de autodisciplina que orienta a vida
ética. Entdo, tanto a obra quanto a renovacdo se referem a um movimento ético no qual o eu
ndo permanece indiferente e egoista, mas encorajado a sair de si e se renovar. A ética se

inserira no movimento de renovacao.
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1 A RENOVACAO E O NARCISISMO DA FILOSOFIA OCIDENTAL

A partir da proposta de investigar o tema da renovacdo do homem e da cultura, este
capitulo busca dar conta do problema e do método da renovacdo®, expondo a proposta
husserliana de retomada da cultura'® que remonta a tradicdo grega. O capitulo sera iniciado
com a apresentacdo do problema da pesquisa, partindo da constatacdo lévinasiana que a
filosofia pode ser acessada tanto pela dindmica da identidade (mesmo) quanto atraves do
movimento da alteridade (outro). A partir dai, apresentar que a proposta de Husserl mantém-

se na dindmica do mesmo, mas que o processo de renovagao € o ‘tema supremo’ da ética.

1.1 PROBLEMA INICIAL

Na ocasido em que Emmanuel Lévinas (1906-1995), em A filosofia e a ideia de
infinito (1957)', define que toda a filosofia procura a verdade e esta permite distinguir duas
vias com as quais o espirito filos6fico se compromete, a saber, a experiéncia e a liberdade, ele
inspira perspectivas que serdo centrais para a nossa pesquisa, dentre elas, o entrecruzamento
das vias na prépria nocdo de verdade, ja que, segundo Lévinas, elas esclarecem a fisionomia
do desejo pelo saber.

Segundo o autor, na procura da verdade que implica a experiéncia, 0 investigador

mantém uma relagdo com a realidade distinta dele proprio e, portanto, “uma realidade outra”

°Do lat. renovatio; onis, o qual esta associado & acdo de tornar algo ao estado original, restabelecer algo,
revitalizar. Do gr. avaxaiviorn, acdo de renovar. Nas reflexdes husserlianas, renovagdo (Erneuerung) € um
processo ativo, voluntario e racional de transformacdo da vida o qual ocorre tanto na esfera particular e
individual quanto na coletiva e cultural. Na esfera particular, trata-se de um ato volitivo pelo qual se deseja que
algo novo e melhor acontega e se realize na vida. Na esfera coletiva, renovar é acreditar conjuntamente que a
cultura possa se tornar diferente e melhor. Por isso, desejar a renovagdo é ter a atitude de ndo permanecer
indiferente aos acontecimentos do mundo da vida, ou seja, ascender de modo evidente ao ideal comum de
cultura, no sentido de buscar o conhecimento para melhorar a vida e tornar-se mais responsavel e menos egoista.
Desse modo, a pesquisa sobre a renovacgdo ultrapassa o sentido etimoldgico da palavra, j& que renovar consiste
em uma retomada do elementar, ou melhor, um retorno coerente a um ideal de vida ou de cultura. Para
complementar, no artigo, Renovagdo como problema ético-individual (Erneuerung als individualetisches
problem— 1924 — Hua XXVII), Husserl afirma que a renovacao é o tema supremo de toda a ética, que ndo é uma
simples ética individual, mas também uma ética social (2014. p. 24-25).

Ypara Husserl, a vida cultural é entendida como o conjunto de esforcos, de conquistas e de atividades
incessantes dos homens em sociedade. Em termos de existéncia, essas atividades e conquistas “tém uma
existéncia espiritual duradoura na unidade da consciéncia coletiva e da tradigdo que a conserva e prolonga”
(HUSSERL, 2002, p. 22). Desse modo, a cultura é uma unidade espiritual de vida vivida ativamente e 0 seu
sentido espiritual € experimentavel pela capacidade de reviver sua compreensdo. Portanto, para Husserl, a vida
cultural ndo tem apenas existéncia espiritual, mas também objetiva, pois as conquistas culturais irradiam
influéncias espirituais para as geragdes futuras e marcam a continuidade histérica.

YTexto publicado em Revue de Métaphysique et de Morale, Collin, 1957, n.3. O texto em que se esta se
baseando estd publicado em LEVINAS, Emmanuel. Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger.
Traducdo de Fernanda Oliveira. 2.ed. Edig8o seguida de novos ensaios. Lisboa: Instituto Piaget, 1997.
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(LEVINAS, 1997, p. 201, grifo do autor). Neste sentido, a experiéncia transporta o
investigador para além da sua propria natureza e daquela que o rodeia, como um movimento
direto ao inusitado. Esta via da verdade indica a chegada de um movimento que parte de um
mundo subjetivo, intimo e familiar, em direcdo ao estranho. A verdade implica ndo s6 uma
exterioridade, mas também uma transcendéncia, uma verdade que ‘almeja alto’, metafisica, e,
desse modo, “a filosofia ocupar-se-ia do absolutamente diferente, seria a propria
heterenomia®®’ (LEVINAS, 1997, p. 202).

Por outro lado, segundo Lévinas, a “verdade significa também livre adesdo a uma
proposi¢do, desfecho de uma investigacio livre” (LEVINAS, 1997, p. 202). Nesta via, nada
limita 0 pensamento e o investigador caminha em direcdo & autonomia®™. “Vista por este
prisma, a filosofia empenhar-se-ia em reduzir ao Mesmo tudo aquilo que se opde a ela como
outro” (LEVINAS, 1997, p. 202, grifo do autor). Desse modo, 0 investigador faz a sua
propria historia, uma espécie de conquista do ser através da historia, “a redugdo do Outro ao
Mesmo” (LEVINAS, 1997, p. 202, grifo do autor). Portanto, na via da verdade que implica a
liberdade e a autonomia, o investigador faz dos conhecimentos e mudancas, marcados pela
diversidade e disparidade, a sua prépria histéria. Assim, diante dos acontecimentos, dispares e
diversos, 0 eu continua 0 mesmo, ndo se abala e nada o ameaca.

Nesta esteira de argumentacdo, em relacdo a filosofia, Lévinas diz que o pensamento
sempre buscou reduzir a opinido a razdo, como um filtro que separa o divisivel e mutavel do
uno e do imutavel, um saber autarquico que vence todas as intempéries sensiveis e instintivas
e que elimina todo o tipo de coisa ‘supérflua’. Uma autonomia que “pressupde que a propria
liberdade esté& segura do seu direito, justifica-se sem recorrer a mais nada, compraz-se, Como
Narciso™, consigo mesma” (LEVINAS, 1997, p. 203).

A partir das duas vias da verdade, da experiéncia e da liberdade (da autonomia e da
heteronomia - do mesmo e do outro), Lévinas afirma que “a escolha da filosofia ocidental
pendeu a maior parte das vezes para o lado da liberdade ¢ do Mesmo” (LEVINAS, 1997, p.
202). No entanto, se estas duas vias se entrecruzam na propria noc¢do de verdade, a filosofia

Do gr. héteros, outro, diferente; némos, lei; pela via da experiéncia, a filosofia que se ocupa do absolutamente
diferente (LEVINAS, 1997, p. 202). Dentre os Vvarios estudos sobre os conceitos fundamentais de autonomia e
heteronomia na ética, suas simetrias e assimetrias, destacam-se os artigos de BRESOLIN, Keberson. Autonomia
versus heteronomia: o principio da moral em Kant e Levinas. Conjectura: Filos. Educ., Caxias do Sul, v. 18, n.
3, p. 166-183, set./dez. 2013 e GRZIBOWSKI, Silvestre. Lévinas e Kant: um estudo a partir da autonomia e
heteronomia. Rev. Filos., Aurora, Curitiba, v.22, n.31, p. 545-556, jul/dez. 2010.

Do gr. autds, préprio, mesmo; némos, lei; ¢ o estado de ter leis proprias. A autonomia é entendida como “a
filosofia que tende a assegurar a liberdade ou a identidade dos seres” (LEVINAS, 1997, p. 203).

Y0 mito de Narciso, na versao de Ovidio (43 a.C.), encontra-se no Livro 11 de Metamorfoses. Para isso, conferir
NASO, P. Ovidio. As metamorfoses. Trad. Paulo Farmhouse Alberto. Lisboa: Cotovia, 2010.
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ocidental ndo teria deixado de lado a via da experiéncia e do outro, apresentando uma via
absoluta e irredutivel, da autonomia da razdo sobre a opinido? A prioridade de uma via em
relacdo a outra ndo é motivo de enfraquecimento do proprio compromisso da filosofia com a
verdade? A filosofia ocidental é um narcisismo, que se compraz consigo mesma, se funde
numa espécie de identidade, afogando-se nela mesma?

Nesta perspectiva, fazem-se notar as considera¢fes de Lima Vaz quando diz que “o
problema classico da filosofia ocidental é o problema da relacdo consciéncia-mundo” (1968,
p. 281). A reflexdo filosofica ocidental iniciou com a descoberta do logos'®, como uma
“descoberta do principio, do imutavel, da lei” (1968, p. 282). Neste sentido, sempre esteve
presente na inspiracdo da filosofia do logos a depreciacdo da realidade contingente, pois
“apenas a forma merece elevar-se a esfera da contemplacdo (Gewpia), que é o ato filosofico
por exceléncia” (1968, p. 282). Os eventos radicalmente humanos ficam entregues as
ponderagdes e calculos da prudéncia. Em suma, “a luz das ideias envolve tdo somente as
realidades eternas” (1968, p. 282).

Neste viés, nas primeiras décadas do século XX, as reflexdes de Edmund Husserl
sobre a renovacdo da cultura ocidental fazem acreditar que é possivel uma renovacdo do
homem singular e da ‘humanidade comunalizada’ através de uma vida ética®®.
Historicamente, ap6s a Primeira Guerra Mundial (1914-1918), a Europa estava radicalmente
dividida pelos nacionalismos belicistas, totalitarios e antidemocréaticos, os quais fizeram ruir o
telos'” espiritual da humanidade europeia. Desse modo, Husserl promove um diagnéstico, ou
seja, procura saber a natureza e a causa das alteracdes culturais que desencadearam as
divisbes nacionalistas, a perda de sentido no viver e o consequente padecimento da
humanidade. A conviccdo € de que a Europa esta enferma. E, ainda, suas reflexdes indicam
qgue a cultura europeia necessita passar por um processo de renovacao, pois ela teria
abandonado a sua matriz filoséfica. Segundo ele, os cientistas do espirito teriam se tornado

obcecados pelo naturalismo, descuidando-se da verdadeira filosofia. Num viés Lévinasiano,

Do gr. Jdyoc: razdo, linguagem, palavra, fala, mas adquire varios sentidos filosficos. No sentido amplo de lei,
principio ou regra, por exemplo, “no estoicismo o logos é a ordem divina, e no neoplatonismo as forgas
reguladoras inteligentes que se manifestam no mundo sensivel. Significa também explicacdo, razdo, raciocinio,
teoria abstrata ou razdo discursiva, por exemplo, na Metafisica, quando Aristételes apresenta logos a partir dos
primeiros principios. Platdo, em A republica, apresenta o logos como uma parte intelectual da alma. Pode ter
também significado de proporg¢do ou valor, como, por exemplo, quando “Heraclito fala do homem cujo logos é
maior que o dos outros” (CRISP, 2006, p. 592). Nao se pode deixar de referenciar a interpretacdo do conceito de
logos que Martin Heidegger (1889-1976) estabelece em Ser e tempo, quando busca elucidar a sua funcéo
priméria, destacando que o logos ndo deve ser tomado precisamente como ‘lugar’ primario da verdade, mas
como discurso apofantico (2012, p. 113-119).

'°A renovagao como o tema supremo de toda a ética sera assunto do segundo capitulo dessa pesquisa.

Y0 termo télos é compreendido na acepcéo filoséfica dos fins, isto &, do propésito, objetivo ou finalidade. No
viés husserliano, significa o propésito da vida estar norteado pelo ideal da razéo.
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isso ndo seria indicio de que a filosofia ocidental havia pendido apenas para o lado da cultura
do mesmo, tornando-se autdbnoma, a ponto de obcecar-se, como narciso, consigo mesma?

De acordo com as consideracdes husserlianas, em qualquer cultura as pessoas estdo
congregadas em busca de certos ideais de vida. Essa busca é vivificada por uma forca
impulsora que as orienta no sentido de viver. N&o é um mero viver, mas uma vida'® pessoal
que “significa viver em horizonte comunitario” (HUSSERL, 2014, p. 115), ativo e criador de
cultura. Portanto, a cultura adquire uma vida prépria quando € transportada por uma fé em si
mesma em busca de ideais de vida mais elevados, ocasionando a diferenca entre as culturas, ja
que algumas buscam valores muito superiores do que outras para o viver.

Husserl amplia o conceito de cultura para a esfera das nacOes europeias. O
conglomerado dessas nacGes estaria vinculado por uma unidade cultural chamada Europa.
Desse modo, a cultura europeia teria o papel de englobar todas as subculturas, gracas aos
ideais que a regem desde a sua origem, a saber, a fé na razdo ou a atitude filoséfica. Para Julio
César Vargas Bejarano, “esta concepgao geral de cultura reflete uma posicéo eurocentrista, na
qual se acentua sua unidade e universalidade, isto é, estar destinada a ser ponto (teleoldgico)
de referéncia para as demais tradi¢cdes culturais” (2007, p. 81). Neste mesmo sentido, Jodo
Paisana aponta que “a ideia husserliana de Europa [...]J, surge-nos assim autista e
eurocéntrica” (1997, p. 06). Para a nossa pesquisa, interessa saber se a renovagdo dessa
cultura proposta por Husserl, retomando o ideal de filosofia que une todas as nagOes
europeias, seria uma renovacgdo eurocéntrica e autista como apontam os autores, a qual nao
reconheceria os valores das demais culturas, ou uma proposta de questionamento ao egoismo
dessa cultura?

Para Husserl, a crise da filosofia € também a crise da civilizacdo europeia, ja que a
origem dessa civilizacdo, bem como das ciéncias naturais, estd na atitude filosofica,
inaugurada pelo antigo pensamento grego. Por isso, para ele, € necessario recuperar 0
verdadeiro sentido do logos, remontando a fecunda tradi¢do grega. “A filosofia, visando o
eterno e o universal, permitiria a0 homem europeu, na esteira do grego antigo, superar 0s
condicionalismos histéricos e os particularismos culturais, apresentando-se como arquétipo de
toda a humanidade” (PAISANA, 1997, p. 06). E possivel uma cultura ser arquétipo para as
demais? Haveria a possibilidade de a cultura europeia abrir-se ao inusitado, dialogar com

outras culturas, ja que, para Husserl, ‘¢ um erro e uma falsificacdo de sentido’ interpretar

80 proprio Husserl esclarece: “A palavra vida ndo tem aqui um sentido fisiologico, ela significa vida ativa em
vista de fins, realizadora de formagdes espirituais — no sentido mais lato, vida criadora de cultura na unidade de
uma historicidade” (2014, p. 115-116).
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europeiamente a Filosofia e a Ciéncia Indiana, Chinesa e Babilonica (HUSSERL, 2014, p.
134)", ou ainda, no sentido espiritual, ndo pertencer & Europa, “os esquimds ou os indianos
das exposicOes das feiras anuais, ou ainda 0s ciganos, que perpetuamente circunvagueiam
pela Europa” (HUSSERL, 2014, p. 120)?

Ver-se-4 que, para Husserl, o processo de renovacao se inicia no campo subjetivo e se
funda na universalidade cientifica, pois as ciéncias exigem um pensamento universal a partir
da inteleccdo racional. A via sugerida por Husserl é de longo prazo, que envolvem geracoes, e
inicia na base social, pois “se trata de um projeto que deve iniciar-se em individuos isolados
que se despertam a autoconsciéncia e que se vai expandindo paulatinamente até os grupos
sociais” (BEJARANO, 2007, p. 76). Sendo a solugdo racionalmente fundada, a renovacéao da
cultura ¢ uma questdo que diz respeito ao homem, “alguém que se decide livremente na sua
relacdo com o mundo circundante humano e extra-humano, enquanto livre nas suas
possibilidades de se configurar racionalmente, a si e ao seu mundo circundante” (HUSSERL,
2012a, p. 03)%.

A partir do exposto, Husserl faz uma pergunta fundamental para as suas investigacoes
e basilar para a nossa pesquisa, a saber, “que tem a dizer a ciéncia sobre a razao e a nao razao,
que tem ela a dizer sobre noés, homens, enquanto sujeitos desta liberdade?” (2012a, p. 03).
Para a nossa pesquisa, cabe perguntar: ao questionar a ciéncia, se ela tem alguma resposta
para o sentido de viver do homem, Husserl estaria inspirando a ciéncia a ver significados de
uma ‘realidade outra’, transcendente, ou mantendo a cultura do mesmo que ‘tudo reduz o que
se opode a ela como outro’? O tema da renovacdo da filosofia ocidental mantém a prioridade
do mesmo sobre o outro, como afirma Lévinas, ou prop&e um horizonte transcendente, como
um movimento aberto ao inusitado, ou, ainda, um didlogo entre as duas vias que se
entrecruzam no saber? E possivel afirmar que o conceito de renovacdo é ambiguo e que,
portanto, permite dialogar com as duas vias? Para isso, precisamos trazer a tona a proposta de
Husserl sobre a renovacdo para, em seguida, identificar se ela mantém ou ultrapassa a cultura

do mesmo.

BHya XXVII.
PHya VI.
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1.2 HUSSERL: O DIAGNOSTICO DA CRISE E A RENOVACAO

As anélises e reflexdes de Husserl sobre a crise (Krisis)* e a renovacéo da cultura do
Ocidente se acentuam a partir das primeiras décadas do século XX, mais propriamente com o
evento da Primeira Guerra Mundial (1914-1918), o qual, segundo Husserl, manifestou a crise
espiritual da humanidade, a perda de sentido e da unidade espiritual entendida como todas as
acOes que formam uma unidade de vida. De acordo com Pedro M. S. Alves, na introducéo a
edicdo portuguesa de Europa: Crise e renovacao, essa reflexdo husserliana é ‘complexa e
matizada’, j& que teve “o seu inicio por ocasido das vicissitudes da Primeira Grande Guerra”
(HUSSERL, 2014, p. VII), pois tais vicissitudes foram “catastroficas para a Europa no seu
todo e, para Husserl, também dramaticas no plano pessoal, com as mortes do seu filho
Wolfgang, em 1916, no campo de Batalha de Verdun, e de Adolf Reinach, seu discipulo, em
1917”7 (HUSSERL, 2014, p. VII).

Nesta esteira de pensar, em que os textos husserlianos deixam transparecer alguns
condicionalismos nas elaboragdes, Joao Paisana diz que “em 1935 sob a pressao dos
acontecimentos, o autor (Husserl) é conduzido a reflectir sobre a problematica da filosofia
politica, habitualmente ausente das suas preocupacdes filosoficas” (1997, p. 04, grifo nosso).
Historicamente, a subida ao poder do Partido Nacional-Socialista de Hitler na Alemanha, em
1933, caraterizado por um cunho totalitario, centralizador e antidemocrético, marcou o inicio
das perseguicBes aos adversarios politicos, organizacBes e aos ideais democraticos na
Alemanha.

Internamente, as instituicdes democraticas (Sindicatos, Universidades, Associagdes de
Estudantes) foram ilegalizadas e a sociedade alem&@ passou a conviver com a perseguigédo
racista aos judeus e negros. “Ora Husserl, oriundo de familia judaica, depressa se confrontou
com as arbitrarias decisdes persecutorias do poder nazi que expulsou das universidades todos

os professores e alunos de origem judaica” (PAISANA, 1997, p. 05). Externamente, o

“'Etimologicamente a palavra crise é de origem latina — crisis; e grega - krisis. Ela esté relacionada as patologias,
indicando alteragBes consideraveis que ocorrem no curso de uma enfermidade, seja para melhorar ou para
agravar mais o enfermo. O original significado de crise é de indicar um evento corpéreo, o ponto de inflex&o
sobre o estado do paciente. Para a nossa pesquisa 0 termo crise serd determinante, ja que Husserl recupera o
significado de crise, indicando a condicdo de instabilidade da humanidade europeia e da propria ciéncia e a
necessidade de renovar a cultura, possibilitando a inflexdo de uma mudanca decisiva. Um texto interessante que
aponta a compreensdo fenomenolodgica do corpo para uma ética pratica na medicina e alude a definicéo de termo
crise pode ser conferido em MURRAY, Stuart J. Phenomenology, ethics, and the crisis of the lived-body.
Nursing Philosophy, 2012, 13, p. 289-294. Disponivel em: <
http://www.academia.edu/2384227/PhenomenologyEthicsandtheCrisisoftheLived-body>. Acesso em: 07 abr.
2016.
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nacionalismo intensificado do Partido Nacional-Socialista conduzia a politica para possiveis
conflitos bélicos entre as outras nagdes europeias. Logo, segundo Paisana, “¢ integrado nesse
clima de terror persecutério e de profunda tensdo belicista que o texto?® de Husserl deve ser
interpretado” (1997, p. 05).

No primeiro artigo da revista Kaizo, Renovacdo. Seu problema e método®®, Husserl
contextualiza a situacdo de crise em que se encontra a cultura europeia e a completa auséncia
de sentido no viver. Segundo ele, atraves de coacbes militares a Europa fora devastada no
periodo da Primeira Guerra Mundial. E, ainda, no periodo pds-guerra encontraram-se meios
mais refinados como torturas da alma e misérias econémicas moralmente depravantes. Esses
absurdos contra a humanidade nada mais revelaram do que a obstrucéo da sua forga impulsora
mais propria, ou seja, a crenca em si mesma. Ao que parece, Husserl aponta que 0s
acontecimentos desvelaram a despersonalizacdo da humanidade (cultura europeia),
ocasionando a perda de unidade e sentido para a vida.

Vale lembrar a passagem da quarta parte da obra Dificil liberdade: ensaios sobre o
judaismo (1963), na qual Lévinas diz que “as agdes mais detestaveis ndo se encontram sempre
no crime mesmo: velha verdade que conhecem todos 0s que tomam o trabalho de examinar as
intencdes” (2004, p. 195). Por mais ambigua que soe essa passagem, ela inspira a
contextualizagédo da crise da humanidade realizada por Husserl, quando passa a examinar as
causas que desencadearam essas atrocidades contra a humanidade. A luta armada que
devastou a Europa tem acOes detestaveis que vao além e aquém do fato da Guerra. Neste
sentido, Albert Schweitzer observa que o abalo cultural ndo dependeu da guerra para ser
desencadeado, pois as na¢des que ndo se envolveram diretamente nos conflitos também se
desestruturam culturalmente. A guerra foi apenas uma manifestagéo da incultura ou efeito que
tem suas causas na degeneracdo da visao de mundo ética e otimista, “Unica capaz de inspirar
nas pessoas agoes dirigidas a civilizacdo” (SCHWEITZER, 2013, p. 81).

No entender de Guillermo Hoyos Vasquez, Husserl utiliza termos para expressar a
situacdo de violéncia e de crise cultural, visando despertar uma sensibilidade moral que néo se
expressa apenas no ponto de vista politico, em movimentos sociais (antiglobalizag&o,
feministas ou contra a discriminagdo de toda indole), mas “é uma sensibilidade que pretende
tocar o mais profundo do ser humano e de sua existéncia enquanto tal. E um sentimento de
humanidade” (2003, p. 14, tradugdo nossa). A sensibilidade moral de Husserl ¢ um recurso

humano vital, j4 que “o humano ¢ um bem escasso e nao se pode atentar contra ele

?2Referéncia ao opUsculo de Husserl sobre A crise da humanidade europeia e a filosofia (1935).
“Hua XXVII.
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impunemente” (2013, p. 14). Caberia aqui a seguinte pergunta: esta sensibilidade moral, a que
alude Vasquez, ndo seria um despertar essencial e subjetivo que transporta o eu para além dos
acontecimentos, para além daquilo que o rodeia? Seria uma ultrapassagem da cultura do
mesmo para uma verdade diferente, em relacdo agquela que se vive?

Para Husserl, a guerra e o0 pds-guerra obstruiram a crenga da cultura em si mesma,
tirando-lhe a autenticidade, a grandeza e a progressdo de valores auténticos cada vez mais
elevados. A luta armada entre as nacGes obstruiu o ideal de cultura, de humanidade e as a¢6es
de exceléncia que nos conduzem além das preocupac6es e infortunios individuais. Em outras
palavras, perdeu-se a crenca impulsionadora em si mesma, de buscar um télos progressivo de
valores auténticos, compreendido na busca de exceléncia que esta acima dos desejos
individuais.

A fé em si mesmo foi perdida tanto no ambito individual quanto no coletivo. Segundo
Husserl, esta forca impulsora em si mesma ja estava em processo de decadéncia antes da
guerra, mas, com ela, perdeu-se de vez a crenca no ideal de cultura. Por conseguinte, a crise
adquire sentido no declinio da forca impulsora da cultura europeia, ou seja, no declinio da fé
na razdo®*. E importante notar que esta crise a que alude Husserl, resulta de escolhas e
decisdes, ou seja, significa um momento critico e oportuno que nao ocorre por acaso, mas que
tem sua causa nos descaminhos irracionais e céticos pelos quais se enfraquece o julgar
reflexivo das atitudes diante do mundo e de si mesmo, 0s desencontros subjetivos no mundo e
consigo mesmo. A crise da humanidade é também a crise na reflexdo de si mesma, a crise na
prépria filosofia, enquanto ciéncia da humanidade?.

Em vista disso, € interessante observar que os motivos da crise espiritual da
humanidade, a que alude Husserl, ndo sdo devidos somente aos eventos historicos, mas
também ao problema da evolucdo da prépria filosofia. Neste sentido, Renato Cristin salienta

que a crise espiritual da Europa é devida a queda dos principios de liberdade e de democracia,

*Em fenomenologia, o conceito de razio tem uma interpretagio propria. Por isso, “a razio na perspectiva
fenomenoldgica tem como origem a experiéncia vivida no mundo e por isso ndo equivale plenamente aos
critérios propostos pela razdo moderna, pois ndo esté voltada para o ‘dominio’ da natureza mediante o célculo e a
objetivacdo. Trata-se, sim, da capacidade de orientar a vida pessoal e social segundo fins ou ideais tais como a
responsabilidade, a autonomia e a autocompreensao. A razao estd determinada pela prépria perspectiva pela qual
0s sujeitos vivem no mundo. Assim, ela permite dar conta da experiéncia vivida a partir de categorias a priori
que determinam o modo de manifestacdo da realidade. [...] Cada construcdo teérica estd sujeita aos
correspondentes horizontes de experiéncia cuja transformagio se da no mundo da vida” (BEJARANO, 2007, p.
73, grifo do autor). Robert Sokolowski complementa dizendo que “a fenomenologia considera a mente humana e
a razdo humana como constituidas para a verdade” (2004, p. 14).

“Cabe apontar que ndo somente Husserl identifica a crise cultural com a crise da propria filosofia, mas também
Albert Schweitzer (1875-1965) faz essa identificacdo. Além disso, para Schweitzer, a prépria filosofia é culpada
pela decadéncia cultural. Para isso, conferir SCHWEITZER, Albert. Filosofia da civilizagcdo: queda e
reconstrugdo da civilizagdo: cultura e ética. Sdo Paulo: Editora Unesp, 2013, p. 15-21.
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principios que acompanharam o nascimento da filosofia ocidental. E, ainda, que o motivo da
crise esta atrelado a negacdo desses principios e do desaparecimento da reflexdo sobre a
origem de nossa civilizagdo. Entdo, “a tematica da crise sempre ¢ abordada por Husserl de
modo muito intenso, coincidindo tanto com a evolugdo da propria filosofia, quanto com os
eventos histéricos daqueles anos” (1999, p. 10, tradugdo nossa).

Segundo o autor em questdo, € preciso ter presente estas duas dimens@es, eventos
historicos e a evolucdo da propria filosofia, para compreender a reflexdo sobre a crise. A
primeira dimensdo consiste no problema interno da fenomenologia, ou seja, ©
desenvolvimento do seu problema fundamental, os horizontes, o futuro e a sua propria crise.
Os eventos histéricos sdo uma dimensdo mais extrinseca do problema, mas ndo menos
relevantes, porque fornecem ao método fenomenoldgico o campo operativo mais amplo e, ao
mesmo tempo, mais concreto do que aquele que agitou as décadas precedentes, ja que se trata
do ambito da historia, da cultura e da civilizacdo ocidental. Essas duas dimensdes fornecem a
chave de leitura do pensamento husserliano na sua totalidade. Logo, é das reflexdes de
Husserl, realizadas nos anos trinta, que convergem para a crise da humanidade europeia, “que
deve partir a histéria da repercussdo filosofica e cultural da fenomenologia de Husserl”
(CRISTIN, 1999, p. 10).

Portanto, as reflexdes husserlianas sobre a crise da cultura europeia fundam-se na
precisa premissa de que a origem dessa civilizacdo esta na atitude filosofica inaugurada pelo
pensamento grego e, portanto, qualquer forma de reflexdo sobre a cultura europeia ndo pode
pressentir desse inicio, porque € da filosofia que surgem a ciéncia, a técnica e toda a estrutura
social do ocidente (CRISTIN, 1999, p. 9). Assim sendo, uma analise da crise da civilizacdo
europeia, necessariamente, precisa refletir sobre o espirito filos6fico “imanente na histéria da
Europa (da Europa espiritual)” (HUSSERL, 2014, p. 120).

Em A crise da humanidade europeia e a filosofia (1935), Husserl conferencia sobre o
sentido teleolégico da humanidade europeia e busca mostrar a funcéo essencial que a filosofia
e suas ramificacOes exercem sobre a Europa. Segundo ele, “as nagdes europeias estdo doentes,
a propria Europa, diz-se, estd em crise” (2014, p. 116). E ainda, o problema da Europa seria
um problema puro das ciéncias do espirito, pois o naturalismo teria obscurecido a razédo
filosofica e os cientistas do espirito teriam se descuidado do espirito enguanto espirito,
proprio de uma ciéncia eidética (fenomenologia).

No mesmo sentido, em A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia

transcendental (1936), Husserl parte “de uma inversdo da apreciacdo geral a respeito das
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ciéncias” (2012a, p. 03), a qual teria surgido na virada do século XIX para o XX. Assim,
identifica Husserl:

A exclusividade com que, na segunda metade do século XIX, toda a visdo de
mundo do homem moderno se deixou determinar pelas ciéncias positivas, e cegar
pela ‘prosperity’ a elas devida, significou um virar as costas indiferente as questdes
que sdo as decisivas para uma humanidade genuina (2012a, p. 03).

Neste sentido, o objeto da critica de Husserl é o naturalismo, resultante do objetivismo
das ciéncias positivas que, desde a Modernidade, marcada pelo dualismo na interpretacdo do
mundo (sujeito/objeto), pretendeu tornar a verdade cientifica a Unica verdade valida, tendo
como principio que o mundo descrito pela ciéncia € a verdadeira realidade. A crise que
Husserl alude ndo é uma crise da cientificidade da ciéncia, mas uma crise do significado dessa
ciéncia para a existéncia humana, visto que ela ndo teria nada a dizer sobre a miséria da
humanidade na sua mais pura subjetividade, gerando a inevitavel inversdo da apreciacdo
publica sobre as ciéncias naturais. Para Husserl, essa inversdo da apreciacdo publica foi
inevitavel na primeira metade do século XX, especialmente no periodo pds-primeira guerra, e,
na geracao mais jovem, essa apreciacdo tornou-se, aos poucos, uma disposicao hostil, a qual é

diagnosticada da seguinte maneira:

Na urgéncia da nossa vida - ouvimos - esta ciéncia nada tem a nos dizer. Ela exclui
de um modo inicial justamente as questdes que, para 0S homens Nnos nNOSSOS
desafortunados tempos, abandonados as mais fatidicas revolucfes, sdo as questes
prementes: as questdes acerca do sentido ou auséncia de sentido de toda esta
existéncia humana (2012a, p. 03).

A partir dessa falta de sentido e da perda de unidade no viver, Husserl aponta que
esses problemas exigem uma solucdo racionalmente fundada, pois é através da agdo racional®®
que o homem transforma o mundo da vida (Lebenswelt). Dado o diagndstico, que a
humanidade perdeu a fé em si mesma e o sentido da unidade de viver, parte-se para o
proposito de que algo precisa ser feito para restabelecer o caminho da cultura autenticamente
humana.

Nesse sentido, para Marcelo Fabri, em A atualidade da ética husserliana, essa
abordagem dos horizontes de sentido € pressuposta nas ciéncias, mas diante desses
pressupostos as ciéncias sempre se calam (2006, p. 73). Por esse motivo, Husserl apontara a

necessidade de fundamentar uma ciéncia rigorosa e universal do espirito que afirme a raiz de

%Racional é entendido aqui como “a a¢do mediante a qual os sujeitos transformam o mundo” (BEJARANO,
2007, p. 73).
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toda a ciéncia como uma atividade essencialmente humana e que dé sentido a vida, a saber, a

fenomenologia®’ ou ciéncia estrita.

1.2.1 A crenga na renovacao da cultura e a necessidade de justificacdo

Na andlise husserliana, o fato de a cultura ter perdido a fé em si mesma é determinante
para a praxis, uma vez que, para se mover diante dessa situacdo, o agir precisa ser motivado
pela perda de sentido da humanidade, na dire¢do de que ‘“algo novo deve suceder”
(HUSSERL, 2014, p. 04). Esta claro que uma crise gera mudanca e, neste sentido, Husserl
coloca a necessidade de uma renovacao, pois 0 homem forma o mundo e ele forma o homem.
A decadéncia s6 ocorre se 0 homem olhar passivamente para a situacdo de irracionalidade
cultural.

Para Bejarano, “o texto (Renovacgdo. O problema e 0 método) estabelece a urgéncia de
uma renovacdo dos primeiros ideais que possibilitaram o surgimento e o desenvolvimento da
Europa e com isso do proprio Ocidente” (2007, p. 70, grifo nosso). Ao contrario da
indiferenca e passividade, somos seres ativos no mundo, no sentido que o mundo e 0s sujeitos
se configuram constante e reciprocamente. Assim, Husserl comenta: “[...] algo novo deve
suceder; suceder em nés e através de nds préprios, através de nos enquanto membros da
humanidade vivendo neste mundo, dando-lhe forma através de nds e recebendo forma atraves
dele” (HUSSERL, 2014, p. 04).

Para Husserl, esse € um combate moral sério e continuo, que gera valores e eleva a

personalidade de quem nele se debate. Eleva o sujeito ao ponto de construir uma verdadeira

"Por ora, “o termo ‘fenomenologia’ é uma combinagdo das palavras gregas phainomenon e logos. Significa a
atividade de dar conta, fornecendo um logos de varios fendmenos, dos varios modos em que as coisas podem
aparecer. Por fendmenos (phenomena) n6s queremos dizer, por exemplo, retratos em vez de simples objetos,
eventos lembrados em vez de antecipados, objetos imaginados em vez de percebidos, objetos matematicos como
triangulos e formas em vez de seres vivos, palavras em vez de fosseis, outras pessoas em vez de animais ndo-
humanos, realidade politica em vez de econdmica. Todos esses fendmenos podem ser explorados quando
percebemos que aquela consciéncia é consciéncia ‘de’ algo, [...] A fenomenologia reconhece a realidade ¢ a
verdade dos fenbmenos, as coisas que aparecem. N&o é o caso, como a tradi¢do cartesiana nos teria feito crer,
que ‘ser um retrato’ ou ‘ser um objeto percebido’ ou ‘ser um simbolo’ esta s6 na mente. Eles sdo modos nos
quais as coisas podem ser. O modo como as coisas aparecem é parte do ser das coisas; as coisas aparecem como
elas sdo, e elas sdo como elas aparecem. As coisas ndo apenas existem; elas também manifestam a si mesmas
como o que elas sdo” (SOKOLOWSKI, 2004, p. 22-23). Para André Dartigues, a fenomenologia é a ciéncia dos
fendomenos. Entretanto, “como tudo que aparece ¢ fendmeno, o dominio da fenomenologia € praticamente
ilimitado e ndo poderiamos, pois, confina-la numa ciéncia particular” (2008, p. 9). Por isso, determinar o que é
fenomenologia é uma tarefa dificil e as respostas podem ser multiplas e afastadas umas das outras. No entanto,
segundo o autor, as intimeras respostas podem estar ligadas a uma mesma fonte. “Por isso poderiamos dizer,
explorando a imagem da fonte, que essa se tornou, ap0s as primeiras obras de Hussserl, como que um rio de
multiplos bragos que se cruzam sem se reunir ¢ sem desembocar no mesmo estuario” (DARTIGUES, 2008, p.
12).



28

humanidade. Segundo ele, o debate ético constrdi a humanidade, no sentido de o homem ter
consigo o potencial moral, a possibilidade de agir melhor, escolher e decidir pelo melhor. Para
isso, € preciso ser otimista, manifestar uma grandeza de alma. A vida manifesta uma
exigéncia ética em busca de uma humanidade melhor e uma cultura autenticamente humana.
E preciso assumir o combate ético, como proprio e individual, no sentido de construir um
progresso ético continuado e norteado pelo ideal da razdo (télos), ou seja, norteado para a
constituicdo da verdade. Neste sentido, corrobora Sokolowski: “a fenomenologia [...] ajuda-
nos a reassumir nossa condi¢ao humana como agentes da verdade” (2004, p. 21).

Como empreender a passagem de uma tarefa individual de agir racional para um nivel
coletivo e/ou comunitario? Seguindo a compreensdo de Husserl, essa passagem ¢é feita por um
sentimento natural da vida humana, entendida “naquela analogia platf)nica28 entre 0 homem
singular e a comunidade” (HUSSERL 2014, p. 05). Desse modo, “a base das analises
husserlianas sobre a cultura ¢ a classica analogia entre o sujeito ¢ a sociedade” (BEJARANO,
2007, p72). Essa analogia brota do sentimento natural e ndo é uma ideia plena do espirito que
estda além do pensamento natural. Ela “nada mais é que a expressdo de uma apercepcao
quotidiana que desponta, de modo natural, das atualidades da vida humana” (HUSSERL,
2014, p. 05).

Essa ‘apercep¢ao quotidiana’ ¢ a acdo de ampliar a mente no sentido de que as acgdes
individuais repercutem diretamente na coletividade e, portanto, sdo acdes correspondentes.
“As pessoas e sociedades podem chegar a formar personalidade(es) de ordem superior,
guando elas conseguem unir-se em torno de uma vontade comum e comportar-se de acordo
com ela” (BEJARANO, 2007, p. 72). No entanto, ¢ preciso saber se essas apercepc¢oes
naturais, juntamente com o posicionamento emocional que elas suportam, formam um
fundamento suficiente para uma possivel renovacdo racional da coletividade e, mais ainda, se

é suficiente para uma renovacdo ainda maior que é a renovacao da cultura.

%A ideia de que a sociedade humana é natural e, na sua esséncia, ndo deixa de ser a alma do homem ampliada é
claramente desenvolvida na Republica de Platdo. Neste sentido, o texto de Francis Macdonald Cornford (1874-
1943), Psychology and Social Structure in the Republic of Plato. In: The classical quarterly, vol. 6, n°. 4. (Oct.,
1912), p. 246-265, contribui para dizer que, em geral, a teoria do Estado Ideal de Platdo est4 baseada sobre o
principio de que a sociedade humana é natural e é uma reacéo contréria as doutrinas sofistas que, pautados em
opinides, afirmavam que a sociedade resulta de uma convengdo humana ou mesmo de um primitivo contrato. De
acordo com Cornford (1912), Platdo ndo teria apenas se limitado a rejeitar esta opinido falsa, mas, também,
definiu uma doutrina alternativa para confirmar que o estado é natural, no sentido de que a sociedade construida
sobre linhas ideais seria aquela que deveria refletir a estrutura da alma do homem, e dar a desempenhar
plenamente as funcdes legitimas de todas as partes, de acordo com a sua natureza. Desse modo, a analogia
natural é vital para o seu proposito na Republica, para mostrar que a divisdo do Estado Ideal em trés classes —
artesdos, guardides e governantes - corresponde a divisdo da alma em trés partes — concupiscivel, irascivel e
racional. Por conseguinte, o equilibrio das disposi¢cbes da alma que vale para o homem individualmente
corresponde e vale também para o estado e suas classes.
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Para Husserl, sim, a ‘apercepcdo quotidiana’ remete a afirmar que a cultura pode e
deve ser renovada pela razdo e pela vontade humana. Esta € uma crenga que nos preenche,
pois é consentimento de que, em termos de cultura, ela nunca é dada por satisfatoria, tanto na
esfera individual quanto na coletiva. Renovar a cultura ¢ uma agdo comparada a um ‘mover
montanhas’, aparentemente impossivel de acontecer e uma simples fantasia, mas que, para
Husserl, € possivel ocorrer na realidade. Como afirma Bejarano: “a primeira vista, este projeto
se apresenta como ambicioso e utopico, pois estes tipos de decisdes provém geralmente das
classes dirigentes e/ou daqueles que ostentam tanto o poder politico quanto o economico”
(2007, p. 76). No entanto, para Husserl, esta € uma tarefa do homem singular e da
humanidade comunalizada. Por isso, a renovacdo ¢ o “tema supremo de toda a ética®® (2004,
p. 24).

E notéria a reacdio de Husserl ao pessimismo, pois a agdo de ‘mover montanhas’, na
visdo pessimista, € uma tarefa impossivel de ser realizada, uma simples fantasia que nédo é
real. Entretanto, para Husserl, renovar a cultura é possivel na realidade, quando se cré em
“pensamentos soObrios racionalmente evidentes, quando estes levam a uma completa
determinidade e clareza tanto a esséncia e a possibilidade do seu objetivo como 0 método para
realiza-lo” (2014, p. 05). A renovagao ¢ uma tarefa pessoal, intersubjetiva, social e de carater
racional. E através da racionalidade que a comunidade de pessoas resolve seguir os ideais
(autonomia, responsabilidade, democracia...) que unificam e tornam a vida social coesa.
Entdo, a renovacdo racional é a capacidade de o individuo orientar a sua vida pessoal e social
em vista de ideais, e ndo somente um dominio objetivo proposto pelas ciéncias da natureza.

A crenga de que a cultura pode ser renovada através da razao e da vontade humana se
objetiva quando fundamentada na justificacdo racional. Como fazer esse movimento emotivo
de renovacdo tornar-se um processo de renovagao? Como tornar a crenga na renovagdo o
fundamento de uma justificacdo racional? A justificacdo racional é a clareza intelectual
necessaria para que “o movimento simplesmente emotivo da renovagdo se transmute no

proprio processo de renovacdo” (HUSSERL, 2014, p. 06). De acordo com Husserl, ndo é uma

»Complementa Husserl: “Sob o nome de ‘Etica’ ndo se deve, porém, pensar na simples moral, que regula o
comportamento pratico ‘bom’, ‘racional’, do homem em relacdo ao seu semelhante sob ideias de amor ao
proximo. A Filosofia Moral é apenas uma parte completamente dependente da Etica, a qual deve ser
necessariamente tomada como a ciéncia da completa vida ativa de uma subjetividade racional sob o ponto de
vista da razdo, que unitariamente regula esta vida no seu conjunto. Para todas as esferas particulares de acdo
possivel que podemos considerar sob este ponto de vista normativo — seja mesmo, por exemplo, a agdo que
designamos como pensamento cognitivo -, ai terd também a Etica o seu campo tematico. Mesmo o nome ‘razio’
deve, por conseguinte, ser tomado de um modo completamente geral, de tal maneira que a Etica e ciéncia da
razdo pratica se tornem conceitos equivalentes” (2004, p. 24-25, grifo do autor).
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clareza fécil de ser obtida, pois muitas sdo as correntes pessimistas que dominam e

encobertam a verdadeira clareza intelectual.

1.3 A NECESSIDADE DE UMA CIENCIA ESTRITA

Na busca de justificar racionalmente a crenga na renovacdo, Husserl declara a
necessidade de um trabalho teoérico sério, com método seguro e resultados eficazes. Entéo,
para haver de fato uma renovacdo cultural, é necessaria a ajuda de uma ciéncia estrita, pois ela
pode proporcionar um trabalho tedrico prévio do qual necessita 0 movimento de renovacao.
Assim, assevera Husserl: “apenas a Ciéncia Estrita pode, aqui, criar métodos seguros e
resultados firmes; apenas ela pode, por conseguinte, fornecer o trabalho teérico prévio de que
uma reforma racional da cultura esta dependente” (HUSSERL, 2014, p. 6).

Contribui para a resolugdo de nosso problema investigativo observar que o
fundamento tedrico pode ser preenchido com a ajuda de uma ciéncia estrita. Entretanto, neste
ponto, Husserl faz referéncia a inevitavel necessidade de aplicacdo pratica que a renovacao
racional da cultura possui. Desse modo, a fundamentacdo tedrica € o trabalho prévio,
auxiliado por uma ciéncia estrita, mas que pressupde uma objetivacdo na realidade, ou seja, a
renovacao racional da cultura prevé, além de uma fundamentacdo tedrica, uma prética de
vida, pois ela ndo ocorre separada do mundo da vida. Uma vez que a reforma racional
depende de uma ciéncia estrita, a questdo em pauta é que nao ha, ou melhor, esta em falta uma
ciéncia racional do homem. O proprio Husserl admite ser uma grave situacéo (argen Lage): “a
ciéncia que nos deveria servir, procuramo-la nés em vao” (HUSSERL, 2014, p. 06).

Essa indigéncia cientifica acerca do racional do homem pode ser facilmente percebida
no movimento da praxis social humana. Segundo Husserl, “falta por completo a ciéncia
racional do homem e da comunidade humana, que fundamentaria uma racionalidade na acdo
social e politica, bem como uma técnica politica racional” (HUSSERL, 2014, p. 06-07). Neste
sentido, quando se busca fundar de modo mais seguro as praticas sociais e juizos, através de
um conhecimento de causa, cientifico e libertador, percebe-se a falta da “mathesis do espirito
e da humanidade” (HUSSERL, 2014, p. 07, grifo do autor).

De acordo com Husserl, 0 mesmo problema ocorre com a renovagdo, pois falta a
ciéncia que fundamenta o conhecimento de causa sobre a ‘racionalidade principial” interior do
homem, do ser espiritual racional. Neste sentido, ha a necessidade de fundar uma ciéncia
estrita, entendida como uma teoria espiritualizada da humanidade, que proporcione a

racionalidade do reino do espirito do homem. Logo, ndo existe a ciéncia que “abarca a
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universitas de todas as ciéncias do espirito, e especialmente de todas as ciéncias humanas”
(HUSSERL, 2014, p. 07, grifo do autor).

Em sintese, e na esteira do pensar de Husserl, estamos diante do problema
fundamental do processo de renovacéo, a saber, a falta de um sistema cientifico do racional
puro (reinrationalen) para fundamentar de modo seguro a arte de viver socialmente ou a
‘técnica politica racional’(rationale politische technik). Ndo deixa-se de apontar que esse
problema se origina da necessidade propria do processo de renovacdo, 0 movimento de
fundamentacdo teorica, ou seja, a passagem da crenca para a razdo teorico-pratica. A
conviccdo é de que uma ciéncia estrita pode fornecer esse trabalho tedrico prévio e € deste
movimento que brota o problema mais abrangente, a falta de uma ciéncia racional do homem

que forneca o fundamento técnico da humanidade.

1.3.1 A especificidade metodoldgica da ciéncia estrita

Posto o problema, a atencdo que se tem que ter € que a ciéncia estrita ndo pode ser
confundida com o estilo das demais ciéncias naturais empiricas, pois ela se diferencia na
especificidade metodoldgica. Desse ponto brota o cuidado que Husserl manifesta e que, para a
nossa pesquisa, € fundamental: a necessidade de especificar e esclarecer bem o0 método dessa
ciéncia, para que as analises da renovacao ndo sejam obstruidas por preconceitos naturalistas.

Ao apontar a necessidade de especificar o método da ciéncia estrita, Husserl ja coloca
duas aspiracdes nas suas analises: se aproximar da especificidade metddica dessa ciéncia e
diferencid-la das ciéncias naturais empiricas. Entdo, trata-se de analisar a possibilidade de
uma ciéncia paralela as ciéncias naturais empiricas para a fundamentacdo do processo de
renovagdo, a saber, a propria fenomenologia, entendida como a ‘ciéncia do tornar-se’ ou
como bem diz Husserl, uma ‘ciéncia dos principios’ (BRAINARD, 2007, p. 18).

No entanto, ndo é demais insistir e perguntar se, entremeio as ciéncias do espirito, ndo
h& nenhuma ciéncia que realize o papel de ciéncia paralela com vinculo de racionalidade
fundadora ou essencial? N&o ha, dentre elas, alguma que trate das esséncias ou principios? De
acordo com Husserl, ha, sim, ciéncias que se referem ao reino do espirito, que produzem bons
resultados e correspondem ao reino da humanidade, mas continuam sendo ciéncias
“simplesmente empiricas” (HUSSERL, 2104, p. 7), que ordenam os fatos temporais
indutivamente ou sob o ponto de vista pratico, sem vinculd-los a ‘racionalidade
principial’(prinzipieller rationalitat). Neste sentido, Husserl aponta a auséncia completa de

uma ciéncia paralela, diferente das ciéncias naturais empiricas. Assim, ele salienta:
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Falta, aqui, precisamente a ciéncia aprioristica paralela, por assim dizer, a mathesis
do espirito e da humanidade; falta o sistema desenvolvido do racional puro, das
verdades enraizando-se na ‘esséncia’ do homem que, enquanto logos puro do
método, em um sentido semelhante introduziriam na empiria cientifico-espiritual a
racionalidade teorética [...] (HUSSERL, 2014, p. 7, grifo do autor).

Ao estabelecer a necessidade de uma ciéncia para introduzir a racionalidade teorética
cientifico-espiritual, Husserl ndo perde de vista a analogia com a matematica pura da natureza
que, segundo ele, “tornou possivel a ciéncia natural empirica, enquanto ciéncia
matematicamente teorizadora e, com isso, enquanto ciéncia racionalmente explicativa”
(HUSSERL, 2014, p. 8).

Embora sendo uma ciéncia paralela as demais, a ciéncia estrita, ou fenomenologia,
como ‘coadjutora racional’ do processo de renovacdo, ¢, da mesma forma, assentada na unica
e elementar ideia de ciéncia, que traz decisdes e ndo disputas, “seguramente fundamentada e
progressiva segundo o mais rigoroso método” (HUSSERL, 1952, p. 68), no sentido de que
“s0 a Ciéncia ¢ que pode trazer decisoes, ¢ estas sao eternas” (HUSSERL, 1952, p. 68). Esta
claro que Husserl ndo esta falando da ideia de ciéncia natural, proposta pela razdo moderna,
de dominar a natureza através do célculo e da objetivacdo, mas da esséncia de ciéncia, na sua
mais pura cientificidade, rigor e evidéncia.

Destaca-se que a fundagéo da ciéncia estrita, por exceléncia, ndo promove disputa com
as demais, pois também ela precisa estabelecer um método para justificar racionalmente suas
crencas, a saber, as crencas do espirito. A semelhanca com as demais se da por aquilo que é
elementar em todas elas: 0 método cientifico por exceléncia. No entanto, a sua especificidade
a diferencia e torna-a uma ciéncia paralela, pois trata de uma racionalidade do espirito e ndo
do natural.

Assim, o método cientifico permanece com o0 mesmo objetivo em toda e qualquer
ciéncia, isto €, a justificacdo das crengas. No entanto, a justificacdo racional do espirito tem
uma exigéncia maior e ndo é a mesma que a justificacdo racional do natural, pois na esfera da
racionalidade do natural ocorre uma explicacdo racional dos fatos, enquanto na racionalidade
do espirito entra “em cena ainda outro tipo inteiramente peculiar de racionalizacdo do
empirico: 0 ajuizamento normativo segundo normas gerais, que pertencem a esséncia
aprioristica da humanidade ‘racional’” (HUSSERL, 2014, p. 8, grifo do autor).

Em outras palavras, o processo de racionalidade fatual (teoria) ocorre em ambas as
ciéncias, mas as formas de racionalidade se diferem. Sdo situa¢fes fundamentalmente

diferentes, diz Husserl, “em virtude dos distintos tipos de esséncia das realidades naturais e
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espirituais” (HUSSERL, 2014, p. 8). A ciéncia estrita tem uma especificidade metddica,
diferente das demais ciéncias.

Para Husserl, esta claro que a especificidade metddica da ciéncia estrita (ou
fenomenologia), da qual o processo de renovagdo necessita e a que suas analises aspiram, ndo
se da pelo exame principial da natureza®, pois este conduz, a priori, “apenas a uma
racionalidade das exterioridades, a saber, leis de esséncia da forma espago-temporal”
(HUSSERL, 2014, p. 8). Desse modo, o exame das ciéncias naturais conduz a “ordenagao
regular, exata e indutiva, daquilo que esta espaco-temporalmente repartido — aquilo que nos
costumamos designar, pura e simplesmente, como ordem legal ‘causal’” (HUSSERL, 2014, p.
8, grifo do autor).

Em contraste, o exame principial do espirito conduz a determinacdes extremamente
gerais de esséncia sobre as realidades singulares, referidas a um eu vivente e atos de
consciéncia propria, relagbes mutuas de compreensao e motivagdes valorativas. Para Husserl,
0 exame cientifico no reino do espirito tem um sentido totalmente diferente do da natureza
fisica, pois trata de motivacdes internas, singulares, intersubjetivas e valorativas. O que
diferencia o racional do irracional, o correto do incorreto sdo os atos e motivagoes singulares
e ndo a experiéncia de objetos e acontecimentos externos que ocorrem na natureza. Para
Marcelo Fabri, trata-se de uma abordagem de sentido, pois “o que esta em questdo ¢ a ideia de
ciéncia numa perspectiva subjetiva, que considera o pensamento que julga, que conhece, que
pesquisa etc.” (2006, p. 73).

Para Husserl, tanto na atitude tedrica quanto na pratica, a presenca do subjetivo é

determinante, pois € ele quem opera, conhece, valora e age. Neste sentido, corrobora Fabri:

Na perspectiva husserliana, a atitude tedrica vai de par com um auto-esquecimento,
pois no préprio ato da teoria 0 estudioso se abandona as coisas, aos saberes e aos
métodos, ignorando tudo o que diz respeito a sua interioridade e a seu ato de
operacdo. Eis porque é necessario descer até o mais profundo da interioridade que
leva a cabo o conhecimento e a teoria. Porém, a interioridade em questdo é uma
interioridade transcendental capaz de compreender tanto a ciéncia auténtica como a
teoria auténtica (2006, p. 73).

O exame principial do espirito parte da indicacdo da realidade interior e singular do
homem, entendido como vida de consciéncia em si mesma e centro de todos 0s seus atos e

motivacoes singulares. Em vista disso, confirma Husserl:

Opara Husserl, o exame da realidade natural estabelece relages de exterioridade e é uma segunda natureza. A
natureza primeira € a realidade espiritual (HUSSERL, 2014, p. 9).
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[...] h& aqui que indicar que cada realidade espiritual singular tem a sua
interioridade, uma ‘vida de consciéncia’ em si mesma fechada, referida a um ‘eu’,
enquanto polo que por assim dizer, centraliza todos os atos de consciéncia
singulares, pelo que estes atos estdo numa conexdo de ‘motivagdo’ (HUSSERL,
2014, p. 9, grifo do autor).

Além dessa indicacdo da investigacdo da realidade singular, Husserl destaca ainda a
importancia de que no exame principial do espirito, as realidades singulares possuem
motivacdes intersubjetivas que fazem surgir as relacbes mdatuas de compreensdo (ex:
empatia® ou intropatia - Einfuhlung) e formam a vida social. Na continuacdo do raciocinio,

ele considera:

Além disso, as realidades singulares separadas, correspondentemente, 0s seus
sujeitos-eu, surgem uns para 0s outros em relagdes de multua compreensdo
(‘intropatia’); através de atos de consciéncia ‘sociais’, instituem (imediata ou
mediatamente) uma forma de tipo completamente novo de congregacdo de
realidades: a forma da comunidade, espiritualmente unida por momentos internos,
através dos atos e de motivagdes intersubjetivos (HUSSERL, 2014, p. 9, grifo do
autor).

Ainda, “aos atos e¢ as suas motivagdes correspondem as diferencas do racional e do
irracional, do pensar, do valorar e do querer ‘corretos’ e ‘incorretos’” (HUSSERL, 2014, p 9,
grifo do autor). Portanto, a realidade interior é formada por atos e motivac6es de consciéncia,
singulares, intersubjetivos e sdo eles que estabelecem as diferencas do que € racional ou
irracional, do que é correto ou ndo, no viver. Desse modo, refletir sobre questdes de principios
relativos ao individuo, a comunidade e a propria vida racional é uma tarefa ética e € através
dessa tarefa que se acredita na possibilidade de uma renovacdo do proprio homem ou da
filosofia. A miséria moral e religiosa que a guerra (I Guerra Mundial) revelou nédo deixa de ser
a miséria filosofica. Logo, “a ética ¢ uma ciéncia de principios porque o individuo humano
pode acreditar na possibilidade de renovacdo (justificacdo racional), mas deve, para tanto,
indicar o caminho (método) para que isso se realize” (FABRI, 2006, p. 73).

Na busca desse caminho, interessa saber como dar inicio ao processo de
racionalizacdo da realidade interior dos atos e motivacdes de consciéncia singulares. Por isso,
qual o caminho ou método para efetivar cientificamente a crenca na renovagao? Como tornar
0 processo de renovacdo um modo pratico na vida? No rumo do pensar husserliano, é

necessario “um regresso as leis de esséncia que ddo a medida, por conseguinte, um regresso

*'De modo bem geral, a empatia (Einfiihlung) é uma capacidade psicolégica de compreensdo em que o individuo
se coloca no lugar do outro e, com base em suposicdes ou impressdes proprias, tenta compreender o
comportamento do outro. O tema da intersubjetividade sera tratado no decorrer desta investigacéo, apontando as
relagdes subjetivas como motivadoras de um éthos de renovagdo e abertura intercultural.
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ao especifico do espirito, enquanto mundo das interioridades” (HUSSERL, 2014, p. 10). Para
isso, 0 pressuposto é pensar livremente e, a priori, haver uma autoidentificagdo ou
autorreconhecimento (selbst-erkannter) de leis normativas implicitas que orientam as acoes
em uma direcdo pratica, tornando-as conscientes, verdadeiras e objetivas. O método € visar a
sobria verdade objetiva.

E delicado explicar a questdo do regresso as esséncias e como isso se efetiva na
realidade fatual, mas uma vez que conseguir esclarecer esse processo de ajuizamento
espiritual, entdo, se entendera como estabelecer o fundamento cientifico da crenca na
renovacdo, ou melhor, compreender-se-a o critério evidente e objetivo que justifica uma
possivel acdo livre e conhecedora de renovacdo ética e cultural. A renovacdo ética
corresponde ao esforco continuo de realizar o ideal de autorregulacdo, por isso ela € um
processo aberto e ndo normatizado em um sistema categorial. Neste sentido, a renovacéo ética
corresponde a vida do individuo e, de modo extensivo, da comunidade, pois ela implica em
uma vontade de renovagdo comprometida com a justificacdo racional. “O que importa &,
segundo Husserl, que esta vontade seja sempre reativada. Individuo auténtico é aquele que se
esforca para realizar um ideal de autodisciplina e autorregulacdo. A educacdo de si nunca
termina, nunca se acomoda” (FABRI, 2006, p. 74, grifo do autor).

E conveniente assegurar, neste ponto da pesquisa, que o fundamento cientifico dado
pela ciéncia estrita ¢ um ‘coadjutor racional’ do processo de renovacao, ou seja, uma parte do
processo que auxilia na fundamentacdo tedrica da crenca. Por conseguinte, na esfera
subjetiva, de nada adianta conhecer e entender como se da o processo de fundamentacdo da
crenga na renovacao se este ndo se tornar ativo na realidade. Neste caso, a renovacao ética
seria apenas uma ficcdo ou utopia, pois permaneceria apenas no campo das esséncias. Ao
encontro do pensamento de Husserl e fundamental para a nossa tese, o autorreconhecimento
das leis normativas aprioristicas determina o sujeito para uma possivel pratica no mundo da
vida, pois, sem a possibilidade pratica, 0 processo de renovagdo ndo se realiza de modo
completo.

A partir do exposto, convida-se a observar como Husserl explica o processo de retorno
as esséncias, por conseguinte, como se da o ajuizamento no reino do espirito humano e a
determinacéo para a pratica. De acordo com ele, as formas da consciéncia e da motivacdo sdo
delineadas “na esséncia da espiritualidade humana” (HUSSERL, 2014, p. 10) como possiveis
a priori pertencentes as formas normativas da razdo. Também, de modo a priori, existe “a
possibilidade de pensa-las livremente em geral e, de acordo com leis normativas aprioristicas

autorreconhecidas determinarmo-nos em geral para a pratica” (HUSSERL, 2014, p. 10).
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Ora, 0 que isso quer dizer? Qual o pressuposto do ajuizamento do reino do espirito?
No reino do espirito humano, a construgdo dos juizos teoricos é diferenciada se comparada
com a construcdo deles no reino das ciéncias da natureza, no sentido que 0s juizos ndo sao
apenas dirigidos para os ‘simples fatos da existéncia’, dos quais resultam teorias explicativas
das coisas, mas procedem de acordo com normas ldgicas, valorativas e préaticas, a priori da
razdo. N&o se trata de estabelecer juizos para uma simples descri¢do de fatos e coisas, mas,
sim, de fatos ajuizados valorativamente, fatos ajuizados de acordo com as normas a priori da

razdo. Neste sentido, confirma Husserl:

[...] entra aqui em cena também um tipo completamente novo de ajuizamento e de
racionalizacdo de tudo que é espiritual: o que procede segundo normas,
correspondentemente, segundo disciplinas aprioristicas normativas da razdo, da
razéo logica, valorativa e pratica (HUSSERL, 2014, p. 10).

E de fundamental importancia para a nossa pesquisa apontar que o método
diferenciado da ciéncia do espirito implica, também, uma tarefa que vai além das demais
ciéncias, a saber, estabelecer um senso préatico para a vida, ou melhor, uma direcdo racional
dos atos. E notdrio apontar que a teoria é necessaria e fundamental para a ciéncia do espirito,
no entanto, ela tem uma tarefa de servir de base e fundamento para a vida prética da
humanidade. Assim, pertence a esfera espiritual, também, a tarefa de uma direcdo racional da

praxis. Em outras palavras,

Enquanto ciéncia universal, a filosofia é chamada a indicar a fonte originaria de
onde toda a ciéncia traz a propria justificacdo ultima; ela ndo pode, assim, reduzir-se
a um compromisso tedrico. A vida de pensamento deve ser intensa, vivida na
absoluta responsabilidade. Por conseguinte, a reflexdo de Husserl sobre a ética néo é
um simples apéndice de seus trabalhos teéricos, e, sim, aquilo que esclarece e da
sentido a esses trabalhos (FABRI, 2006, p. 74).

Para Husserl, trata-se de um novo modo de fazer ciéncia, ou seja, surge “um novo
modo da possivel racionalizacdo de fatos espirituais a partir de fundamentos cientificos, a
saber: através de uma disciplina aprioristica prévia a respeito das normas de direcéo pratica da
razdo” (HUSSERL, 2014, p. 10). Este ¢ o inicio necessdrio para aspirar a renovagao e,
portanto, na analise da renovacgdo, as ciéncias dos simples fatos estdo fora deste processo

inicial.
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1.3.2 O método de investigacdo das esséncias

No segundo artigo da revista Kaizo (1924)*?, Husserl mostra-se convicto de que todo o
conhecimento deve voltar-se as fontes originarias da intuicdo®® para adquirir rigor e
cientificidade. Ciente de que a investigacdo da esséncia fora introduzida pela ciéncia antiga
(Platdo e Aristoteles)® e longe de se apropriar dessas interpretages ou mesmo de herdar as
interpretacdes metafisicas ou empiricas, Husserl busca estabelecer o método para ascender ao
a priori puro do pensamento. Para isso, ele orienta suas interpretacdes em direcdo ao modo
matematico de pensar, no sentido de que este ndo é afetado, na sua esséncia, pelas
interpretacdes metafisicas ou empiricas, pois trata todo o empirico do mesmo modo. Nas
palavras de Husserl, “o matematico abstém-se, de modo principial, de qualquer juizo acerca
da efetividade real” (HUSSERL, 2014, p. 16).

E oportuno salientar que Husserl ndo esta se reportando a qualquer método de
matematizacdo da natureza empirica. Apesar da sua constante aplicacdo nas ciéncias da
natureza, o método matematico puro nao pertence especificamente ao estudo da natureza, pois
¢ um pensar “completamente a priori, frente toda a empiria” (HUSSERL, 2014, p. 18). Neste
sentido, a partir da matemética especifica da natureza, Husserl diferencia uma matematica

puramente formal®

, generalissima, pertencente, simultaneamente, a todos os objetos e
dominio dos objetos possiveis em geral.

Ora, pode-se perguntar qual é a relacdo entre 0 método da investigacdo das esséncias
com a ética da renovacdo? Que ética € essa que se aproxima de um método matematico puro?
Observou-se que, no processo de renovacdo, a crenga em uma humanidade melhor precisa de

uma justificacdo racional, entdo, pergunta-se, serd a matematica pura a razao cientifica da

%20 método da investigacao da esséncia- Hua XXVII.

3Sobre a intuicdo, em Husserl, vale apontar o artigo do Professor Ernildo Stein intitulado A intuicéo categorial
em Husserl: o segredo da fenomenologia. In: STEIN, Ernildo. O caminho de uma fundamentacdo pds-
metafisica. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1997. Para Stein, quando Husserl levanta a questdo da intuicdo
categorial, tem-se um desejo de dar um novo fundamento ao conhecimento, a saber, o fundamento
fenomenoldégico. Ir as coisas mesmas é a possibilidade da intuicdo alcangar o universal. Nas palavras de Stein,
“podemos ver o universal? Husserl diz que se pode ver. Uma vez dado esse passo, fizemos, para dentro do
século 20, a maior revolucdo na teoria do conhecimento. Fazer passar esse ver de metafora para a realidade
cognitiva foi o objetivo central de Husserl” (1997, p. 94-95).

%*para Husserl, os primérdios da filosofia orientam & ciéncia de rigor no sentido de uma vida orientada pela
razdo. Com esta conviccdo ele também inicia o texto elaborado em 1911, A filosofia como ciéncia estrita (Hua
XXV). Assim, ele escreve: “Desde seus inicios, a filosofia pretendeu ser uma ciéncia estrita, mais ainda, a
ciéncia que iria satisfazer as necessidades tedricas mais profundas e possibilitaria, do ponto de vista ético-
religioso, uma vida regida por normas puramente racionais” (HUSSERL, 1992, p. 07, tradugdo nossa).

%A matematica puramente formal é tida como ciéncia universal, no sentido de ser uma ontologia formal. Para
uma melhor compreensdo dessa ontologia, o proprio Husserl remete o leitor para as Investigagdes logicas, 1,88
65-72 — Hua XX/1, no sentido de que se trata de uma logica pura, entendida como ciéncia da esséncia do objeto
em geral.
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renovacao? A ética da renovacdo é uma realidade possivel do estudo das esséncias? Para uma
provavel resposta a estas indagacgdes faz-se necessario esclarecer como Husserl desenvolve o
método de estudo das esséncias para, depois, entender a relagdo com a ética da renovacéo.

De modo geral, a esfera empirica ¢ formada por realidades (efetividades) da
experiéncia (erfahrungwirklichkeiten) e da fantasia (phantasiewirklichkeiten) e pode ser
tratada do mesmo modo, ou seja, mesmo sendo realidades diferentes, o matemético puro
ascende ao seu a priori do mesmo modo. Essas realidades servem ndo como efetividades
puras, mas como exemplos quaisquer e podem ser modificadas livremente. Neste sentido, a
esfera tematica do pensamento matematico puro ndo é a natureza efetiva, mas a realidade
possivel em geral (moglichewirklichkeiten). Ao encontro disso, a liberdade da matematica “é
a liberdade da fantasia pura e do pensamento puro na fantasia” (HUSSERL, 2014, p. 16).

O caréater fundamental do pensamento aprioristico, de maneira geral, estd no modo de
como se servir do pensamento, no sentido de que a justificacdo estabelece um regresso as
esséncias, ou seja, na medida em que se esclarecem 0s conceitos puros ocorre um regresso da
compreensdo de meras palavras para 0s conceitos originarios. Regressar ndo é um perder ou
diminuir cientificidade, mas é fazer com que o pensar puro ascenda as esséncias, no sentido
de um retomar o fundamento dos conceitos na sua pureza essencial. De acordo com Husserl,

de modo especial, semelhante € o caso do pensar matematico. Assim, ele aduz:

[...] o matematico produz ‘originariamente’ os seus pensamentos, desde logo, os
seus conceitos elementares — que sdo o protomaterial para toda a sua construgéo de
conceitos -, ou seja, no caso em que ele ‘torna claros’ estes conceitos, isto &,
regressa da compreensdo vazia das palavras até os conceitos auténticos e
‘originarios’ (HUSSERL, 2014, p. 16, grifo do autor).

Nessa perspectiva, 0 pensamento matematico é objeto de uma primeira posi¢cdo como
realidade ficticia (fingierte wirklichkeiten) livre, que permite variacbes, mas que esta
submisso as leis da autonormatividade do pensar puro, no sentido de produzir configuracoes
na fantasia. Assim, o pensamento aprioristico ou matematico ¢ o ‘pensamento puro na
fantasia’, mas que engendra realidades possiveis. Dada a centralidade do pensar a priori,
exercé-lo ndo € deixar-se levar por ideias desconexas, mas, sim, representa-las como
realidades possiveis. Na verdade, o significado dessa autonormacdo do pensamento puro da

fantasia nada mais ¢ que um ‘idealiter possivel’. Destarte, Husserl descreve a implicagdao da

autonormacéo do pensamento puro da fantasia:
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Isso implica o seguinte: para tudo o que foi posto de inicio na fantasia, permitir
apenas aquelas direcGes da variagdo arbitraria na fantasia que possam ser
representaveis e reconheciveis, de modo concordante, como a mesma efetividade
possivel e como compativel com todas as outras posicdes. Nesse sentido, o
matematico ndo trata de espacgos, de corpos, de superficies etc., como os da
efetividade natural fatica, mas, sim, de espagos, corpos, superficies representaveis
em geral e, com isso, pensaveis de modo concordante, ‘idealiter possiveis’ (2014, p.
17, grifo do autor).

Portanto, sendo 0 pensamento aprioristico ou matematico um pensamento puro na
fantasia, a sua caracteristica é de ndo depender das possibilidades singulares (realidade
contigente), pois é por intermédio delas que o pensar ascende as esséncias puras. Trata-se de
uma progressdo que tem o propésito de elevar o pensamento as generalidades puras,
“diretamente extraidas na intuicdo das singularidades fantasiadas, generalidades que, com
base na livre variagdo de tais singularidades, se destacam como o sentido geral idéntico que as
atravessa e que nelas se singulariza (eis a methexis platonica na sua intuicdo originaria)”*®
(HUSSERL, 2014, p. 17, grifo do autor).

O sentido geral idéntico é o que permite a generalidade singularizar-se e vice-versa, ou
seja, ndo induz ao antagonismo, mas ao conceito puro comum dos diferentes, no sentido de
um perfazer sinoptico, isto €, ver de uma so vez as diversas partes de um conjunto ou, ainda,
estabelecer um olhar abarcador a infinitude de variacGes. Husserl exemplifica o perfazer da

possibilidade pura dos corpos singulares da seguinte maneira:

E assim que, por exemplo, a possibilidade pura de um corpo singular, que uma
fantasia clara e concordante nos pde diante dos olhos, produz ao mesmo tempo,
através da variagdo livre [...], a consciéncia originaria de uma infinitude aberta de
corpos possiveis. No percorrer sinotico da infinitude aberta de variagdes, o idéntico,
conservado em tal variagdo, sobressai na evidéncia enquanto idéntico que a

%A teoria platonica da participagdo nas formas (methexis) é anunciada no didlogo Parménides e desenvolvida
mais propriamente no Sofista. No Parménides, tem-se o problema de dizer o ser e 0 ndo-ser, ou seja, da
impossibilidade da multiplicidade participar da unidade e vice-versa, ja que se trata de argumentar sobre duas
coisas totalmente diferentes. No dialogo Sofista, o discurso filosofico ou sobre o ser é ameagado pelo ‘argumento
do Sofista Antistenes’, Estrangeiro de Eleia, segundo o qual ¢ impossivel indicar 0 ser e 0 no-ser de uma coisa,
ja que a o discurso implica dizer duas coisas diferentes, nas quais dizer o ndo-ser é afirmar o falso e dizer o ser é
afirmar a verdade, que ndo deixa de ser uma tautologia. No argumento de Antistenes ndo ha alternativa para o
discurso, pois ele ndo informaria nada do ser, logo, o discurso ndo é um falar de algo (falar de), mas falar para
alguém (falar para). Platdo propde para essa questdo a teoria da participacdo nas formas, apresentando o terceiro
elemento no discurso, que é o fato de informar algo sobre o que o ser € e ndo é. N&o se trata de escolher se o ser
€ ou ndo é, mas afirmar o que uma coisa é e nao € ao mesmo tempo. Esta é a condi¢do do discurso dialético que
transmite a verdade (ser), a saber, 0 que uma coisa € no sentido absoluto, ou seja, que permite ver de uma sé vez
as diversas partes da verdade. As contribuicdes de Victor Brochard (1848-1907) sdo pertinentes no assunto, pois,
para ele, 0 que estd em jogo aqui € a existéncia do erro e da verdade. A teoria da participacdo nas formas ndo
induz ao antagonismo, mas ao plano de estabelecer as diferengas entre as coisas. A teoria da participacdo ndo
deixa de ser uma reconciliacdo que envolve o bom senso e razdo. Para isso, conferir BROCHARD, Victor. La
Théorie Platonicienne de La Participation. In : Etudes de Philosophie Ancienne et de Philosophie Moderne.
Paris: Vrin, 1926. Também: Estudios sobre Socrates y Platon. Tradugdo de Léon Ostrov. Buenos Aires:
Editorial Losada, 1940.
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atravessa, enquanto sua ‘esséncia geral’, sua ideia. Ou, 0 que é 0 mesmo, dai resulta
seu ‘conceito puro’ comum, visto intuitivamente, o conceito de um corpo em geral,
que esta, por conseguinte, referido a esta infinitude de possibilidades ideais
singulares como a sua ‘extensdo’ (HUSSERL, 2014, p. 17-18, grifo do autor).

Por exemplo, a matemética pura opera com conceitos originalmente criados
(esséncias) e produz seus axiomas, leis de esséncia imediata, que sdo verdades gerais em
sentido estrito, ou seja, verdades necessarias contempladas ou reconheciveis de modo
evidente. Desse modo, o matematico intui dedutivamente verdades necessarias, que sdo
situacOes gerais de esséncias, e, a partir delas, produz ou deriva suas teorias e teoremas,
“como identidades ideais visiveis em qualquer repeticio que produza. [...] Neste sentido,
aquilo que o pensamento matematico estabelece é completamente a priori perante toda a
empiria” (HUSSERL, 2014, p. 18). Logo, a realidade empirica ¢ inibida (limitada) ou
submetida as leis puramente conceituais (leis de esséncia), ja que qualquer coisa que seja
pensavel ndo deixa de ser uma singularizacdo dos conceitos puros, mantidos na identidade do

ser possivel e submetidos as leis de esséncia.

1.3.2.1 A aplicagdo do ‘a priori’ na efetividade fatica

Diante do exposto, cabe aqui a pergunta: como aplicar esse ‘perfazer sinoptico’ ou
pensamento aprioristico aos fatos? Como aplicar esse olhar abarcador a infinitude aberta de
variacOes? Na verdade, para Husserl, a aplicacdo desse olhar abarcador (liberschauenden
durchlaufen der offenen) esta baseada no fato de que “qualquer efetividade alberga em si, de
modo evidente, possibilidades puras” (HUSSERL, 2014, p. 18). Além de conter as
possibilidades puras em si, qualquer efetividade se deixa, de modo passivo, ‘transportar para a
fantasia’ (pensamento) com todo o teor de determinagdo que a constitui, desconectando-se de
todas as posicOes de efetividade. Logo, a efetividade transforma-se em “um caso de
possibilidade pura, ao lado de inumeraveis outras possibilidades com iguais direitos”
(HUSSERL, 2014, p. 19).

A efetividade esta atrelada a norma incondicional de precisar corresponder “as
condigdes apridricas de uma experiéncia possivel e do pensamento possivel de experiéncia”
(HUSSERL, 2014, p. 19). Entdo, toda a realidade efetiva anda as voltas com ‘o idéntico
conservado na sua propria variagdo’, ja que as condi¢des a priori exprimem as condigdes de
possibilidade pura, representabilidade e o sentido idéntico, sem falar ‘da natureza enquanto

fato’. Falar de natureza enquanto fato ¢ problema da aplicacao, ja que, segundo Hussserl, “a
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referéncia aos fatos € coisa de aplicacdo, uma aplicacdo de cada vez, a priori possivel e
compreensivel de modo evidente, nesta possibilidade” (HUSSERL, 2014, p. 19).

Nesta perspectiva, qualquer efetividade, dada a sua esséncia, possui seu proprio ‘teor
racional’, ou seja, lei de esséncia que torna possivel e exige o seu conhecimento evidente.
Portanto, eis, de modo geral, a necessidade de ajuizar as realidades efetivas de acordo com as
leis de esséncia (a priori), tarefa inteiramente universal (necessaria), que se estende a
qualquer realidade natural (efetividade).

E notorio que a aplicacdo da ciéncia de esséncias esta condicionada normativamente
ao fato dado de que toda e qualquer realidade efetiva possui sua esséncia pura (verdade) e se
deixa conhecer necessariamente, isto é, a esséncia pura de qualquer realidade efetiva
corresponde (ordenada) a “um reino fechado de racionalidade pura (um reino de verdades de
esséncia que se compertencem coisalmente)” (HUSSERL, 2014, p. 19, grifo do autor).
Somente a partir dessa condicdo, a aplicacdo da ciéncia de esséncias é possivel, no sentido de
conhecer de modo tedrico a efetividade dada e participar, de modo possivel, do “inteiro
dominio de efetividades a que ela pertence” (HUSSERL, 2014, p. 19). Em suma, Husserl

conclui:

S6 assim pode o conhecimento cientifico da efetividade empirica ser ‘exato’, sé
assim se torna participe da auténtica racionalidade, porquanto retrorrefira esta
efetividade a sua possibilidade de esséncia — por conseguinte, através da aplicacdo
da correspondente ciéncia de esséncias (HUSSERL, 2014, p. 19-20, grifo do autor).

De acordo com Husserl, o exposto vale para qualquer esfera de objetos. Neste sentido,
esta-se diante de uma ‘auténtica racionalidade’(echte rationalitat) que conhece a partir de
principios, esséncias ou leis de pura possibilidade, proprios do modelo do reino da ciéncia
exata da natureza, o qual estd baseado na aplicacdo da matematica pura nas efetividades. Essa
‘auténtica racionalidade’ ¢ a ideia (esséncia) de ciéncia, aspirada por toda e qualquer ciéncia,
a raz&o cientifica, o a priori cientifico, de sentido sobrio, Unico e significativo. Para cada
esfera de objetos, que diferenciam os tipos de ciéncias apriorico-formais®’, “pertence um
pensamento aprioristico possivel e, em conformidade, uma ciéncia aprioristica e uma igual

funcdo de aplicacdo dessa ciéncia” (HUSSERL, 2014, p. 20). Em suma, o método do pensar

$"Husserl menciona a Ldgica formal das proposicdes, a Gramética pura e a Teoria geral da razdo que, juntamente
com a Matematica pura, sdo disciplinas apridrico-formais em sentido parecido ou semelhante, mas que aguardam
um tratamento sistematico por parte do método aprioristico. Para ele, hd uma tarefa grande e necessaria de
fundamentagdo das ciéncias aprioristicas, no sentido de integrar as ciéncias em uma conexao entre as disciplinas
para construir uma ciéncia apriérica das fontes originarias, a saber, a Fenomenologia Transcendental. Para isso, 0
préprio Husserl indica, em nota, a sua obra, ldeias para uma fenomenologia pura e uma filosofia
fenomenolégica — Hua I, IV e V. (HUSSERL, 2014, p. 21-22).
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apriorico € o mesmo em todas as ciéncias apriorico-formais, as quais, sem ele, ndo alcancam o
rigor e a cientificidade Gltima, ndo bebem nas fontes “originarias da mais perfeita intuicdo (a
da subjetividade fenomenologica pura)” (HUSSERL, 2014, p. 23, grifo do autor).

Assim, para Husserl, é infundada, limitada e absurda a consideracdo de que o método
de investigacdo das esséncias, entendido como o método de pensar a priori, seja “uma
peculiaridade exclusiva do dominio matematico” (HUSSERL, 2014, p. 20), haja vista as
relacGes gerais de esséncia entre a efetividade e a possibilidade, entre a efetividade e a pura
fantasia. Para cada efetividade concreta se abre o caminho que leva ao reino do pensamento
aprioristico (possibilidades ideais). O método aprioristico € o mesmo, tanto para as
possibilidades singulares puras quanto para as extensoes infinitas dessas possibilidades.

Neste ponto das analises de nossa pesquisa sobre o método da investigacdo das
esséncias, cabe destacar que, apesar da constante aplicacdo nas ciéncias da natureza, o0 método
aprioristico tem um sentido peculiar®®, ou seja, ele néo pertence especificamente & natureza,
mas, sim, pertence simultaneamente, de igual modo, “a todos os objetos e dominios objetuais
possiveis em geral” (HUSSERL, 2014, p. 21). Assim, a investigacdo das esséncias nédo é
aplicada apenas na natureza, mas também no espirito pessoal, individual e social, ndo apenas
em coisas fisicas, mas também em realidades psicofisicas e culturais.

No entanto, no observar de Husserl, estdo em falta as ‘investigagdes proprias de
grande envergadura’ acerca do homem. Neste sentido, a base de uma investigacao de esséncia
sobre 0 homem precisa, em qualquer dominio, necessariamente, partir do ambito da condicédo
humana. Por que, necessariamente, a base da investigacdo de esséncia do homem precisa
partir da condicdo humana? De acordo com Husserl, ao proceder segundo o método
aprioristico acerca do homem, chega-se no resultado de sua unidade principial suprema, que é
de ser ‘animico-corporal’. Essa ideia desponta nas livres variagdes que ocorrem na vida
pessoal dos individuos e que funcionam como exemplos. A diferenciacdo da esfera animico-
corporal resulta, novamente, em uma especificacdo particular, novamente pura, que é a ideia
de ser humano, correlativa a ideia de animal. Isso tudo ndo é um pensar verbal vazio
(sofistico), mas uma maneira intuitiva de diferenciar o homem de acordo com suas formas
tipicas possiveis de viver pessoalmente. Neste sentido, tipos possiveis de vida pessoal sdo
considerados novas diferenciacfes aprioristicas que sdo congruentes a condi¢do humana. Dai
que a ideia de condicdo humana é o pensamento diretor para uma possivel investigacdo de

gsséncias sobre 0 homem.

*Trata-se de uma ontologia formal. Para isso, conferir a nota de rodapé 35 desta pesquisa.
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A partir do exposto, a convicgdo de Husserl € de que o conhecimento que ndo beber
das fontes originarias da intuicdo ndo alcanca o rigor e a cientificidade ultima. Nesse caso, é
apenas um conhecimento intermediario que necessita de determinacdes ultimas. Isto pode
ocorrer no caso de um determinado conhecimento ser completamente a priori, correto no
essencial, mas ndo realizavel, ou seja, relativamente imperfeito. Neste caso, 0 conhecimento
pode ser imperfeito, mas fundamentado em principios rigorosos. Trazendo essa convicgao
para o problema da renovacdo, o objetivo é tentar submeter a ideia pura do homem ético
(ideia de humanidade) a investigacdo de esséncia, no sentido de tentar fazer um trabalho
preparatorio para uma possivel ética principial ou fundamental. Vale, ainda, dizer que, se esta
ética ou se este ideal de humanidade ndo for realizavel, a0 menos cumpre o papel de estar
fundamentada em principios essenciais e rigorosos que, se comparada com a empiria sem
principios, ja é um progresso vigoroso. Neste sentido, a ética da renovacdo corre o risco de

ndo ser realizavel, imperfeita, mas ao menos estara fundamentada em principios essenciais.
1.3.3 O impulso pratico da ciéncia do espirito

Os problemas sobre a renovagdo estdo inteiramente ligados aos fatos da vida e,
portanto, a ciéncia estrita ndo esta desconectada com a realidade fatual, pois precisa ajuiza-la.
Neste sentido, faz parte da tarefa humana ajuizar valorativamente os fatos e, portanto, “nado ha
uma oposicdo entre a teoria e a pratica (BRAINARD, 2007, p. 17, traducdo nossa)®. A
ciéncia estrita tem consigo o dever com 0 senso pratico, no sentido de que ela precisa ser
praticavel no mundo da vida.

Em suma, a reflexdo sobre a renovacdo cultural remete-se necessariamente aos
problemas dos principios da vida racional pratica, gerais e puramente formais, tanto
individual quanto coletivamente e que, portanto, sdo problemas que estdo além dos simples
fatos empiricos e contingentes. Esse pensamento se confirma com aquilo que diz Husserl,
quando afirma que a reforma da vida cultural conduz ao caminho de uma vida pautada na

razdo pratica:

Toda e qualquer reflexdo aprofundada reconduz, aqui, as questfes principiais da
razdo pratica, as quais dizem essencialmente respeito ao individuo, & comunidade e &

¥De acordo com a tese de Marcus Brainard (2007), mais propriamente no texto “For a new World”: on the
practical impulse of Husserlian theory, na fenomenologia de Husserl ndo ha oposicao entre teoria e prética, pois
a teoria de Husserl possui um impulso pratico, ou seja, a teoria serve a pratica. Neste sentido, o objetivo préatico
da teoria husserliana é trazer a necessaria renovacdo através de um caminho adequado de restauracdo da
humanidade europeia, pois toda a teoria € um meio para um novo mundo.
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sua vida racional em uma generalidade puramente formal, que deixa muito abaixo de
si todas as fatualidades empiricas e todos os conceitos contingentes (HUSSERL,
2014, p. 11).

Na linha de pensar de Husserl, e que é fundamental para nds entendermos o éthos da
renovacao na nossa pesquisa, esté claro que o processo de renovagdo necessita de uma ciéncia
que trate da esséncia do homem, com principios gerais e puramente formais, que vai além dos
conceitos empiricos e contingentes dos fatos. E, ainda, € visivel que esta ciéncia € um
‘coadjutor’ do processo, ou seja, conforme supracitado, um auxilio fundamentador da crenca
na renovagdo e que se remete necessariamente as possiveis acOes faticas e autenticamente
humanas.

No contexto da época, é notério que os fatos, da guerra* e pés guerra, demonstraram a
irracionalidade da humanidade, mais propriamente, a crise nas ciéncias da humanidade. Dai a
questdo: como renovar esta vida cultural que perdeu a forga em si mesma e que se desproveu
de valores? Como retomar o caminho de uma vida a partir da direcao préatica racional, propria
da humanidade?

A partir do exposto, a crenga em uma humanidade melhor est4 implicita nos juizos e
norteia as acgdes, no sentido de que o primeiro passo para uma renovagdo da cultura e do
préprio individuo inicia com um juizo de reprovacdo da cultura vigente, ou seja, se a cultura
da guerra e da irracionalidade humana for submetida a um juizo de reprovacdo, entdo, tem-se
ai a evidéncia de que se cre no ideal de uma humanidade boa e melhor.

Dada a importancia da pratica, o ideal de humanidade auténtica como uma
possibilidade pura de esséncia pode, sim, ser realizado na realidade fatual através do processo

de renovacdo. Neste sentido, corrobora Husserl:

No nosso juizo, estd implicitamente contida a crenga em uma humanidade
‘verdadeira e auténtica’, enquanto ideia objetivamente valida, em cujo dmbito de
sentido o objetivo das nossas aspiracBes de reforma deve ser reformar a cultura
fatica (HUSSERL, 2014, p. 11).

Para Husserl, as primeiras reflexdes acerca da renovacdo precisam estar direcionadas
ao esboco claro desta ideia, da crenca em uma humanidade auténtica e verdadeira. Ao apontar

as reflexfes da renovagdo para um ideal de humanidade, o eshbogo cientifico toma forma de

“ONigo se estd negando que, na guerra, o uso das tecnologias expressa o0 maximo da racionalidade, ja que as
estratégias de guerra sdo constantes. Entretanto, trata-se de uma racionalidade técnica a qual resulta do progresso
técnico e cientifico. E justamente essa racionalidade que Husserl chama de irracional, pois essa ideia de
progresso racional desencadeou a guerra, a perda de unidade, mortes, misérias econdémicas e morais. Para isso,
conferir a nota 24 deste capitulo.
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determinacdo de esséncia, puramente teodrico, o qual implica uma possibilidade de realizacéo
desta ideia. Como tornar praticas as ideias puras de esséncia? Como viver o ideal de
humanidade? N&o se estaria, como afirmam os pessimistas, trilhando o caminho fantasioso da
utopia?

Ora, se 0 método da ciéncia estrita é visar sempre a sobria verdade objetiva, como dito
anteriormente, o pressuposto é que o ideal de uma humanidade auténtica é a norma cientifica
que dirige todas as possiveis analises, ou seja, na medida em que esse ideal €
autorreconhecido como uma lei normativa implicita que orienta as acles, entdo, o ideal se
torna uma norma essencial, a saber, um telos para a humanidade, do qual surgem indmeras
possibilidades dessa ideia ser realizada, através de pessoas singulares, que sd&o membros de
comunidade, de associacBes, de instituicdes ou mesmo aquelas que realizam atividades
culturais. De acordo com Husserl, “tudo isso esta contido em uma analise cientifica de
esséncia da ideia de uma humanidade auténtica, ou racional, e conduz a multiplas

investigagdes particulares que se vao ramificando” (HUSSERL, 2014, p. 12).

1.4 A RENOVACAO PERMANECE NA FILOSOFIA DO PRIMADO DO MESMO?

Por mais que o subtitulo remeta a terminologia lenivasiana, o tema da renovagao, em
Husserl, deixa transparecer a sua ambiguidade. Ora, um termo ambiguo ndo é equivoco e
incerto na ordem logica? E vélido afirmar que a renovacdo é um processo ambiguo? N&o se
pode negar que a questdo da renovacdo, em Husserl, € marcada pelo rigor e pela busca de um
sentido transcendental que vai além da determinagdo e da representacdo, proprias das ciéncias
naturais. Conforme se observou, a renovacao é a retomada do elementar, a qual pode manter-
se na via da autonomia ou da heteronomia e, por isso, € um processo gque suporta sentidos
diferentes.

A inspiracdo husserliana de estabelecer a fenomenologia como uma ciéncia estrita
para fundamentar a crenca da renovacao no elementar €, no minimo, uma adverténcia aos
equivocos da ciéncia. Neste sentido, Lévinas diz que a fenomenologia vem advertir sobre o
pensamento claro, o qual parece ter esquecido dos seus horizontes constituintes, pois, “ignorar
este condicionamento, ¢ produzir abstragdes, equivocos e vazios no pensamento” (LEVINAS,
1997, p. 163). Desse modo, fica esclarecida a contribuicdo da obra husserliana para as teorias

contemporaneas. Assim, ele comenta:
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Talvez, seja por essa adverténcia contra o pensamento claro, esquecido dos seus
horizontes constituintes, que a obra husserliana terd sido imediatamente Gtil a todos
os tedricos e, nomeadamente, a todos aqueles que imaginam espiritualizar o
pensamento teoldgico, moral ou politico, ignorando as condigdes concretas e, de
alguma forma, carnais onde as no¢des aparentemente mais puras vdo beber o seu
verdadeiro sentido (LEVINAS, 1997, p. 163).

Para Lévinas, a filosofia surgiu como uma oposi¢do a opinido, como sabedoria em
plena posse de si, no sentido de que “nada de estranho, nada de diferente, vinha limitar a
identificacdo gloriosa do ‘Mesmo’ no pensamento” (1997, p. 163). Neste sentido, a verdade
consistia em buscar o idéntico nos objetos, o dedutivel, que tira “a totalidade a partir da
experiéncia parcial (quer essa dedugdo fosse analitica, mecanica ou dialética)” (LEVINAS,
1997, p. 163). Entao, “é preciso um segundo ato e um espirito serodio para descobrir os
horizontes escondidos que ja ndo é o contexto desse objeto, mas os dadores transcendentais do
seu sentido” (LEVINAS, 1997, p. 164).

Ora, um espirito serédio, em filosofia, € pouco usual, pois ele esta fora do ideal e
acontece fora do tempo determinado e, portanto, vé além da determinacdo. Segundo Lévinas,
Husserl viu esse espirito serodio “sob a forma de atos objetivantes e plenamente atuais da
reflexao” (1997, p. 164). No entanto, o fato de Husserl ter visto este espirito novo na filosofia
ndo foi decisivo, ja que ele ndo o tornou determinante na sua obra, permanecendo fiel a
filosofia totalitaria do mesmo (Europa).

Nota-se que a leitura de Lévinas aponta a ambiguidade do pensamento de Husserl,
pois, a0 mesmo tempo em que mostra as inspiragdes determinantes da fenomenologia, aponta
também a ndo determinacdo dessas inspiragdes na propria obra husserliana. Diz, Lévinas, “o
fato de o proprio Husserl ter visto esse espirito serddio [...] talvez ndo tenha sido determinante
para influenciar a sua obra” (1997, p. 164).

De nossa parte, a renovagdo do homem e da cultura promovida por Husserl
permanece reduzida ao mundo tdo somente europeu que, em Ultima instancia, se encontrava
em crise. Utilizando-se de Lévinas, a renovacdo husserliana ndo deixa de ser uma
regeneracdo cultural marcada pela filosofia, que tende a assegurar a liberdade ou a identidade
dos seres e, portanto, autbnoma. Essa autarquia lhe d& pressupostos suficientes para se
autojustificar, sem precisar de mais nada, como Narciso, “enamorado com a sua propria figura
no fundo do lago: momento exato em que Narciso se funde com sua figura numa identidade,
afoga-se e perde-se tragicamente dentro dela” (SUSIN, 1987, p. 822-823). No entanto, como

diz Lévinas, surge aqui um termo estranho a toda essa vida filosofica marcada pela autonomia
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e liberdade, a saber, um termo que incomoda o eu: o diverso (Outro), aquilo que ndo é
abarcado pela teoria e nem pelo mito.

Em vista desse termo estranho a identidade dos seres, que foge de toda a
determinacdo, Lévinas proporciona alguns exemplos dessa tensdo ambigua que se da na
procura da verdade e causa estranheza para toda a espécie de certeza. A terra € um exemplo
que causa incomodo, pois a0 mesmo tempo em que apoia também engana os esforcos; o céu
eleva e ignora; as forcas da natureza que, a0 mesmo tempo, ajudam e matam; as coisas que
podem, muito bem, servir, mas que, também, atravancam a vida; 0s homens que podem amar
ou subjugar (LEVINAS, 1997, p. 203). De nossa parte, a renovacgio também pode causar
estranheza ou ser ambigua, pois pode afirmar o primado do mesmo ou abrir-se a possibilidade
do outro.

O que diz o primado do mesmo sobre este termo estranho a identidade dos seres? Na
busca do conceito universal, faz-se necessario que tudo aquilo que é estranho seja
ultrapassado e integrado a teoria. A verdade € a vitoria e a integragdo do estranho ao primado
do mesmo. “A violéncia do encontro com o ndo-eu é amortecida pela evidéncia” (LEVINAS,
1997, p. 203). O ser livre, exposto as realidades exteriores que o abrigam e, a0 mesmo tempo,
0 ameagam, procura a verdade e, gracgas a ela, essas realidades, das quais ele se arrisca a ser
joguete, passam a ser por ele compreendidas e a relagdo com elas ndo mais se opde a sua
liberdade e, sim, acabam por coincidir com ela, segura de seu direito e de sua autarquia diante
delas.

No plano cultural e politico, o que dizer sobre a crise espiritual da humanidade a que
alude Husserl, que ameaca toda a humanidade, que tornou os homens reféns e meros joguetes
de coacgBes militares, misérias econdmicas e morais? A proposta de uma renovacdo nao
retoma novamente o primado do mesmo, o qual tentou dar conta de todo o real? A renovacao,
pautada na ciéncia grega, ndo retoma um pensar filoséfico acritico, que esqueceu o sentido do
proprio pensar e de reconhecer que ha realidades que ndo se pode conhecer ou mesmo
totalizar numa identidade? A renovag¢do ndo estaria retomando a filosofia do ‘eu penso’,
através da qual a alma estabelece um didlogo consigo mesma e promove a liberdade que
triunfa quando 0 monélogo da alma alcanca a universalidade?

Lévinas diz que esse monologo da alma realiza uma espécie de dialética da alma
consigo mesma e, por isso, “toda a experiéncia do mundo - 0S elementos e os objetos - se
presta a essa dialética da alma que dialoga consigo mesma, entra e participa em si propria”
(1997, p. 204). Para Luis Carlos Susin, esse monélogo ndo é uma tautologia banal e inocente,

mas € a paixao pela identidade que é o primeiro principio da verdade Idgica e que resulta de
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“um processo dialético que consiste num afastamento de si, numa passagem pelo ‘diferente’ e
num retorno a si, reencontrando-se como sendo o ‘mesmo’ do ponto de partida” (1987, p.
823, grifo do autor). As coisas, ao longo da historia, serdo conquistadas, dominadas e
possuidas pelas ideias e, portanto, a busca da verdade apenas passa pela via heterdbnoma e
acaba por totalizar a via autbnoma do ja conhecido, onde o estranho se funde, esvai-se,
domestica-se e se totaliza. “Trata-se, de fato, do decisivo confronto entre o ‘autdén’ € o
‘héteron’ e a vitoria do primeiro sobre o segundo” (SUSIN, 1987, p. 823, grifo do autor).

Voltando a critica de Lévinas. Para ele, a filosofia ocidental € uma irreligido ou
ateismo, pois, desde seu principio, opds-se a dar um passo em direcdo a transcendéncia,
negando a possibilidade de qualquer verdade além do eu*’. O eu identifica-se autarquico e
racional. “Ser eu ¢ conduzir um processo de identificacdo. O eu ¢ a origem mesma da
identidade, e ‘ser eu ¢ ter a identidade como conteudo’” (SUSIN, 1987, p. 824, grifo do
autor). Para Lévinas, o ateismo da filosofia ocidental é a prova natural dessa transformacéo do
outro em mesmo e, por isso, ¢ valido dizer que “toda a filosofia ¢ uma egologia, para
empregar um neologismo husserliano” (1997, p. 2004). A filosofia da identidade pressupde
que a verdade dependa de um movimento livre, soberano e justificado.

A partir disso, Lévinas aponta dois tracos caracteristicos da filosofia do mesmo, a
saber: a identificacdo do eu com a razdo e a necessidade de uma entidade neutra* para
compreender 0 ndo-eu. Segundo ele, a identificacdo do eu com a razdo, realizada por
Descartes, (1596-1650)* exige um termo médio, o recurso a um neutro, entendido como uma
entidade que permite encontrar um acesso entre aquilo que é e aquilo que ndo-é. Esta entidade
tem esséncia abstrata e “ai se dissolve a alteridade do outro” (1997, p. 204). No dizer de
Susin, “onde ha triunfo da identidade, a alteridade permanece velada. O outro, na realidade,
circunda o mesmo, mas 0 mesmo ndo o reconhece” (1987, p. 831).

Nessa linha de raciocinio, o ser estranho, em vez de manter sua singularidade e fazer

face ao mesmo, torna-se cumplice, colaborador, companheiro, tema, “objeto a ser

“Segundo Lévinas, esta “6 a licdo de Sécrates, que apenas deixa ao mestre o exercicio da maiéutica: todo o
ensinamento introduzido na alma ja ai se encontrava” (1997, p. 204).

“A critica de Lévinas a filosofia do mesmo é contundente e, com muita precisdo, indica que a filosofia de
Heidegger (1889-1976) também manteve a supremacia do mesmo sobre o outro. Assim, ele comenta: “[...]
precisemos que essa supremacia do Mesmo sobre o Outro parece-nos inteiramente mantida na filosofia de
Heidegger, aquela que mais sucesso conhece nos nossos dias” (1997, p. 206). Esta critica pode ser conferida na
segunda parte (O primado do mesmo ou o narcisismo) do artigo A filosofia e a ideia do infinito, mais
precisamente entre as paginas 206 a 208 (LEVINAS, Emmanuel. Descobrindo a existéncia com Husserl e
Heidegger. 2.ed. Edicdo seguida de novos ensaios. Lisboa: Instituto Piaget, 1997, p. 206-208).

“Conforme Lévinas, “quando Descartes distinguir a aquiescéncia da vontade na verdade mais racional, ndo
explicara apenas a possibilidade do erro, mas estabelecera a razdo como um eu, e a verdade como dependendo de
um movimento livre e, desta forma, soberano e justificado” (1997, p. 204).
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representado na obra da ciéncia e da verdade” (SUSIN, 1987, p. 831). Nas palavras de
Lévinas, o estranho “coloca-se j& sob um conceito ou dissolve-se em relagGes. Cai na rede de
ideias a priori, que eu emprego para o captar” (1997, p. 204). O estranho ndo tem identidade
e, por isso, vale apontar as colocacGes de Husserl quanto a exclusdo de alguns povos e
culturas do pensamento europeu. Como observou-se anteriormente, o pensamento indiano,
chinés e babilénico ndo pode ser interpretado europeiamente e nem o0s esquimos, indianos e
ciganos pertencerem ao mesmo espirito cultural europeu. Esses povos e suas respectivas
culturas nao sdo identificados como pertencentes ao mundo europeu e, portanto, “sdo os
vencidos na trajetoria da identidade” (SUSIN, 1987, p. 831). E, ainda, o diferente, o estranho,
0 pobre, o 6rfdo, a vilva, o presidiario, o estrangeiro se dissolve nas aguas do mar da
mesmidade, “sem gozo das boas coisas da vida e sem economia, sem armas, sem teoria € sem
instituicdes” (SUSIN, 1987, p. 831). O Outro estd no mundo do mesmo, mas ndo pertence a
este mundo.

Lévinas pergunta se essa posse que acontece com as coisas exteriores por parte do eu
ocorre também na relacdo entre os homens e se a liberdade do eu nédo é posta em cheque nessa
relacdo. Segundo ele, sim, os homens podem colocar a liberdade em cheque e se opor mais do
que possibilita a sua prépria forca contra suas liberdades e, para isso, ndo é necessario fazer
guerra, pois “na guerra a livre vontade pode fracassar sem por isso ser posta em questdo, sem
renunciar ao seu direito e a desforra” (1997, p. 205). Entdo, como ocorre o processo de
colocar em cheque a liberdade do mesmo se nem a guerra consegue tal feito?

E obvio que, na guerra, a liberdade ndo é posta em quest&o por outro, pois a guerra se
define “como uma relacdo em que nao € sé a forca que entra em linha de conta, pois também
entram os imprevistos da liberdade: habilidade, coragem e invencao” (LEVINAS, 1997, p.
205), uma luta entre os mesmos onde a liberdade ndo € posta em questdo e, sim, afirmada. A
liberdade s6 ¢ posta em cheque “e sO se revela injustificada quando se sabe injusta”
(LEVINAS, 1997, p. 205). Ora, saber-se injusta é ‘a presenga a si mesmo da consciéncia’ que
vai além e cria uma nova situacao em que as posi¢oes ruem, ‘desabam’, situagdo em que “o
Mesmo nao descansa em paz sobre si mesmo” (LEVINAS, 1997, p. 205) ¢ o outro nédo se
impde com poder, mas na “sua situacdo de impoténcia e humilhacdo” (SUSIN, 1987, p. 832).
Segundo Levinas, aqui, a filosofia ndo estaria ligada a aventura onde o outro é subsumido no
mesmo.

Lévinas critica Husserl por afirmar a filosofia do mesmo, mas propde um apelo a
consciéncia que, para nés, é uma chamada a despertar uma consciéncia ética, capaz de ndo sé

retomar a si e o sentido da vida humana como, também, abrir-se a “irrupgao e revelagdo do
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outro como ‘bem além do ser’” (SUSIN, 1987, p. 832). Trata-se de uma autorreflexdo que tem
suas raizes langadas ainda no pensamento husserliano, pois, na ética, a relacdo entre o outro e
0 mesmo ndo se abre a posse e nem ao poder, mas ao acolhimento e revelagéo.

Portanto, o fato de a questdo da renovacdo do homem e da cultura em Husserl afirmar
a filosofia do primado do mesmo n&o é determinante na nossa pesquisa, mas, sim, a questao
que a obra de Husserl pressupde uma autorreflexdo de motivacdo ética e fenomenoldgica e
ndo somente gnosioldgica. A autorreflexdo implica o recomeco, o qual permite a0 homem
renovar a si e a cultura. Neste sentido, corrobora Fabri: “Numa palavra, a obra de
autorreflexdo pressupde um sujeito vigilante, um eu capaz de responder ao outro, ou ainda,
uma identidade ja investida pela alteridade (Lévinas)” (2007, p. 113). A autorreflexao revela o
humano, ndo como um conceito universal, mas como um ser ético, capaz de renovar a si e a
cultura com responsabilidade.

Posto isto, encaminha-se para o segundo capitulo da pesquisa, o qual tera o objetivo de
analisar a relacdo entre a consciéncia moral e a renovacdo. Neste sentido, apresentar-se-a que
a renovagdo do homem é o tema supremo da ética e precisa ser um processo permanente e
aberto. Para isso, falar-se-a4 sobre a proposta de Husserl, de que a renovagdo é um problema
ético individual e social, para, depois, utilizar-se da leitura Iévinasiana de retomada da

fenomenologia husserliana, no intuito de saber como surge a consciéncia moral.



2 CONSCIENCIA MORAL E RENOVACAO

Inferiu-se que, quanto a questdo da renovacdo do homem e da cultura, Husserl acaba
afirmando o primado do mesmo. No entanto, tal constatacdo ndo diminui a evidente
importancia da renovacdo como um problema ético. Na nossa perspectiva, a obra husserliana
sobre esse tema pressupde a autorreflexdo ética e fenomenoldgica, ou seja, um eu investido
pelo outro, um eu que se prople a renovar a si e a cultura, com responsabilidade. Nesta
acepcao, a chave de interpretacdo deste capitulo é saber como surge a consciéncia moral, no
sentido de que ela é um convite a nascer de novo. Boa parte do texto centra-se na
problematica husserliana de que a renovagdo é o tema supremo da ética, encerrando com a
ideia lévinasiana de que a renovacao permite uma abertura ética que vai além das exigéncias

da justificacdo racional.

2.1 A RENOVACAO COMO TEMA SUPREMO DA ETICA

Parte-se do ponto de vista de que, para Husserl, a ética esta inserida num horizonte de
renovacdo. Esta perspectiva pode ser observada com maior propriedade no artigo de Husserl,

Renovacdo como problema ético-individual*

, ho qual ele afirma, logo de inicio, que a
renovacdo do homem singular assim como da comunidade, entendida como um caminho em
direcdo ao ‘homem novo’ e uma nova humanidade, ¢ “o tema supremo de toda a ética” (2014,
p. 24). Nesse sentido, Husserl justifica tal afirmacao dizendo que a esséncia da vida ética esta
pautada em uma vida consciente, assentada voluntariamente na verdade e ‘enformada’ pela
ideia de renovagdo. Para Bejarano, a renovagdo ¢ tema da reflexdo ética e “a autonomia ¢
condicdo necessaria para a renovacao, seja pessoal ou comunitaria, pois ela é tdo somente
possivel a partir da decisdo voluntaria de adotar uma nova atitude” (2007, p. 78).

No entender de Husserl, renovar é dar forma a vida ética de modo constante, 0 que néo
se resume a qualquer ética ou a um simples regulamento pratico de vida, pautado naquilo que
¢ ‘bom’ e ‘racional’, ou mesmo numa ideia de amor ao proximo nas relagdes humanas, mas,
sim, a uma ‘ética pura’, entendida como ciéncia da esséncia e das formas possiveis de uma
vida ética, aprioristica, concebida como fio condutor do homem para viver suas condic¢des

empirico-humanas. Por isso, renovar é adotar uma mudanca de atitude, a qual tem

*Trata-se do terceiro artigo publicado na revista Kaizo. Segundo nota das obras completas de Husserl (Hua
XXVII), este artigo, inicialmente, fora encontrado escrito apenas em lingua japonesa e publicado em The kaizo,
caderno 2, p. 2-31, 1924.
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implicagdes no estilo de vida e na maneira como 0s sujeitos interagem entre si. Assim, pode-
se entender a diferenca entre a ética e a moral, para Husserl, ja& que o tema da ética é a
subjetividade que se autodetermina racionalmente no viver e o da moral estaria voltado ao
entendimento do bem e do mal, de acordo com as tradi¢Ges de cada cultura.

O que é ética, entdo, para Husserl? Como ela é entendida? Segundo ele, a ética “deve
ser necessariamente tomada como a ciéncia da completa vida ativa de uma subjetividade
racional sob o ponto de vista da razdo, que unitariamente regula esta vida no seu conjunto”
(2014, p. 24). Néo é dificil notar que Husserl “define a ética como uma disciplina cientifica ou
filosofica, cujo tema ¢ a subjetividade que se autodetermina racionalmente” (BEJARANO,
2007, p. 78). Ora, autodeterminar-se racionalmente significa que o sujeito busca identificar
um ideal de vida, o qual possibilita unificar e dar sentido as suas proprias agdes, “aspirar ou
tender a reger toda a sua existéncia. Este ideal de racionalidade como dimensdo ética
compreende todas as esferas da vida subjetiva, da teoria a pratica” (BEJARANO, 2007, p. 78,
grifo do autor).

E pertinente adiantar, aqui, o que desenvolver-se-4 no capitulo seguinte (terceiro)
desta pesquisa, a saber, que o sujeito ndo é pensado apenas em funcdo da ontologia, um ser
racional que produz cultura, mas um sujeito transcendental, de condicdo carnal, sensivel, de
relacdo, ativo, constituinte, capaz de criar e renovar a cultura. Para isso, 0 pensamento de

Lévinas é determinante. Assim, confirma Fabri:

[...] ao mostrar que o sujeito ndo pode ser pensado apenas em fungéo da ontologia,
Lévinas reativa, por assim dizer, o sujeito transcendental (Husserl), isto é, o sujeito
que ndo ¢ somente um ‘ser de cultura’, mas aquele que cria e renova a cultura’. [...]
esta saida do ser € sindnimo, igualmente, de uma reativacdo da capacidade
constituinte e ativa do eu e da comunidade humanos. Sem isso, a ética seria um
discurso vazio e indtil (2000, p. 105-106, grifo do autor e nosso).

Retornando a ideia de Husserl, assim como a renovacao, a ética ndo se define apenas
como uma simples ética individual, mas, também, social, pois, tanto a ética quanto a
renovagéo, referem-se a uma vida em busca de uma ‘humanidade auténtica’ e, devido a isso,
Husserl proclama a renovacdo como sendo o tema supremo da éetica. Nesse sentido, alem de
uma ¢€tica individual, ha, também, “uma ética da comunidade enquanto comunidade”
(HUSSERL, 2014, p. 25, grifo do autor), ou seja, uma ética das comunidades universais as
quais Husserl chama de nacdo ou humanidade coletiva, que abarca varias na¢Ges. Neste caso,

o exemplo dado ¢ a humanidade ‘europeia’ ou ‘ocidental’. Nota-se que a capacidade do
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sujeito de reativar a vida, correlato a comunidade, é o que preenche e da sentido ao discurso
ético.

No viés lévinasiano, a ideia de humanidade, entendida como sujeito coletivo, que
totaliza as diferentes culturas ou na¢es numa unidade cultural dominante e objetiva uma
unidade de vida ativa, ¢ uma ideia pautada na filosofia do universal. Para Lévinas, “a
universalidade apresenta-se como impessoal e ha nisso uma outra inumanidade” (2000, p. 33).
Essa perspectiva pode ser observada na passagem em que Husserl define a abrangéncia da
humanidade coletiva: “uma humanidade estende-se tanto quanto se estenda a unidade de uma
cultura; do ponto mais alto, estende-se até uma cultura universal independente e fechada sobre
si propria, que pode conter em si muitas culturas nacionais singulares” (2014, p. 25).

Para Husserl, “a comunidade ¢ uma subjetividade pessoal, uma subjetividade
pluricéfala, [...] mas conectada” (2014, p. 26) e, portanto, tem existéncia objetiva,
‘corporizacdo fisica’ e unidade de sentido espiritual. Por isso, uma ética também social.
Assim sendo, a comunidade é formada por pessoas singulares, que sdo membros e estdo
entrelacadas umas com as outras por meio de varias formas de atos sociais, 0s quais tornam 0s
singulares unidos espiritualmente. Husserl exemplifica tais atos sociais: podem ser atividades
amorosas, contratos ou acordos e, até mesmo, as ordens. A comunidade, enquanto
humanidade, ndo tem uma posicao espacial, pois, se a tivesse, seria determinada e deixaria de
ser unidade™.

No entanto, segundo Husserl, a comunidade enquanto humanidade pode querer
assumir uma vida de renovacdo, pode querer assumir uma forma mais alta de vida e “tornar-se
uma ‘personalidade de grau superior’” (2014, p. 26, grifo do autor), prestando agdes
coletivas que ndo se resumem em soma de agdes singulares, mas em “prestagdes pessoais da
comunidade enquanto tal, realizadas pelo seu esforgo e pela sua vontade” (HUSSERL, 2014,
p. 26, grifo do autor). Para Husserl, a vida ativa de uma comunidade pode assumir uma vida
ética, por meio da unidade da razdo préatica, entendida como atividade autenticamente
humana. Isto pode ser compreendido efetivamente por meio da analogia com a vida ética

singular.

*Vale lembrar o Livro A (5) da Metafisica de Aristételes, no qual, nos significados de um, o Estagirita afirma
que ‘¢ unidade tudo aquilo que ¢ indivisivel’. Nesse sentido, a unidade ndo tem determinagéo espacial, pois se
fosse determinada, deixaria de ser unidade e passaria a ser um ponto, determinado espacialmente e objetivo
(ARISTOTELES, 2002, p. 205-211).
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Por conseguinte, uma vida de renovacdo, tanto singular quanto comunitaria, nasce da
motivacio®, da vontade de ‘enformar’ uma humanidade auténtica. Eis a unidade de sentido
da razdo prética: a busca de um humano autenticamente humano; a busca em ‘enformar’ uma

cultura ‘autenticamente humana’. Diz Husserl:

Uma humanidade pode e deve ser efetivamente considerada como um ‘homem em
ponto grande’ e, assim, pode e deve ser pensada ético-comunitariamente, como
eventualmente se autodeterminando e, por isso, também como devendo determinar-
se eticamente (2014, p. 26, grifo do autor).

Uma vida de renovacdo é uma vida pensada eticamente, em busca de uma humanidade
auténtica. Para isso acontecer, 0s membros da comunidade precisam ser “portadores e
funcionarios da vontade comunitaria” (HUSSERL, 2014, p. 26). Nesse viés, para Husserl, a
renovacdo, além de ser um problema ético-individual é também um problema ético-social. A
relagdo entre esses dois aspectos “exige um tratamento prévio deste problema fundamental da
¢tica individual” (2014, p. 27), através do método aprioristico, da investigacdo da esséncia.

Dando seguimento a isto, entende-se que Husserl parte de um esboco das estruturas a
priori e decisivas da vida humana, as quais determinam as tomadas de posi¢do voluntarias e
que permitem a autodeterminacdo do sujeito. Neste sentido, a consideragcdo do homem como
sujeito de vontade livre, com tendéncias emocionais (irracionais) e 0 modo como essas
tendéncias se entrelacam nas demais esferas da vida de consciéncia, a saber, componentes
tedricos, opinides, valoracles, instintos, servirdo de base para entender a origem das acdes
humanas. A partir disto, procurar-se-a entender como € possivel uma postura ética por parte
do sujeito, ja que “a consideracao geral das estruturas da experiéncia passiva e da génesis dos

atos praticos permitem uma maior compreensdo da motivagdo da renovagdo pessoal”

(BEJARANO, 2007, p. 79).

*®*De acordo com Bejarano, “cabe recordar que Husserl realiza uma primeira analise da motivagdo especialmente
em sua obra Ideias Il. A motivagdo consiste em termos fenomenoldgicos, na causalidade tipica da vida espiritual.
Ela tem uma dupla dimenséo, por um lado, o polo objetivo nos motiva enquanto apreendemos nele um objeto
valioso, que pode despertar nosso interesse. Por outro lado, os sinestésicos, os impulsos e as afeccOes sensiveis
agem na esfera subjetiva e determinam que o sujeito direcione a atencdo para um objeto, porque o objeto o afeta
tanto que faz com que o sujeito volte sua atengdo para ele mesmo” (2007, nota 39, p. 79).
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2.2 AETICA INDIVIDUAL

Segundo Husserl, para tratar do problema fundamental da ética individual, é preciso
comecar com um olhar em dire¢do aos tracos da esséncia do homem em geral e, sob esse
olhar, ele objetiva construir “certas particularizagdes diferenciadoras das formas do ser e da
vida humana, as quais se perfazem na ideia do homem ético” (2014, p. 27), a saber, a
autoconsciéncia, autoconhecimento, autovaloracdo, autorrenovacdo, capacidade de valorar,
acao livre e voluntaria etc. Husserl estd convicto de que através destas particularizacGes
diferenciadoras da vida humana se pode esclarecer “a peculiar forma de devir da
autorrenovacao, da autoformacao em dire¢do ao ‘homem novo’” (2014, p. 27, grifo do autor).
Dentre as particularizacdes diferenciadoras da vida humana, na nossa perspectiva,
autorrenovar-se € uma delas, a qual, segundo Husserl, distingue o homem inauténtico do
autenticamente humano.

Nesta esteira, dentre as particularizagdes diferenciadoras das formas de vida humana,
Husserl destaca, primeiramente, a capacidade de autoconsciéncia, como pertencente a
esséncia do homem, “no sentido pleno do autoexame (inspectio sui)” (2014, p. 27, grifo do
autor). Na autoconsciéncia estd fundada a capacidade do homem “de tomar posi¢do
retrorreferindo-se reflexivamente a sua vida e, correspondentemente, aos atos pessoais: 0
autoconhecimento, a autovaloragdo e autodeterminacao pratica” (2014, p. 27). Para Bejarano,
“a autodeterminacdo como tomada de posi¢do voluntaria ndo ¢ produto de uma posi¢ao
voluntariosa ou aleatdria, mas é uma espécie de autoexame pessoal” (2007, p. 79), ou seja, a
autodeterminacdo é resultado de um processo reflexivo, no qual o sujeito volta-se para seus
atos e os analisa de acordo com o seu proprio ideal de vida. Em suma, a capacidade
autoconsciente faz parte da esséncia humana e é uma particularidade diferenciada, na qual se
funda outra capacidade do homem, mais especifica ainda, a saber, a tomada de posicdo
autorreflexiva sobre o querer proprio e autoformagéo.

No que corresponde aos atos pessoais, Husserl destaca a autovaloragéo, pois, atraves
dela, o homem ajuiza-se sobre o que € bom e mau, valioso ou sem valor. No ato de
autovalorar, 0 homem valora ndo apenas seus atos, motivos e metas, mas, também, os atos,
motivos e metas possiveis no conjunto das possibilidades praticas. E, ainda, a acdo de
autovalorar permite ao homem julgar “o seu proprio ‘carater’ pratico e as suas propriedades
particulares de caréater, toda a espécie de disposicdes, aptiddes, habilidades, na medida em que
determinam o tipo e a dire¢do da sua praxis possivel” (HUSSERL, 2014, p. 28, grifo do

autor), mesmo que elas antecipem toda e qualquer atividade, sejam elas “hébitos animicos
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originarios, ou tenham elas proprias nascido atraves do exercicio ou, eventualmente, do treino
de atos” (HUSSERL, 2014, p. 28).

Para isso, é preciso ficar atento a indole dos atos especificamente pessoais, pois 0
homem é o ator pessoal de sua acéo e, portanto, os seus atos podem ser livres ou, entao,
colocados em questdo, ja que ele é um sujeito voluntério e agente, que valora o que € justo ou
injusto. Diante da indole dos atos especificamente pessoais, Husserl observa, com aten¢do, a
peculiaridade ativo-ética do homem, pois, além de ser movido afetivamente, ele € livre. Dessa

maneira, diz Husserl:

Em vez de estar abandonado passiva e ndo livremente aos seus impulsos
(tendéncias, afetos) e, assim, em um sentido alargado, ser movido afetivamente, o
homem tem também a peculiaridade essencial de ‘agir’ a partir de si, a partir do seu
eu-centro, de um modo livremente ativo, de experienciar uma atividade
autenticamente ‘pessoal’ ou ‘livre’(por exemplo, observando), de pensar, valorar e
intervir no mundo circundante de que faz experiéncia (2014, p. 28, grifo do autor).

Para Husserl, é proprio da esséncia humana mover-se afetivamente. No entanto, nesta
condicdo, o fazer humano fica abandonado a passividade e preso aos impulsos, tendéncias,
afetos e opinides. E ainda, nesta condicdo, a acdo humana segue involuntariamente a
tendéncia afetiva (tracdo afetiva) e ndo se torna um fazer ativo e auténtico, mas objeto dos
desejos, passivo e inconsciente, diante das motivacdes. Tal atitude ou condicdo ndo é de um
fazer livre e pessoal, autenticamente humano. Neste ponto, cabe a forte critica de Lévinas em
Totalidade e infinito (1961), quando diz que, para a filosofia ocidental (neste caso, Husserl é
um representante deste pensamento), “o eu senciente ndo podia fundamentar a Razdo, o eu
definia-se pela razdo. A razdo que fala na primeira pessoa ndo se dirige ao Outro, mantém um
monologo” (1980, p. 59).

Prosseguindo na critica lévinasiana, a acdo autenticamente humana é racional, livre e
pessoal, tornando o sujeito agente e autor de si mesmo. Desse modo, pode-se dizer que a
atitude autenticamente humana e racional ndo atinge a personalidade verdadeira, pois a
condi¢do afetiva ¢ subsumida na “soberania caracteristica da pessoa autonoma tornando-se
universal” (LEVINAS, 1980, p. 59).

Segundo Husserl, o homem ¢ um ‘ser conscientemente impulsionado’, com a
capacidade de se opor (obstar-se) aos efeitos do seu fazer passivo, as tendéncias e as opinides,
pressupostos que passivamente o motivam. Na pratica, o fazer humano pode por em questéo

os efeitos e pressupostos que passivamente o motivam e, desse obstar-se a,
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[...] realizar as ponderagdes correspondentes e de chegar a uma decisdo voluntaria
somente com base no conhecimento, que dai resulta, a respeito da situagdo existente,
das possibilidades que sdo, em geral, nela realizaveis e dos seus valores relativos
(HUSSERL, 2014, p. 28).

A decisdo voluntaria, oriunda de ponderacGes e baseada no conhecimento, torna o
‘sujeito voluntario’ em sentido pleno, implicando-0 a ndo seguir involuntariamente a
tendéncia afetiva e, sim, decidindo a partir de si, de modo livre, tornando-se agente de sua
prépria acdo. Nas palavras de Husserl, “quando a realizag¢ao ¢ voluntaria, baseada em um tal
querer auténtico, ele € sujeito ‘agente’, ator pessoal da sua a¢ao” (2014, p. 28, grifo do autor).

E notdrio observar que a agdo voluntéria e livre do individuo ndo obsta td0 somente
aos pressupostos que passivamente o motivam, mas, também, pode inibir suas préprias
decisbes voluntarias e livres ja tomadas, colocando-as em questdo, sopesando e decidindo
novamente em uma constante ponderacdo critica do fazer humano. Assim, confirma Husserl:
“a respeito das decisdes volitivas ja tomadas, pode reconhecé-las em afirmacdes volitivas ou
rejeitd-las em negagdes volitivas; e do mesmo modo a respeito de ag¢des ja realizadas” (2014,
p. 29). O eu, enquanto sujeito voluntario, livre, valora-se como agente, decide o que é justo ou
injusto. Ele pode ponderar criticamente, rejeitar ou afirmar as decisfes volitivas, através de
sua capacidade de livre decidir-se.

Faz parte da esséncia do homem néo exercer apenas as atividades de valorar, querer ou
representar, mas também consumar tais atos de maneira geral. Por isso, as ponderagdes
criticas podem ser singulares ou gerais. Nesse ponto, Husserl compara a capacidade humana
de agir, de maneira geral, com um simples agir de um animal qualquer que, em certas
circunstancias, pode “atuar sempre da mesma maneira, mas ele ndo tem uma vontade na
forma da generalidade” (2014, p. 29, grifo do autor). Em outras palavras, o animal ndo
conhece aquilo que o homem pode dizer: “‘eu quero em geral agir assim, sempre que me
encontro em circunstancias deste tipo, porque, para mim, bens deste tipo sd&o em geral
valiosos’” (HUSSERL, 2014, p. 29, grifo do autor). Trata-se de uma diferenciacdo de esséncia
e ndo de propriedades empiricas, ou seja, uma distingdo “a priori de formas, de atos e de
capacidades possiveis, para homens e animais, possiveis a priori” (HUSSERL, 2014, p. 29).

Outro traco fundamental da esséncia humana que Husserl aponta € o esfor¢o. Segundo
ele, o esforgo pertence a esséncia do homem e a faz desenvolver-se continuadamente. Nesta
sequéncia, a esséncia humana toma constantemente a forma de esfor¢o positivo e,
consequentemente, obtendo valores positivos, “porque todo esfor¢o negativo, a saber, o

esfor¢o para se afastar de um desvalor (por exemplo, a dor ‘sensivel’) é apenas um ponto de
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passagem para o esforco positivo” (HUSSERL, 2014, p. 29). Desse modo, também nas
situacOes de auséncias de dor e de prazer, nas quais ndo parece haver necessidade de esforco,
ocorre a motivacdo para novos esforgcos. Como entender isso? De acordo com Husserl, na
auséncia de dor, o esforco de se afastar dela se relaxa, da mesma maneira que na auséncia de
prazer, na qual ocorre o ‘derradeiro relaxamento do esforco’ e, portanto, surge, ai, um vazio
de esforgo. No entanto, tais auséncias motivam, no mesmo instante, a ter novos esforgos, para
preencher o vazio de esforco surgido com valores positivos.

E importante frisar que o esforgo positivo encontra sempre uma nova motivago e sua
caracteristica propria € a mudanga constante. Por isso, o esforgo positivo conduz o homem as
satisfacdes, as decepc¢oes, ao doloroso e até mesmo ao tédio. No entanto, na esfera de acéo, ou
no ponto de vista pratico, entram em cena novos valores que, para o sujeito de esforco,
“reclamam a primazia pratica” (HUSSERL, 2014, p. 30). Na prética, esses novos valores, na
condicdo de serem valores de grau superior, acabam por desvalorizar os que eram validos e,
portanto, “o sujeito vive na luta por uma vida ‘plena de valor’” (HUSERL, 2014, p. 30, grifo
do autor).

Para Husserl, a luta do homem por uma ‘vida plena de valor’ assegura-lhe ndo cair em
desvalorizacOes, em decepcbes, em desmoronar ou esvaziar-se de valores. Trata-se de uma
vida valorativa, na qual o sujeito vive uma vida que possa angariar a satisfacdo segura e
universal. Este tipo de luta conduz o homem a um nivel superior de vida, no qual o sujeito ndo
permanece passivo diante das forcas conflitivas, pois a passividade é propria da vida em nivel
inferior. O homem, num nivel superior de vida, “olha sinoticamente a sua vida e, enquanto
sujeito livre, esforca-se, conscientemente e sob diferentes formas possiveis, para dar a sua
vida a forma de uma vida satisfatoria, ‘feliz’” (HUSSERL, 2014, p. 30, grifo do autor).

Na nossa perspectiva, a mudanca de atitude ou decidir-se por uma vida ética é possivel
a partir de uma intuicdo ou da capacidade que o sujeito tem de ver-se a si mesmo e, desse
modo, descobrir o seu papel fundamental na constituicdo de sentido da sua prépria
experiéncia. Ver ndo deixa de ser um modo de intuir, ou, de modo analogo, um despertar para
uma ressignificagdo do viver. Ver “¢ o resultado de um processo cujo resultado final ¢ uma
ressignificacdo da vida subjetiva em termos de esclarecimento dos objetivos que ela quer
seguir” (BEJARANO, 2007, p. 80). Assim, a decisdo de mudar uma atitude néo é produto do
acaso e nem de um voluntarismo, mas, sim, produto de uma deciséo ou experiéncia decisiva.

Ora, o que significa olhar sinoticamente a vida? De acordo com Husserl, um olhar
sindtico (Synoptikds) é o olhar sintético, o qual abrange varias dimensdes da vida, capaz de

aniquilar certas préaticas e exaltar outras. Em outras palavras, trata-se de um esforgo racional
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que busca dar a vida pessoal a forma da intelectividade, ou seja, adequé-la de modo
racional®’. A passagem da afetividade para a livre ponderagdo se d4 pela sofrida ‘vivéncia da
negacao ¢ da duavida’, motivo originario para colocar fora de agdo toda a afetividade
respectiva. Husserl chama essa condigdo de ‘vivéncia da aniquilagdo’, a qual nao se limita
apenas em submeter ao juizo critico as opinides judicativas, valorativas e praticas, mas,
também, decisdes e ponderacdes ja consumadas livremente, na medida em que estas podem se
tornar duvidosas.

Além da negacdo e da duvida, entendidas como motivos originarios da esséncia
humana e que colocam em questdo opinides e decisbes ja estabelecidas, ha, também a

evidéncia como ‘fonte da valorizagdo e do esfor¢o’. Assim, Husserl diz:

Por outro lado, porém, a clareza do ver, a ‘evidéncia’, a ‘intelec¢do’, enquanto
consciéncia da autocaptacdo direta do visado (na agdo realizadora, trata-se do
alcancamento do proprio valor meta), destaca-se por sobre a simples presuncédo
antecipadora. Ela torna-se uma fonte de normas verificadoras, fonte que é, agora,
objeto particular de uma valorizacdo e de um esforco (2014, p. 30-31, grifo do
autor).

O ver com clareza serve como base para as decisdes radicais que orientam e
transformam a vida. Trata-se de um ver a si mesmo com o0s olhos do espirito, um
compreender aquilo que ser quer que, espontaneamente, manifesta 0 desejo e a vontade de
alcancar o visado. Um exemplo dessa clareza pode ser observado no trabalho, “quando o
individuo sabe o que quer, o faz sem mediacdo alguma e desborda as exigéncias da norma
externa” (BEJARANO, 2007, p. 81).

Segundo Husserl, é desse modo que se compreende a particularidade do esforgo
racional, de enformar ou ordenar a vida pessoal na intelectividade. Por conseguinte, ele

comenta:

Assim se compreende a peculiaridade do esforco racional, enquanto esforgo para
dar a vida pessoal, a respeito das suas respectivas tomadas de posicdo juridicas,
valorativas e praticas, a forma da intelectividade, ou seja, em uma relacdo de
adequacdo a esta, a da legitimidade ou da racionalidade (2014, p. 31, grifo do
autor).

De maneira correlativa, na capacidade essencial do homem de autocaptar
intelectivamente as coisas, 0 esforco racional é o esforco que expbe o verdadeiro para cada

tomada de posicao (judicativa, valorativa ou pratica), no qual uma simples opinido encontra o

*'Conforme inferiu-se no primeiro capitulo desta pesquisa: o olhar sinético é “ver de uma s6 vez as diversas
partes de um conjunto ou, ainda, estabelecer um olhar abarcador a infinitude de variagdes” (p. 39).
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seu padrdo normativo de correcdo ou de incorre¢do. Entdo, poder ver o verdadeiro em cada
tomada de posi¢do € uma possibilidade de esséncia do homem, bem como deixar-se motivar
por isto ou ndo. Logo, ser um homem ético € uma possibilidade e ndo uma determinacao, ja
gue o autoavaliar-se segundo as normas da razdo e transformar-se, do ponto de vista prético,
séo possibilidades de esséncia do homem.

Diferentemente de Husserl, Lévinas, em Totalidade e Infinito, propde uma ruptura da
visdo sindtica totalizante, quando afirma que a experiéncia moral nao decorre da ‘vivéncia da
aniquilagdo’ e, sim, que “a ética ¢ uma Optica. Mas ‘visdo’ sem imagem, desprovida das
virtudes objectivantes sinOpticas e totalizantes da viséo, relacdo ou intencionalidade de um
tipo inteiramente diverso [...]” (2000, p. 11). Para Lévinas, a condi¢do de passagem da
afetividade para a livre ponderacdo (racional) proposta por Husserl, que busca dar forma
intelectiva a vida subjetiva, ndo deixa de ser uma confirmacdo da violéncia ontoldgica e
sintetizante, que aniquila a possibilidade de agir e a continuidade das pessoas. Destarte, ele

comenta:

Mas a violéncia ndo consiste tanto em ferir e em aniquilar como em interromper a
continuidade das pessoas, em fazé-las desempenhar papeis em que ja se nao
encontram, em fazé-las trair, ndo apenas compromissos, mas a sua propria
substancia, em leva-las a cometer atos que véo destruir toda a possibilidade de ato
(LEVINAS, 2000, p. 09).

Esta violéncia é propria da guerra moderna do eu racional, uma vez que “toda e
qualquer guerra se serve ja de armas que se voltam contra 0 que as detém. Instaura uma
ordem em relacdo a qual ninguém se pode distanciar. Nada, pois, é exterior. A guerra ndo
manifesta a exterioridade e o outro como outro” (LEVINAS, 2000, p. 10). Diferentemente de
Husserl, que prop@e a ética voltada a um olhar sindptico e objetivante, Lévinas propde uma
ética norteada pela ‘escatologia da paz’, desprovida de objetivagdo. Deste modo, ele define a

‘escatologia da paz’, no prefacio de Totalidade e infinito:

E a relagdo com um excedente sempre exterior & totalidade, como se a totalidade
objetiva ndo preenchesse a verdadeira medida do ser, como se um outro conceito — 0
conceito de infinito — devesse exprimir essa transcendéncia em relacdo a totalidade,
néo-englobavel numa totalidade e tdo original como a totalidade” (2000, p. 11, grifo
do autor) .

De nossa parte, cabe a observacdo de que tanto Husserl quanto Lévinas tratam de uma
ética subjetiva e individual, mas que o primeiro a entende como um esfor¢o de enformar a

vida pessoal na intelectividade e, o segundo, concebe-a como uma experiéncia “do
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questionamento do egoismo do eu; ela ndo €, de modo algum, um conjunto de preceitos que
dizem o que deve ser feito em determinado tipo de situagdes” (SEBBAH, 2009, p. 51). Logo,

a renovacdo ética subjetiva pode permanecer na totalidade ou abrir-se ao infinito*.

2.3 AS FORMAS DE VIVER DO HOMEM ETICO

Para Husserl, é na possibilidade de livre autoformacdo do homem que se fundam as
diversas formas de vida especificamente humanas, ‘tipos humanos pessoais’, a priori,
distintos, “que nos elevam a forma de valor suprema do homem ético ¢ que nela culminam”
(2014, p. 31, grifo do autor). Como isto se d& na pratica? Segundo Husserl, a possibilidade de
livre autoformacdo do homem permite-lhe ‘olhar sinoticamente (de modo unitario) toda a sua
vida em graus distintos de clareza e determinacdo. E, ainda, 0 homem pode propor-se “uma
meta geral de vida, submeter-se, a si e a sua inteira vida, na sua infinitude aberta de futuro, a
uma exigéncia de regulacdo que brote da vontade livre prépria” (HUSSERL, 2014, p. 31,
grifo do autor). Esta meta torna-se eficaz ¢ presente devido a sua ‘onideterminagdo’, a qual
deixa em aberto as particularidades e se estende de modo consciente “por sobre a infinitude
ilimitada da vida” (HUSSERL, 2014, p. 32).

Husserl exemplifica as metas de vida que o homem se propde e que exigem certa
regulacdo que brota da sua propria vontade livre, a saber, quando alguém se propde a cuidar
melhor de si ou autoconservar-se melhor, voltando-se para uma profissdo que lhe traga maior
rentabilidade financeira. Esse mesmo alguém, assim como escolheu este tipo de profisséao,
pode, também, ter a possibilidade de dizer que escolheu uma determinada profissdo por
tradicdo familiar ou, mesmo, reconhecer que o0s bens econémicos proporcionam uma condi¢do
prévia dos demais bens. O que importa, aqui, observar ¢ “como uma decisdo valorativa
pessoal se torna determinante para uma autorregulagdo da vida pessoal no seu todo”
(HUSSERL, 2014, p. 32).

Para Bejarano, as decisfes valorativas pessoais sdo ainda consideradas decisbes pré-
éticas, no sentido de gque a pessoa resolve consagrar a sua vida a valores determinados. A
exigéncia para essa decisdo é tdo somente orientar as agdes para os ditos fins. Este tipo de
decisdo coincide com a vocacdo pessoal, na qual o sujeito consagra a sua vida a valores
proprios e “tem a confianga de que opta por eles livremente e pode ganhar em crescimento

pessoal, isto &, sente prazer e satisfagdo em sua realizacdo” (2007, p. 82).

*®Esta discussao sera retomada no capitulo trés desta pesquisa, o qual tratara da ‘renovagdo como abertura ao
outro’.
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Na verdade, para Husserl, esta na esséncia do homem valorar e, incondicionalmente,
estabelecer metas para o viver. Nesse viés, 0 homem ativo, ou seja, aquele que busca um nivel
superior de vida, torna-se ciente de que ha valores que sdo ‘incondicionalmente desejados’.
Entao, valores ‘incondicionalmente desejados’ podem tanto serem eleitos como metas de agao
quanto, também, ndo serem realizados continuadamente ou até mesmo gerar
descontentamentos. Assim sendo, valores incondicionalmente preferiveis ndo exigem
condicdo de preferéncia préatica, mas, sim, possibilidade de realiza-los. 1sso significa que estes
valores incondicionalmente preferiveis, para uns, podem ser os bens do poder e, para outros,
os bens da fama, da honra ou mesmo de amor ao proximo.

De acordo com Husserl, o que esta fora de questdo nestes valores ‘incondicionalmente
desejados’ ¢ saber se eles sdo bens verdadeiros e auténticos ou meras presuncdes. Assim, o
que importa, aqui, € que, diante desses valores, a pessoa resolva “dedicar-se a si propria e a
dedicar a sua vida futura a possibilidade de realizacdo de tais valores” (2014, p. 32), sejam
eles verdadeiros ou supostos valores.

A possibilidade de realizar tais valores ndo exclui que, em determinada circunstancia,
eles sejam renunciados ou mesmo sacrificados pela pessoa, pois ela pode reconhecer gue,
devido as novas circunstancias, outros valores podem ser preferidos. Além disso, este
principio de incondicionalidade em realizar tais valores permite, igualmente, optar por valores
em si mesmo superiores em geral, em detrimento de valores pessoais e inferiores como, por
exemplo, a pessoa que deseja o0 poder econdmico pessoal para a sua melhor autoconservacao
pode, incondicionalmente, optar por valores de amor ao proximo, 0s quais sdo considerados
superiores em relacdo ao desejo pessoal. Nesse sentido, bens superiores ndo sdo determinantes
na possibilidade pratica, mas “podem residir a todo 0 momento no seu dominio pratico, de tal
maneira que a pessoa poderia, também, dedicar a eles a sua vida” (HUSSERL, 2014, p. 33).

Assim sendo, bens em si mesmo superiores sdo privilegiados pela pessoa
ocasionalmente e, portanto, “a valoracdo objetiva superior ndo precisa se tornar uma
preferéncia pratica” (HUSSERL, 2014, p. 33) na sua vida, mas, sim, que a “pessoa viva na
certeza permanente de que esses bens inferiores sdo, para ela, os mais preferiveis, a que ela
nao quer nem pode renunciar incondicionalmente” (HUSSERL, 2014, p. 33, grifo do autor).
Entdo, ndo poder renunciar aos bens inferiores justifica-se porque a pessoa “os quer
incondicionalmente” (HUSSERL, 2014, p. 33, grifo do autor) de modo essencial.

Segundo Husserl, o que deve ser destacado aqui “é o fato geral de que uma disposicéo
para uma entrega incondicional a metas valorizadas, nascida da incondicionalidade com que

se as deseja, se torna principio de uma regulagdo da vida” (2014, p. 33). Portanto, a entrega
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incondicional (sem determinacdo) as metas valorizadas é o principio de uma regulacdo da
vida e ela pode ser completamente irracional ou ndo. O principio de regulacéo da vida é uma
entrega incondicional, indeterminada e, portanto, pura possibilidade desejada.

Husserl aponta ainda outra forma de autorregulacdo: a decisdo por uma vocacao de
vida. Trata-se de um caso particular de vida ética em sentido pleno e superior, j& que ele é
pensado com referéncia a um género de valores, amado pelo homem que se decide por uma
vocacao de vida. Decidir-se por uma vocacao de vida ética é desencadear um amor puro por
valores amados que, consequentemente, geram uma satisfacdo pura para aquele que se decidiu
por este tipo de vida. Significa uma certeza evidente de viver em prol de valores auténticos
“que pertencem a uma regido de valores singular, preferida com exclusividade” (HUSSERL,
2014, p. 33).

Decidir-se por uma vocacéo de vida € entregar-se exclusivamente a uma vida de busca
de realizacdo de valores auténticos. Autenticidade ocorre quando o sujeito, na sua vida
pessoal, esta exclusivamente vinculado a uma regido singular de valores auténticos como, por
exemplo, valores da ciéncia, da arte, comunitarios etc. Nesse sentido, a vocacdo de vida é
apenas uma forma particular de autorregulacdo e se diferencia essencialmente do modo de
vida do sujeito que considera e estima plenamente toda espécie de valores, mas que nao 0s
ama a partir do centro mais intimo de sua personalidade, ndo os ama com toda a sua alma.

Decidir-se por uma vocagdo de vida ¢ amar os valores auténticos “como os Meus,
como aqueles a que eu, enquanto sou o que sou, inseparavelmente pertenco” (HUSSERL,
2014. p. 33, grifo do autor). Na vida profissional escolhida como vocacao, o0 sujeito ndo se
sente dividido, pois sua vontade ndo esta posta em outra parte. Desse modo, num trabalho
como vocagdo, o sujeito cresce e fortalece o seu espirito (BEJARANO, 2007, p. 82). Nesse
sentido, quem ama a arte por vocacgdo, torna-se um artista auténtico. Do mesmo modo que,
guem ama a ciéncia como um valor seu e proprio, torna-se um cientista auténtico. Portanto,

diz Husserl, vocacéo é ter consciéncia de ser feliz.

[..] ela é o dominio de atividades e realizacfes espirituais a que se sabe
‘convocado’, e convocado de um modo tal que s6 a criagdo de tais bens lhe traz a
satisfagdo ‘mais intima’ e ‘mais pura’, concede-lhe, com cada novo sucesso, a
consciéncia da ‘felicidade’ (2014, p. 33-34).

A partir do exposto, das formas de vida autorreguladas, as quais implicam decis6es
valorativas pessoais e esforco, quando a pessoa decide-se por autoconservar-se melhor,

dedicar-se a si propria, estabelecendo metas de vida, reconhecendo que ha valores
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incondicionalmente desejados e que estdo fora de qualquer juizo de verdade ou falsidade,
Husserl diz que tais formas podem ser submetidas a possiveis criticas, inclusive por aquela
pessoa que se decidiu por uma dessas formas.

Para Bejarano, quando uma pessoa se coloca em busca de um ideal, ela alcanca, neste
processo, conquistas pessoais as quais constituem a prépria cultura, a riqueza de sua
personalidade. Por isso, uma auténtica cultura do individuo é possivel mediante um esforco
pessoal, através do qual o sujeito deve, por si mesmo, centrar-se e disso assegurar-se. Assim,
uma cultura auténtica é possivel através do cultivo auténtico de si mesmo. A partir disso, 0
autor comenta: “a cultura individual designa, entdo, a formagao pessoal mediante a qual os
sujeitos conquistam um modo determinado de posicionar-se diante de uma vida e seu
correspondente mundo da experiéncia” (2007, p. 83).

Entdo, formas de vida autorreguladas possuem valores relativos e universais, por isso
podem ser reconhecidas, em parte, como plenas de valor ou sem valor e mais ou menos
valiosas. “A forma de vida ética esta essencialmente aparentada com elas” (HUSSERL, 2014,
p. 34, grifo do autor), ou seja, a forma de vida ética se parece com as formas de vida

autorreguladas.

2.4 A VIDA ETICA COMO AUTENTICAMENTE HUMANA

Na segunda parte do terceiro artigo da Revista Kaizo, Renovacdo como problema
ético-individual, Husserl busca caracterizar a forma de vida ética, dizendo que ela ndo é
apenas a mais valiosa, relativamente, sendo que € a ‘Unica absolutamente valiosa’. Ou melhor,
diante de todas as diversas formas de viver, a forma de vida ética é a Unica que possibilita ao
homem uma vida autenticamente humana.

Ora, como tornar-se um homem autenticamente humano? Conforme dito
anteriormente, o homem autenticamente ético € aquele que ama os valores auténticos,
especialmente aqueles atrelados a ciéncia, a arte e a comunidade. O homem auténtico ama
esses valores como seus, pois o fazem ser o que é; valores auténticos que pertencem a toda a
humanidade de modo individual e que, portanto, sdo valores que estdo fora de qualquer juizo
de verdade e falsidade, pois sdo auténticos, a priori, essenciais.

Neste sentido, todas as formas de vida, que servem para avalid-la positivamente, sO
permanecem valiosas ao homem gue se eleva ao nivel ético, ou seja, para 0 homem auténtico,
todas as formas de viver “se integram na forma de vida ética e adquirem nela, ndo apenas uma

nova doagao de forma, mas também a sua norma e justificagao ultimas” (HUSSERL, 2014, p.
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34). Por exemplo, o artista auténtico. O que o torna auténtico ndo € apenas a forma de vida
artistica, mas uma vida auténtica como artista. Para isso, € preciso amar a arte e, entdo, tornar-
se um homem auténtico como artista no sentido mais elevado. Neste viés, na segunda parte do
artigo, A forma individual de vida auténtica-humanidade, Husserl caracteriza, de modo
genético, “a forma de vida ética como uma forma essencial (aprioristica) da vida humana
possivel, isto €, a partir das motivagdes que a conduzem a partir dos fundamentos essenciais”
(2014, p. 34).

Para Husserl, a génese da renovacao esta no que se chama de autorregulacao absoluta
e universal. A maneira de viver que se baseia nessa autorregulacdo universal busca abarcar a
vida no seu conjunto, ndo objetivando regular e determinar cada ac¢do, ou seja, ndo atribuindo
para cada acdo uma forma normativa, a qual tem sua “fonte originaria na vontade geral que
estabelece a regra” (HUSSERL, 2014, p. 35). No entender de Bejarano, decidir-se por uma
vida ética implica um nivel mais radical do que o simples viver, ja que decidir-se por uma
vida renovada “consiste em uma determinag¢do voluntaria para reger a vida de um modo
absoluto, segundo o ideal o ideal que o sujeito tracou para si mesmo” (2007, p. 83). Ora,
ideais de vida ndo sdo meras abstragdes ou propositos vazios, mas, sim, eles “se manifestam
com base nas tendéncias ou impulsos que movem a existéncia” (BEJARANO, 2007, p. 83).

Entdo, decidir-se pela autorregulacdo universal é pretender regular apenas aquelas
atividades que se referem ao modo de viver escolhido, realizando agdes da melhor maneira
possivel. Husserl exemplifica a autorregulacéo universal na decisdo de uma vida vocacionada
dizendo que “a decisdo que determina uma vida vocacional pretende regular apenas as
atividades vocacionais; apenas elas tém, a partir dai, a forma do que é para realizar da melhor
maneira possivel” (2014, p. 35), ou seja, baseada na tendéncia que move toda e qualquer vida
vocacionada existente.

Para Husserl, todas as formas de vida que se decidem por uma vida ética, uma vida de
renovagdo, as quais buscam uma autorregulacdo universal, “assentam em uma saida do
homem do estado de ingenuidade animal” (2014, p. 35). De modo classico, bem proximo dos
gregos, isto significa que o modo de viver com base na autorregulacdo universal “ja ndo se
consuma mais, exclusivamente, na entrega ingénua do eu as afeccfes, que partem do mundo
circundante de que se tem, em cada caso, consciéncia” (HUSSERL, 2014, p. 35).

Na nossa perspectiva, a renovagdo surge no contexto de crise e supde a manifestacéo
dos valores e metas, nos quais o individuo se decide a apostar a totalidade de sua existéncia.

Para Bejarano, “a diferenca fundamental entre a atitude do homem consagrado a sua vocacgao
) ¢ g
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e este nivel de consciéncia ético reside no carater absoluto da entrega ao ideal” (2007, p. 83).
Como entender esta entrega absoluta? O que significa o carater absoluto desta decisao?

Para Husserl, o eu que se decide pela autorregulacdo universal, j& ndo vive mais de
acordo com 0s seus impulsos, tanto adquiridos quanto naturais, e nem segundo suas
inclinagdes habituais, mas, volta-se, antes, reflexivamente, “para si proprio € para 0 Seu agir,
torna-se 0 eu que se determina e se escolhe, e, como na vida de vocagéo, que submete o
conjunto de sua vida a uma vontade geral e refletida” (2014, p. 35). Na interpretagdo de
Bejarano, a entrega absoluta supde a vigilancia critica a respeito das metas, ja que o sujeito
pode se iludir ou se enganar sobre a validade delas (2007, p. 83). Desse modo, na situagéo de
vida que se chama de pré-ética, a vontade livre continua sendo exercida com certa
ingenuidade, pois ela ainda careceria de uma critica sobre as metas e sua validade axiologica.

Assim, confirma Husserl:

Falta a intengdo habitual para uma critica das metas e dos caminhos que a elas
conduzem, tanto no que respeita a saber se as metas sdo factiveis e os meios
adequados e viaveis, como no que respeita a sua validade axioldgica, a sua
autenticidade enquanto valores (2014, p. 35).

Esta critica habitual a vontade livre, segundo Husserl, possui dois aspectos a serem
observados: assegurar o valor da acdo frente as decepcBes que certamente ocorrerdo e dar
forca permanente a alegria de alcancar a meta, protegendo-a das desvalorizacdes, as quais ddo
a entender que certos bens almejados e alcancados podem transformar-se em bens meramente
presumidos ou ndo contados na soma dos bens da vida vivida. A critica a vontade livre tem o
sentido de ndo deixar o eu esmorecer na busca de novos bens e metas.

E interessante apontar que o proprio Husserl admite que o tema da motivacao critica
nas atividades ainda carece de um desenvolvimento pormenorizado e, portanto, ndo sera aqui
desenvolvido. Entretanto, a motivacdo que se desencadeia a partir das desvalorizacGes e
decepcdes ocorridas no dia-a-dia € o que motiva a critica, visando o esforgo em justificar a
acdo valida, através de uma ‘fundamentagdo intelectiva’. Tal atitude revela as possibilidades
de esséncia para uma motivacdo voltada a um esforco em busca de uma vida justificada em
todas as atitudes e que garanta uma satisfacdo constante por realizar a verdade e a
comprovacéo das acoes.

Conforme dito anteriormente, faz parte da esséncia do homem, em cada momento
singular, poder ver sinoticamente o todo da sua vida e, junto a este esfor¢o racional, “a

possibilidade de submeter a um livre exame a infinitude do agir proprio possivel e, em
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unidade com isso, a infinitude do acontecer circum-mundano a respeito das possibilidades
praticas ai contidas” (HUSSERL, 2014, p. 36). Assim sendo, ¢ devido a estas possibilidades
infinitas de agir que, no desenvolvimento individual, tem-se, ndo somente 0 aumento
significativo da multiplicidade e complicacbes dos planos praticos, como, também, o
crescente aumento da “incerteza intima do homem, o cuidado opressivo por bens auténticos,
solidos, por satisfacdes que estejam asseguradas contra toda e qualquer critica desvalorizadora
e abandono” (HUSSERL, 2014, p. 36-37).

Retomando, é no contexto de crise que surge a necessidade de renovacao e, por isso, €
uma decisio ética radical que n3o se realiza cotidianamente. E uma decisdo ética que ocorre
tdo somente no contexto de crise e, portanto, em determinada situagdo. Decidir-se pela
renovacdo é pdr em davida as antigas conviccbes e valores, um abrir-se para uma nova
resposta, para uma nova realidade, uma nova vida. Neste sentido, Bejarano diz que “a
resposta pode exigir uma tomada de posicdo critica frente as convicgdes prévias, cujo
resultado seja sua confirmagdo ou, ao contrario, sua anulacdo” (2007, p. 84). Através da
metafora do ‘saltar para ou outro lado do abismo’, o autor citado escreve dizendo que o
significado esta na resposta que exige uma entrega radical ao projeto, uma espécie de lancar-
se para tentar alcancar o outro lado do abismo. Neste sentido, o individuo elege de modo
absoluto e tenta saltar para o outro lado, lanca-se inteiramente, numa entrega absoluta ao
projeto, ja que ndo ha como lancar-se em parte (BEJARANO, 2007, p. 84). Dai a radicalidade
de uma decisdo ética de renovar a vida e a cultura.

Ainda na esteira de interpretacdo de Bejarano, boa parte do problema de uma decisao
ética individual reside na questdo de saber se as metas estabelecidas para o viver sdo de fato
verdadeiras. Com o passar do tempo ou ap6s decisdes, 0 sujeito pode descobrir-se iludido,
sentir-se enganado, ja que os ideais tracados podem se tornar falsos. Para o autor em questéo,
diante disso, cabe responder que tdo somente por meio desta aposta é possivel saber se o
projeto de vida valia a pena ou nao (2007, p. 84). Em todo o caso, e isto é o que importa, a
deciséo ética individual mostra-se ambigua, ja que o engano implica sempre um ganho em
termos de principio de realidade.

Além disso, Husserl atenta para algo que constantemente dificulta o estado de animo e
a praxis humana: os valores praticos sdo interdependentes funcionalmente e, portanto, estdo
fundados essencialmente naquilo que ele chama de ‘praxis racional possivel’. Junto a esta
interdependéncia funcional dos valores préticos tem-se, ainda, a lei da absorcdo, a qual
expressa a maneira essencial da desvalorizagdo pratica, no sentido de que o valor mais

elevado absorve os valores menores. Trata-se da dificuldade constante da préxis humana de
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poder errar e acertar na escolha entre as varias opgdes possiveis. Ciente desta dificuldade
constante, Husserl aponta a lei da pratica formal, a qual, segundo ele, estd entrelacada com
outras leis da esséncia como, por exemplo, com a lei da soma.

A lei da soma ¢ uma lei essencial que diz respeito a “realizacdo coletiva dos bens
praticos” (HUSSERL, 2014, 37) e que, portanto, resulta em um ‘bem aditivo’ e, quando
realizada, os valores, tidos como menores, ndo sofrem qualquer diminuicdo de valor em
relacdo aos mais elevados, pois cada uma das partes esta contida na soma valorativa do bem,
ou seja, estd contida no todo. Por isso, segundo Husserl, as leis de esséncia fundamentam a
referéncia “reciproca de todos 0s possiveis valores de bem [...] de todos os fins de um mesmo
sujeito” (2014, p. 37).

De acordo com o Autor, sem o fundamento das leis de esséncia o ponderar, planejar, o
agir e realizar valores singularizados ndo possibilitaria um contentamento duradouro para a
vida, pois o contentamento duradouro ndo nasce de satisfacGes singulares, mesmo que estas se
refiram a valores verdadeiros e, sim, “funda-se na certeza da maior satisfacdo continuada
possivel, no conjunto da vida em geral” (HUSSERL, 2014, p. 37). Neste ponto, faz-se notar,
novamente, o carater absoluto da entrega do sujeito a decisdo ética. Ligada as leis de esséncia,
a decisdo ou consagragdo ética absoluta as metas supde 0s interesses pessoais e, em torno a
estes interesses pessoais, unificam-se outros interesses vitais.

Entdo, ndo se trata de um contentamento qualquer, mas de um contentamento
fundamentado pelas leis de esséncia, racionalmente fundado, pautado na certeza intelectiva de
conduzir a vida e acdes de modo bem sucedidas, asseguradas das possiveis desvalorizacdes.

Assim, comenta Husserl:

Um contentamento racionalmente fundado estaria, portanto, radicado na certeza
intelectiva de poder conduzir plenamente a vida no seu todo a a¢6es bem-sucedidas
na maior medida possivel, a acbes que, a respeito dos seus pressupostos e metas,
estivessem asseguradas contra as desvalorizagdes (2014, p. 37-38, grifo nosso).

Neste sentido, como assegurar que nossos planos e metas sejam éticos? Como surge a
consciéncia ética? Para Husserl, a consciéncia ética ¢ o mesmo que ‘consciéncia de
responsabilidade da razdo’. Ela ¢ criada pelo conhecimento consciente ocorrido nos casos
particulares, nos quais acontece a justificacdo intelectiva e na possibilidade de preparar e
justificar as agdes ndo somente de uma maneira contingente, “mas enquanto fundada em uma
ponderagdo racional intelectiva” (HUSSERL, 2014, p. 38). Em outras palavras, a dimenséo

ética € a capacidade de justificar as acdes ou, entdo, a acdo de examinar e justificar a vida de



69

modo racional. Viver eticamente € viver a consciéncia da faculdade racional. Nesta sequéncia,
“a decisdo radical ética ndo necessariamente deve ser por um interesse de tipo tedrico. Sendo
que na possibilidade de justificar ou dar razdo a si mesmo, do vivido: uma vida examinada, ao
melhor estilo socratico*” (BEJARANO, 2007, p. 85).

Entdo, o homem ético é consciente da responsabilidade daquilo que € justo e injusto, ja
que ele ‘se sabe’ responsavel por suas agdes, sejam elas de conhecimento ou de valor. No
caso da acdo ndo ser justa ou falhar na sua racionalidade, 0 homem, devido ao saber-se,
reprova-a e a si proprio, ocasionando um descontentamento consigo mesmo. Segundo
Husserl, ¢ desta situacdo de motivagdo possivel e compreensivel que surge “o desejo e a
vontade de uma autorregulagdo racional” (2014, p. 38), a qual ndo deixa de ser um desejo de
renovacdo “que deixa muito atras de si as autorregulacdes universais da vida vocacional
auténtica, as quais se estendem a toda a vida, mas ndo s3o efetivamente universais”

(HUSSERL, 2014, p. 38).

2.4.1 A vida de renovacao ética

A renovagdo é “o desejo e a vontade de dar uma forma nova, [...], a vida préopria no
seu conjunto, a respeito de todas as suas atividades pessoais” (HUSSERL, 2014, p. 38, grifo
do autor). Neste sentido, renovar é enformar a vida numa boa consciéncia ou, como diz
Husserl, “uma vida cujo sujeito seja capaz de se justificar a cada momento perante si mesmo
de um modo perfeito” (2014, p. 38). Em outras palavras, “uma vida que traga consigo um
contentamento puro e duradouro” (HUSSERL, 2014, p. 38).

Husserl esta ciente de que a possibilidade pratica de renovacao da vida é questionavel,
assim como a possibilidade de formar um ‘homem novo’, aqui entendido como
‘verdadeiramente racional’. Entdo, arrisca-Se perguntar sobre a possibilidade de um homem

ndo agir de maneira verdadeiramente racional e, consequentemente, nao agir de modo ético.

**Bejarano faz referéncia & proposicdo socratica de que uma vida néo examinada ndo é digna de ser vivida. No
entanto, na nossa perspectiva, vale lembrar a dificuldade ambigua de Sécrates em justificar suas acdes nesta
mesma passagem da Apologia: “Pode alguém perguntar: ‘Mas ndo seras capaz, 6 Sdcrates, de nos deixar e viver
calado e quieto? De nada eu convenceria alguns dentre vos mais dificilmente do que disso. Se vos disser que
assim desobedeceria ao deus e, por isso, impossivel é a vida quieta, ndo me dareis fé, pensando que € ironia;
doutro lado, se vos disser que para 0 homem nenhum bem supera o discorrer cada dia sobre a virtude e outros
temas de que me ouvistes praticar quando examinava a mim mesmo e a outros, e que vida sem exame ndo é vida
digna de um ser humano, acreditareis ainda menos em minhas palavras. Digo a pura verdade, senhores, mas
convencer-vos dela ndo me é f4cil. Acresce que ndo estou habituado a julgar-me merecedor de mal nenhum”
(PLATAO, 1987, p. 54).
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No entanto, segundo Husserl, 0 que esta claro, desde o inicio, sobre a possibilidade
pratica de o homem renovar a vida, ¢ a possibilidade universal “de poder agir ‘segundo a
melhor ciéncia ¢ consciéncia’, portanto, de poder conferir a sua vida ativa, segundo a melhor
capacidade, em cada caso, veracidade, racionalidade e justeza” (2014, p. 39, grifo do autor).
Esta clareza serve tanto para o &mbito formal quanto para a acdo pratica do homem
individual, que avalia de modo universal a si préprio e a sua vida. Ent&o, a vida de renovacéo,
no ambito individual pratico, “a melhor possivel em cada caso, é, para 0 seu sujeito,
caracterizada como o que ¢ absolutamente devido” (HUSSERL, 2014, p. 39, grifo do autor).

Infere-se desta sequéncia o quao Husserl reconhece que, quando se decide submeter a
vida (toda a vida) a um projeto, estamos tratando da busca de um ideal e, também, que a
transformacéo absoluta € uma ideia regulativa que funciona como um telos. Por isto, para o
sujeito que se decide por uma vida ética, Husserl propde um tipo de ‘imperativo ético’ o qual,
conforme visto, consiste em atuar com a melhor ciéncia e consciéncia, ou seja, 0 sujeito deve
optar sempre por aquilo que ¢ “mais verdadeiro, razoavel e justo” (BEJARANO, 2007, p. 85).

Deste modo, surge aqui a “ideia necessaria do ‘homem auténtico e verdadeiro’, ou do
homem de razdo” (HUSSERL, 2014, p. 39, grifo do autor). No ambito formal, a vida de
renovacdo ¢ a forma de vida que Husserl chama de ‘humanidade auténtica’ e, assim, ele

define 0 homem auténtico ou homem de razdo:

Ele é o homem que se chama animal rationale ndo simplesmente porque tenha a
faculdade da razdo e porque regule e justifique de um modo simplesmente ocasional
0 seu agir segundo inteleccdes racionais, mas antes que, sempre e em todo lado, na
sua vida ativa, assim procede porquanto aspira ao racionalmente pratico em geral e
puramente por causa do seu valor pratico absoluto, com base em uma
autodeterminacdo genérica de principio, e se aplica, consequentemente, de seguida,
ndo s6 a reconhecer intelectivamente, segundo as suas forgas, o que é verdadeiro ou
bom do ponto de vista prético, enquanto o melhor da sua respectiva esfera prética,
mas também a realiza-lo (2014, p. 39, grifo do autor).

Husserl esta ciente que ele esta lidando com o limite do ideal, no sentido que “de um
ideal relativo de perfeicdo, destaca-se um ideal absoluto” (2014, p. 39, grifo do autor).
Segundo ele, exceto a diferenca entre o relativo (racional) e o absoluto (irracional), pode-se
dizer que “o limite absoluto, o polo que reside para la de toda a finitude, o polo para o qual
todo o esforgo autenticamente humano esta dirigido € a ideia de Deus” (HUSSERL, 2014, p.
40, grifo do autor). No nosso parecer, Deus € a ideia atuante para Husserl, entendido como
motivo absoluto do aspirar ético. Assim, Ele € uma meta consciente e ndo irracional ou cega.
“Segundo Husserl, Deus garante a felicidade da vida subjetiva, mesmo quando ela se encontra

atravessada pelo infortunio, pela dor etc., isto €, pela irracionalidade” (BEJARANO, 2007, p.
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89). Ainda, para Bejarano, “a crenga em Deus tem um grande significado para a existéncia e 0
desenvolvimento do sujeito, pois ela sustenta cada ato da vida, ademais, enquanto fundamento
permanente dirige a teleologia que governa a vida e o mundo” (2007, p. 89).

A ideia de Deus ¢ entendida por Husserl como o ideal de absoluta perfeicao, “¢ 0 Eu
‘auténtico e verdadeiro’ que, [...], todo o homem ético traz em si proprio, a que ele
infinitamente aspira e que infinitamente ama, e do qual se sabe sempre infinitamente distante”
(HUSSERL, 2014, p. 40, grifo do autor). Vale apontar aqui a critica ética de Lévinas, quando
trata da questdo do desejo®® como dimenséo de elevacio e de ideal que ele abre precisamente
no ser. Nesse sentido, a ideia de infinito é desejo, o qual é insaciavel e mede a infinitude do
infinito. N&o porque o desejo sacia a fome do infinito, mas porque ele constata a alteridade de
outrem. E um desejo sem satisfagio e que ndo preenche. Nas palavras do proprio Lévinas, “o
verdadeiro desejo é aquele que o desejado ndo colmata, mas produz. E bondade” (1997, p.
213). No caso de Husserl, a meta Gltima é o amor, um querer seguir a exigéncia, uma
reviravolta do eu para aquilo que o atrai.

Diante deste “ideal de absoluta perfei¢do esta o relativo, o ideal do perfeito homem
humano, do homem que faz ‘0 melhor’, da vida na consciéncia do que ¢, de cada vez, o
‘melhor possivel’ para ele” (HUSSERL, 2014, p. 40, grifo do autor). Para Husserl, este ideal
do homem, do relativo, traz em si mesmo “ainda e sempre, o selo da infinitude” (2014, p. 40),
sigiloso e impresso no relativo ao mesmo tempo. Na interpretacdo de Bejarano, mesmo que a
tese de Husserl ilumine as agdes, ele segue ancorado em um nivel formal, “a tal ponto que nao

permite compreender o ser essencial desses valores” (2007, p. 85).

2.4.2 A autoconsciéncia

Nos esclarecimentos e complementos do artigo, Husserl recorre a forma de vida do
‘homem paradisiaco’, alids, & ‘inocéncia paradisiaca’, para melhor considerar os ideais da
razdo e da ideia pratica do homem ético. Segundo ele, a forma de vida paradisiaca € uma
possibilidade dificil de ser demonstrada e ndo pode ser considerada de modo algum como um
ideal de perfei¢do e nem como ideal pratico, pois “o homem paradisiaco seria infalivel, por

assim dizer” (HUSSERL, 2014, p. 41). Ora, errar ¢ uma possibilidade fatica da vida humana

%Convém apontar o trabalho do Professor Marcos Alexandre Alves (2016) sobre o Desejo: sentido originario e
consciéncia ética no pensamento de Lévinas, no qual o autor indica que o desejo € a critica ética Lévinasiana e
também o fundamento da prdpria atividade filosdfica.
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pensavel e pertence a sua esséncia aberta, pois “‘o homem erra porquanto se esforga’, por
conseguinte, porquanto ¢ homem” (HUSSERL, 2014, p. 40-41).

E importante acentuar que a infalibilidade paradisiaca do homem n#o é considerada
por Husserl como uma infalibilidade divina, propria da razao absoluta, mas, antes, sim, “uma
infalibilidade cega, contingente, porque um tal homem n&o teria 0 minimo pressentimento
acerca do que seja a razdo, a evidéncia critica e a justificacdo” (HUSSERL, 2014, p. 41). Na
inocéncia paradisiaca ndo ha ética e, sim, determinacdo, pois 0 homem viveria sem
consciéncia, como um animal que vive a sua ingenuidade irrefletida, adaptado as
circunstancias contingentes estaveis, através da natureza instintiva, cega. Ndo faz parte da
esséncia humana viver a determinagao instintiva apenas, pois, mesmo sendo perfeito na sua
condicdo, o homem ndo é constantemente satisfeito, essencialmente. E autoconsciente e,
portanto, “ndo se deixa viver de um modo simplesmente ingénuo e dentro do seu mundo
circundante exterior” (HUSSERL, 2014, p. 41).

Faz parte da esséncia do homem pensar-se e, também, pensar nas possibilidades de
atingir metas ou mesmo de falhar, “da satisfagdo e da insatisfa¢do, de ser feliz ou infeliz,
exerce, [...], a autovaloracgdo judicativa e a autodeterminagdo pratica” (HUSSERL, 2014, p.
41). Segundo Husserl, ¢ desses exercicios judicativos e praticos que nasce a “gradualidade
auténtica, essencial, de perfeicdo da humanidade enquanto tal, a partir da qual toda a
construcdo legitima de ideias deve ser efetuada” (2014, p. 41). Para Husserl, o ideal pratico do
homem é possivel de ser pensado, pois ele da-se através da liberdade, visdo sindética, ideal e

avaliacdo critica das acdes. Assim, ele escreve:

Quanto mais livre e claramente o homem olhe sinoticamente a sua vida inteira, a
avalie e a reconsidere segundo as possibilidades préticas, tanto mais seré critico no
balanco da vida e fard um comeco que tudo leve em conta para o conjunto da sua
vida futura; tanto mais decididamente adota na sua vontade a forma racional,
reconhecida enquanto tal, da vida e dela faz a lei inquebravel da sua vida: tanto mais
perfeito ele é — enquanto Homem (HUSSERL, 2014, p. 41).

Segundo Husserl, todo homem tem ideais, mas ¢é da esséncia de cada homem criar para
si proprio um ideal para a vida inteira, estabelecendo um esforgo para a maxima realizagdo
deste ideal. Ao estabelecer um ideal para a vida e buscar realiza-lo, 0 homem reconhece-se em
si mesmo e na sua propria razdo como um ser racional, verdadeiro e auténtico homem. Nas
palavras de Husserl, “este a priori que nele repousa (razéo) cria-o, portanto, na sua forma
mais originaria, a partir de si proprio, enquanto ‘seu eu verdadeiro’ e seu ‘melhor eu™ (2014,

p. 42, grifo nosso e do autor).
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Ao pensar o ideal do seu proprio eu, vivendo atos justificados diante de si mesmo e
universais, o0 homem reconhece que a forma de vida ética é a melhor possivel, ndo apenas
relativamente, mas unicamente. A forma de vida ética é, para Husserl, categoricamente
exigida’, quando o eu capta “o ideal racional do seu verdadeiro eu” (2014, p. 42). Nao ha
dividas que Husserl admite o imperativo categérico kantiano® para a forma de vida ética: “sé
um verdadeiro homem; segue uma vida que possas justificar intelectivamente de ponta a
ponta, uma vida provinda da razao pratica” (2014, p. 43).

Nesta linha de pensamento, pergunta-se: o que € o bem ético? Para Husserl, o bem
ético ¢ o que pode ser justificado de modo universal, de acordo com a ‘melhor ciéncia e
consciéncia’. Entdo, o verdadeiro bem ¢ sempre confirmado de modo universal, consciente
racional. O verdadeiro homem, valorado como bom, deve-se submeter ao imperativo
categorico, a saber, de seguir a vida com atos justificados pela razéo.

Ao fundamentar a renovagdo como um problema ético-individual, Husserl ndo deixa
de realizar uma ontologia do sujeito ético, pois, segundo ele, pertence, por esséncia, a
exigéncia valorativa do ‘assim ser’ do homem a exigéncia pratica de ‘assim se tornar’. E
possivel um devir ético? E possivel um desenvolvimento ético humano? De acordo com 0
pensamento husserliano, ha uma vida de ser e uma vida de tornar-se ser. Como entender esse
paradoxo, do absoluto fazer-se com o relativo e o relativo tornar-se universal absolutamente?
Consoante a Husserl, pertence a esséncia da exigéncia valorativa do ser também o tornar-se
ser. Ent&o, ao ir ao encontro do ideal, a vida ética resume-se em “fazer o ‘melhor possivel’ em
cada momento e, assim, tornar-se sempre melhor segundo as possibilidades de cada
momento” (HUSSERL, 2014, p. 43, grifo do autor). A esséncia do homem ético € aberta, um
constante tornar-se ser. Neste sentido, o ideal absoluto corresponde ao ideal do devir, ou seja,
o ideal humano € um constante desenvolvimento de um sujeito autoconsciente, absolutamente

racional.
2.4.3 A segunda natureza
No viés husserliano, a vida subjetiva racional permite ao homem forjar a sua prépria

identidade, no sentido de ele ser a sua propria causa (causa sui), ou seja, a esséncia do homem

“consiste em criar-Se a Si proprio enquanto absolutamente racional” (HUSSERL, 2014, p. 43).

510 préprio Husserl admite que todo homem que busca viver eticamente estd de acordo com o imperativo
categorico kantiano. Assim, ele escreve: “[...] o carater de fundo de uma vida humana da mais alta figura de
valor é um caréater absolutamente imperativo. Todo 0 homem est4, podemos dizé-lo de acordo com a férmula
kantiana, sob um ‘imperativo categérico” (HUSSERL, 2014, p. 42, grifo do autor).
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Este autocriar-se ou se autodeterminar se da sempre a partir de uma vontade racional
(universal imperativa), ou seja, “um agir que seja racional em cada pulsada” (HUSSERL,
2014, p. 43). Nesse sentido, para Husserl, a vida ética resulta de uma “vontade racional
originariamente instauradora” (HUSSERL, 2014, p. 43), considerando o homem ético como
aquele que opta por uma vida racional e, portanto, opta por ser ‘causa sui’.

Nessa perspectiva, o desenvolvimento humano se distingue de um desenvolvimento
simplesmente organico e de um desenvolvimento simplesmente animal, pois 0 homem, como
ser racional que é, tem, além desses desenvolvimentos, a possibilidade e a livre disposicao de
se autoconduzir e autoeducar-se, ja que sua conduta e vontade estdo voltadas naturalmente a
conhecer e valorar. Por isso, segundo Husserl, é proprio do desenvolvimento humano
progredir para a ‘livre personalidade ética’, a qual, nos atos pessoais, 0 homem aspira
aprioristicamente e opera livremente para algo verdadeiramente bom.

Para Husserl, 0 homem que se esforca para viver uma vida ética, torna-se sujeito e
objeto do seu esforgo, ou seja, artifice de si mesmo, “obra em devir até o infinito, [...] por
isso, a forma de vida do homem ético tem um carater notavel” (2014, p. 44). O homem que
opta pela vida ética ganha uma segunda natureza, ja que o homem que se esforca para viver
eticamente deixa de lado a ingenuidade ¢ “a beleza originaria de um crescimento organico
natural para, com isso, ganhar a beleza animica superior do combate ético da clareza, pela
verdade, pelo direito” (HUSSERL, 2014, p. 44). Desta magnanimidade, resultante da opgao
por uma vida ética, brota uma segunda natureza do homem, a saber, “a beleza da bondade
humana auténtica” (2014, p. 44).

E importante notar aqui a importancia da fenomenologia para a vida ética, pois, para
Husserl, cada ato singular do homem ético tem um ‘teor fenomenologico’ legitimo e habitual,
ou seja, consciente e justificado. Dai que a autoformacdo é um processo de amadurecimento
na formacdo ética, marcada pelo desenvolvimento da consciéncia reta nas agdes, por
intermédio do habito. Entdo, cada ato singular do homem ético é assinalado
fenomenologicamente pela acdo consciente e justificada, diferenciando-o de um simples ato
ingénuo, organicamente natural. Na autoformac&o ou na autoeducagédo, o imperativo de querer
agir ‘conscientemente’, tanto quanto possivel, transfere-se para cada ato realizado de modo
habitual. Autoeducar-se eticamente & um atuar em devir até o infinito. O agir ético é um agir
consciente habitual e constante. A cada nova circunstancia e a cada novo ato, tem-se a
necessidade do esforgo ético, do esforco em agir conscienciosamente e de modo justificado.

Segundo Husserl, pertence ao desenvolvimento especificamente humano a busca de

um ideal a priori, pratico, para a vida ativa, buscando sempre uma humanidade auténtica.
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Entretanto, mesmo que este ideal seja constante na vida habitual do esfor¢o pessoal de um
homem, ‘eticamente centrado’, de modo momentaneo ou em longos periodos de tempo, ha a
possibilidade de 0 homem deixar-se arrebatar por ‘afecgdes exteriores’ e perder-se eticamente
nas acdes. Por isso, a constatacdo de que “o comego de todo ¢ qualquer autodesenvolvimento
¢ imperfeicdo” (HUSSERL, 2014, p. 45). Deste modo, pertence a esséncia do
desenvolvimento ético do homem a possibilidade da imperfeicdo, ja que a perfeicéo € a ideia
final, o ideal da vida ética. Por isso, “a simples vontade de se tornar perfeito ndo da, de
repente, a perfeicdo, cuja realizacdo esta ligada a forma necessaria de um combate sem fim,
mas também de um fortalecimento no combate” (HUSSERL, 2014, p. 45).

Para Husserl, 0 mal ético subsiste essencialmente no processo de autodesenvolvimento
humano, no sentido de que ele fortalece o homem no combate sem fim da busca pela

perfeicdo. Assim, ele escreve:

Subsiste sempre, com isso, a possibilidade de esséncia de que o homem caia em uma
vida mundana ‘pecaminosa’, em uma vida que ja ndo é, outra vez, ingénua, porque a
decisdo ética, que continua eficaz, faz valer continuadamente (e convenientemente,
no sentido indicado) a sua exigéncia para a vida (HUSSERL, 2014, p. 45, grifo do
autor).

Como dito anteriormente, ‘errar ¢ uma possibilidade fatica essencial da vida humana
pensavel’, por isso, o erro ético ndo € caracterizado como uma ingenuidade da a¢do humana,
uma vez que, assim como tenho consciéncia do bem ético, também tenho consciéncia de
guando realizo o mal ético. Desse modo, o bem e 0 mal éticos sdo atos realizaveis faticamente
e conscientes e, por isso, ndo podem ser considerados ingénuos. A capacidade consciente de
acdo tira 0 homem da condicdo ingénua e determinada, cega, irrefletida e paradisiaca. Dai, a
responsabilidade pelos atos bons e maus, eticamente falando.

Faz-se notar, no pensar husserliano, que a vida ética necessita normas previamente
estabelecidas e que, portanto, € uma ética fechada nos valores ja estabelecidos, ndo prevendo
a possibilidade de uma ética aberta a quebra e a formacdo de novos valores. Neste sentido,
para Husserl, a ‘vida pecaminosa’ ¢ uma maneira habitual de ndo agir conforme a norma, de
ser uma contraposicdo a norma. O mal ético, consciente, ndo deixa de ser um abandono da
exigéncia absoluta do dever, uma queda e decadéncia ética.

Husserl acentua varias caracteristicas da maldade ética, pois ela, quando continuada,
definha a forca motivadora de renovacéo, enfraquece a vontade do individuo de se tornar um

homem novo. O carater de consciéncia da maldade ética adere aquilo que ¢ feito “sem
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reflex&o, adere ao eu pessoal e ao seu agir, com 0s seus caracteres correlativos do extravio
pecaminoso” (HUSSERL, 2014, p. 45).

Como visto, para Husserl, o sentimento de consciéncia acompanha nao s6 o bem, mas
também o mal ético. Neste sentido, o dever e o sentimento de consciéncia “podem passar
completamente despercebidos e, também, permanecer desatendidos do ponto de vista pratico”
(HUSSERL 2014, p. 45). Agir eticamente é estar continuadamente atento ao dever e as novas
tomadas de consciéncia. O contrario, ndo agir eticamente é uma desatencdo pratica que,
guando continuada, obstrui as novas tomadas de consciéncia. A desatencéo pratica continuada
definha o desejo de renovagdo ética, ou seja, desencadeia “a absteng¢do continuada de novas
tomadas de consciéncia ¢ da retomada atualizadora da vontade originaria de vida ética”
(HUSSERL, 2014 p. 46). A desatencdo pratica ndo deixa de ser uma forca de abstencdo da
vontade de se tornar um homem novo. A falta de consciéncia ética enfraquece (estiola) a
eficacia da forca motivadora de renovacdo ética, definha a vontade de tornar-se um homem
novo. Diz Husserl: “A vida assume, entdo, a forma da pecaminosidade endurecida, da
consciente desatencdo a exigéncia ética, da ‘falta de consciéncia’ (2014, p. 46, grifo do
autor).

Nesse ponto, Husserl define o sujeito ndo ético:

O sujeito, que se perdeu em certas metas, ou que, por livre escolha, a elas se
abandonou e a elas se vinculou inseparavelmente, recusa-se afirmar, na vontade,
aquela norma que conhece, ou recusa-se a toda e qualquer critica dessas metas e a
qualquer reconhecimento prético de normas que possam falar contra elas (2014, p.
46)

Para a nossa pesquisa, a renovacao transparece uma ética aberta, na qual a consciéncia
dos atos levaria 0 homem a estabelecer metas e, livremente, seguir as normas estabelecidas e
estar aberto as criticas sobre as metas ou as normas que podem ir contra elas. No entanto, as
normas estabelecidas continuam sendo o pano de fundo de toda a renovacdo, ndo sendo a
renovagdo a possibilidade de criticar ou mesmo quebrar normas j& estabelecidas
culturalmente.

A vida verdadeiramente humana é uma vida ética, uma vida pautada na infalivel
autoeducacdo, critica, consciente e voltada para a humanidade ideal. A vida ética é sempre
uma vida de autodisciplina, o que corresponde a uma vida de autogoverno, autocultura, sob
uma constante autovigilancia. No entanto, como esta vida acontece, quais 0S perigos

especificos, 0s possiveis autoenganos e extravios, degeneracGes duradouras e as formas
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habituais de autoengano, sdo problemas da ética individual e sua tarefa é pormenorizar e

expor tudo isso de modo sistematico.

2.4.4 A ideia e o conceito de vida ética

De acordo com Husserl, nas considerac@es de esséncia, as quais sdo formais e gerais, é
notavel expor “a estrutura ideal da vida humana como um ‘pan-metodismo’.” (2014, p. 46,
grifo do autor). E uma consequéncia necessaria e essencial do homem, ja que ele é um ser de
acdo livre e racional, que estd muito além da condicdo animal. Neste sentido, 0 homem s6
chega ao contentamento puro por meio da atitude de se autogovernar, segundo o imperativo
da razdo pratica, de seguir uma vida que possa ser justificada intelectualmente de ponta a
ponta. Uma vida justificada nao deixa de ser uma vida de “autoelevacdo continuada, mas
sempre apenas por uma passagem ativa e livre da imperfei¢cdo para uma menor imperfeigdo,
portanto, da indignidade para uma menor indignidade” (2014, p. 46-47, grifo do autor) a vida
mais ou menos perfeita, boa ou ma.

No sentido lato, a vida ética € um autogovernar-se e, portanto, um “alguém que se
determina a audodisciplina ética, denominamo-lo [...] uma personalidade ética” (HUSSERL,
2014, p. 47, grifo do autor). Entdo, segundo Husserl, o conceito de vida ética é semelhante ao
conceito de personalidade ética, ja que a ideia de vida ética, no sentido lato, é entendida de
modo multiplo, no sentido de que a vida ética pode ser mais ou menos perfeita, boa ou ma,
ética ou ndo ética. Logo, a ideia de vida ética, “conteria em si possibilidades de esséncia de
valor positivo e negativo” (HUSSERL, 2014, p. 47). Dai, o conceito pleno de vida ética, o
qual compreende tdo somente “a cadeia de niveis das formas de vida de valor positivo, [...],
segundo a melhor ‘ciéncia e consciéncia’ em cada caso possivel para o sujeito
correspondente” (HUSSERL, 2014, p. 47, grifo do autor). Em outras palavras, a ideia da vida
ética € multipla enquanto forma geral, a qual compreende as possibilidades de esséncia de
valores positivos e negativos. Ja, o conceito ideal de vida ética, € unicamente positivo,
compreende tdo somente a forma 6tima, ideal de uma vida de acordo com o melhor em cada
caso possivel.

Por motivos essenciais, razdo e personalidade éticas sdo correlatos, pois nos atos
pessoais 0 conceito de razdo estende-se aquilo que é correto ou incorreto, justo ou injusto,
racional ou irracional. Mesmo em sentido multiplo, esta relagdo manifesta-se de modo
essencial, pois quando se fala em metas dos atos pessoais, correlativamente, refere-se ao

verdadeiro, ao que é auténtico ou ao que é bom. Fenomenologicamente falando, no conceito
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de razdo consideram-se todos os tipos de atos e motivos que, em leis de esséncia, estdo
inseparavelmente entrelacados uns nos outros (unidade). Para Husserl, apenas a doutrina
racional pode fornecer inteleccdes essenciais e universais, tornando possivel uma vida ética de

valor mais elevado. Assim, ele comenta:

[...] apenas uma doutrina racional que se estenda a completa universalidade da razéo,
na direcdo das possibilidades de esséncia de uma vida pratica racional e de uma
correspondente ‘Etica’ universal, pode fornecer intelecgdes principiais perfeitas e,
por consequéncia, tornar possivel uma vida ética do nivel de valor mais elevado, que
provém da mais perfeita clareza de principios (2014, p. 47-48, grifo do autor).

Para Husserl, a ética esta presente em toda a vida, ja que no sentido habitual, a ideia
normativa refere-se tanto ao agir ético quanto aos atos logicos e valorativos. Nesta sequéncia,
a ética completa e abarca a arte logica, a estética (valores) e toda a pratica. A propria vida de
um cientista “é uma vida ‘ética de conhecimento’, quando ela ¢, em geral, legitima e racional
no pleno sentido” (HUSSERL, 2014, p. 48, grifo do autor). Nesta perspectiva, qual o carater
ético essencial o qual torna possivel afirmar que uma vida profissional e vocacional seja, de
fato, uma vida ética?

Cabe notar que a vida ética ndo é somente uma vida vocacional ou profissional, mas o
carater essencial ético “exige uma regula¢do da vida individual total segundo o ‘imperativo
categorico’ da razdo - a saber, que ele exige dela que seja a melhor possivel perante a razdo e
em todos os atos pessoais possiveis” (HUSSERL, 2014, p. 48, grifo do autor). Segundo
Husserl, somente de acordo com esta condicédo ética imperativa se pode afirmar que uma vida
profissional ou vocacional, ou mais especificamente, que uma vida cientifica, artistica ou
politica seja uma vida de acordo com os principios éticos.

De modo essencial, o imperativo categérico €, enquanto imperativo, “apenas uma
forma significativa vazia para todos os imperativos individuais de conteldo determinado,
possivelmente validos” (HUSSERL, 2014, p. 48, grifo do autor). Neste sentido, é tarefa ética:
a) tracar as particularizacOes referentes as formas de personalidade e circunstancias possiveis;
b) descrever as formas éticas de vida ética possiveis, com suas diferenciagdes de dignidade
ética a priori; c) esbocar, de modo natural, também, as formas de ética negativa. Estas trés
incumbéncias sdo tarefas de uma ética-individual que torna o imperativo categorico
possivelmente valido e significativo individualmente.

Nesta esteira de pensar, Husserl confirma que cada homem tem o seu proprio
imperativo, ou seja, cada homem tem seu imperativo concreto, determinado para cada caso.

Neste sentido, uma ética cientifica e principial s6 “pode derivar da ‘esséncia’ do homem em
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matéria de normas aprioristicas” (HUSSERL, 2014, p. 49, grifo do autor), pois ¢ comum a
todos os homens.

Além das tarefas de uma ética-individual, Husserl acrescenta ainda algumas palavras
sobre o conceito ético-individual de cultura. Segundo ele, toda e qualquer vida pessoal € vida

ativa e esta sob normas de esséncia da razao.

O campo de atividade do eu pessoal é o dominio infinito - que se deve tomar,
primeiro, na sua totalidade - daquilo que é reconhecivel para o homem enquanto
objeto de uma possivel livre eficiéncia (HUSSERL, 2014, p. 49).

Diante da infinitude de dominios, Husserl limita, apropriadamente, o mundo
circundante pratico de cada homem ao mundo circundante do qual ele toma consciéncia.
Assim, a natureza, 0 mundo, a cultura, o eu proprio de cada homem, seu corpo, sua vida
espiritual, atos, associacdes e memorias, estdo submetidos “a vontade e ao trabalho
conscientemente apontado a fins” (HUSSERL, 2014, p. 49). Neste sentido, o0 homem ¢, ao
mesmo tempo, sujeito e objeto de cultura, pois a cultura auténtica resulta dos bens subjetivos
que sdo produzidos nas atividades pessoais, especialmente nas acgdes racionais. Em outras
palavras, “toda cultura auténtica s6 € possivel por meio de uma autocultura auténtica e no
quadro ético normativo desta” (HUSSERL, 2014, p. 50).

Para Husserl, a cultura tomada de modo isolado, por si mesma, possui um valor apenas
hipotético, pois ela s recebe valor efetivo na medida em que toma por referéncia a
individualidade efetiva de cada individuo, por meio de sua racionalidade e vida ética. O valor
cultural sé se efetiva na dedicacdo e na vida ética individual auténtica e essencial. Nesta
sequéncia, “somente pela liberdade propria pode um homem chegar a razdo e dar forma
racional tanto ao seu mundo circundante quanto a si proprio” (HUSSERL, 2014, p. 51).

De acordo com as analises husserlianas, a vida ética, na sua esséncia, € uma vida que
provém da vontade originaria de renovacdo, a qual, de modo imediato, sempre procura ser
reativada em cada ato e circunstancia. A constante e ativa renovacao caracteriza o sentido
verdadeiro da vida ética. Neste sentido, 0 homem ndo cresce eticamente a partir de si, de
modo passivo organico e nem a partir de leis externas a si, mas, como dito anteriormente, por
meio da liberdade propria e individual de enformar racionalmente o seu mundo circundante.

Decidir-se por uma vida ética ¢ instituir livremente “um novo e auténtico homem, que
rejeita o velho homem e prefigura a forma da sua nova humanidade” (HUSSERL, 2014, p.
51). Em suma, todo o combate ético contra as injusticas e misérias espirituais € uma

renovacao continuada. Nas palavras de Husserl, “na medida em que a vida ética ¢, segundo a
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sua esséncia, um combate contra as ‘tendéncias rebaixantes’, pode também ser descrita como

uma renovacgao continuada” (2014, p. 51, grifo do autor).

2.5 ARENOVACAO AS AVESSAS DA TOTALIDADE

Observou-se até aqui que, no Vviés husserliano, decidir-se por uma vida ética é viver a
consciéncia da faculdade racional, dando raz&o a si mesmo do vivido de modo livre e
individual. No entanto, na orientacdo Lévinasiana, esta liberdade pode ser questionada, ja que
“o fundamento racional da liberdade é ainda a proeminéncia do Mesmo” (LEVINAS, 1997, p.
213). Consoante a Frangois-David Sebbah, para romper esta totalidade, Lévinas propfe a
transcendéncia expressa pelo termo infinito, que “ndo estd em parte alguma a ndo ser no rosto
de Outrem” (2009, p. 50).

Antes de indicar o que significa o rosto de outrem e ideia de infinito, cabe dizer que
Lévinas v€, na fenomenologia husserliana, “a possibilidade de ‘trabalhar em filosofia’,
evitando atitudes dogmaticas e procedimentos tedricos inconsistentes. A fenomenologia é, a
um s6 tempo, sinénimo de método ¢ de abertura” (FABRI, 2002a, p. 121). Parafraseando as
observacbes de Marcelo Fabri, a fenomenologia permite libertar a visdo da cegueira
provocada pelo ver objetivo, ja que ela revela aquilo que fica esquecido na consciéncia, a
saber, ‘as intengdes secretas da intencionalidade’, um conhecer que vai além da dimensao
psicologica e objetiva. Deste modo, “a fenomenologia revela o sentido da objetividade e do
ser” (2002a, p. 121).

No prefécio de Totalidade e infinito, o préprio Lévinas diz que uma das teses da obra é
correr o risco de parecer confundir teoria e pratica’. Neste interim, trata tanto a teoria quanto a
pratica como modos de transcendéncia metafisica. Destarte, “a fenomenologia husserliana
tornou possivel a passagem ética para a exterioridade metafisica” (LEVINAS, 1980, p. 17).

Em Etica e infinito (1982), Lévinas admite que o problema filos6fico é o problema do
sentido do humano, a procura do sentido da vida (1982, p. 16). No entender de Nélio Vieira
de Melo, Lévinas propde “um retorno ao pensamento que seria anterior a todo o conceito”
(2003, p. 20). Na nossa perspectiva, a renovac¢ao ndo deixa de ser uma busca pelo sentido do
viver e que vai além do conceito que tudo totaliza.

Retornando as questdes do rosto de outrem e a ideia de infinito, ainda no dialogo com
Philippe Nemo, Lévinas diz que a presenga do rosto € a propria ideia do infinito em mim, o
questionar da minha propria liberdade. “O rosto € significa¢do, e significacdo sem contexto”

(1982, p. 78). Por isso que 0 acesso ao rosto € um acesso €tico em primeira instancia, pois “a
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exigéncia ética ndo é uma necessidade ontologica” (LEVINAS, 1982, p. 79) de tudo saber e
contextualizar. “O modo como o Outro se apresenta, ultrapassando a ideia do Outro em mim,
chamamo-lo, de fato, rosto” (LEVINAS, 1980, p. 37).

O rosto de outrem n3o é uma personagem®> num determinado contexto, ndo é
significacd0™ ou mesmo relagdo com outra coisa, “o rosto ndo & visto. Ele é o que ndo se
pode transformar num contetdo, que 0 nosso conteudo abarcaria; é o incontivel, leva-nos
além” (LEVINAS, 1982, p. 78). Por isso que, diz Lévinas, “o significado do rosto o leva a
sair do ser enquanto correlativo de um saber” (1982, p. 78). Em Ensaios breves, A filosofia e
a ideia de infinito, Lévinas diz que rosto ndo se da no conceito, pois ele comunica e, portanto,
a sua manifestacao “¢ toda ela linguagem” (1997, p. 211).

A presenca do rosto é a ideia do infinito em mim, que ndo significa a ruina da boa
consciéncia do mesmo, pois, se isso ocorresse, 0 infinito nos reconduziria ao esquema do
mesmo, englobando o outro em si. A proposta ética de Lévinas ndo € a saida de um horizonte
para outro, mas um movimento de questionamento da prépria liberdade. Por isso, a
consciéncia ética ndo é invocada como uma variedade particular recomendavel da
consciéncia, mas, sim, “como forma concreta que reveste um movimento mais fundamental
do que a liberdade, a ideia do infinito” (LEVINAS, 1997, p. 215).

A ideia do infinito, como forma concreta, é aquilo que é anterior a liberdade, é a
situacdo por exceléncia, a saber, de ndo se estar sozinho. A situagdo de ndo se estar sozinho é
uma experiéncia, entendida como “contato de uma realidade que nio se funde em nenhuma
ideia a priori, que as extravasa a todas — e foi precisamente por isso que se pode falar de
infinito” (LEVINAS, 1997, p. 215). Retomando o inicio do primeiro capitulo desta pesquisa,
a experiéncia é uma das vias da verdade, na qual o investigador mantém uma relacdo com a
realidade distinta dele proprio e, portanto, uma realidade outra. E um movimento que parte do
subjetivo em direcdo ao estranho e, portanto, uma experiéncia sem conceito.

Para Lévinas, “nenhum movimento de liberdade poderia apropriar-se do rosto ou ter ar
de o ‘constituir’” (1997, p. 215, grifo do autor). O rosto de outrem é a ideia do infinito,
experiéncia pura e sem conceito, o avesso da totalidade. “A concepc¢ao pela qual os dados dos
nossos sentidos se agregam ao Eu, acaba — perante Outrem — com a decepcdo, com o

desalento que caracteriza todas as nossas tentativas de abragar o real” (1997, p. 216). Esta

%2Diz Lévinas, sobre os tipos de personagem: “Normalmente, somos ‘personagem’: é-se professor na Sorbona,
vice-presidente do Conselho de Estado, filho de fulano, tudo o que esta no passaporte, a maneira de se vestir, de
se apresentar” (1982, p.78).

3Toda a significacio, “no sentido habitual do termo, é relativo a um contexto: o sentido de alguma coisa esta na
sua relagdo com outra coisa. Aqui, pelo contrario, o rosto é sentido so para ele” (LEVINAS, 1982, p.78).
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atitude € prépria da totalidade que abarca a incompreensdao do outro no conceito. Para
Lévinas, a incompreensdo essencial do infinito da experiéncia tem o lado positivo, pois esta
incompreensdo é consciéncia moral e desejo.

Por conseguinte, “a insatisfagdo da consciéncia moral ¢ a decep¢do perante outrem
coincidem com o Desejo” (LEVINAS, 1997, p. 216). Para Lévinas, este é um dos pontos
essenciais da filosofia, ja que “o Desejo pelo infinito ndo tem a complacéncia sentimental do
amor, mas o rigor da exigéncia moral” (1997, p. 216). O rigor da exigéncia moral ultrapassa
toda e qualquer forma de satisfagdo. Como diz Fabri: “no Desejo, 0 outro importa, para além
de todas as satisfagdes” (ALVES, 2016, p. 19). Deste modo, a exigéncia moral ndo se impde
brutalmente, mas é uma saida de si em direcdo ao outro, é atracdo infinita, € desejo.
Consoante a Marcos Alves, o desejo ¢ “entendido como intencionalidade ndo teorica” (2016,
p. 23).

A situacdo de ndo se estar sO é consciéncia moral e quebra com toda a certeza tedrica,
ja que “toda a certeza ¢ obra de uma liberdade solitaria” (LEVINAS, 1997, p. 215).
Entretanto, a situacdo em que ndo se esta sozinho ndo se resume a um feliz encontro fraternal
entre o eu € o outro, mas ¢ desnivelamento. “Esta situag¢do é consciéncia moral — exposicdo da
minha liberdade ao juizo do outro” (LEVINAS, 1997, p. 216).

Entdo, na nossa perspectiva, nota-se a ambiguidade da consciéncia ética, pois, para
Husserl, ter consciéncia ética é poder justificar os atos, enformar a vida racionalmente, é a
exposicdo de minha liberdade ao meu juizo (a presenca de si a si). Ja, para Lévinas, a
consciéncia ética é exposicdo da minha liberdade ao juizo do outro (presenca de si para o
outro).

Sendo assim, o proximo capitulo da pesquisa apresentara a leitura Lévinasiana da
renovacdo, tendo como chave de leitura o apelo a consciéncia ética, capaz de nao s retomar a
si, mas também abrir-se ao outro. Para isso, a consciéncia moral sera o principio e a critica da
propria filosofia, pois, “se a esséncia da filosofia consiste em voltar, aquém de todas as
certezas, em direcdo ao principio, se ela vive de critica, o rosto de Outrem seria o proprio
comego da filosofia” (LEVINAS, 1997, p. 216).



3 ARENOVACAO COMO ABERTURA AO OUTRO

Neste capitulo, apresentar-se-a a leitura lévinasiana da renovacéo, indicando que o
movimento ético de abertura ao outro interrompe a ontologia e, até mesmo, a prépria
fenomenologia fica sem palavras, mas propicia uma abertura que renova, substituindo a
subjetividade individual e egoista por uma subjetividade Unica, eticamente orientada. Neste
sentido, a alteridade transtorna a ordem, aparece sem aparecer, impressao que sacrifica e,
portanto, faz o eu esquecer-se a favor do outro.

A questdo chave deste capitulo, a partir do pensamento lévinasiano, é que a ética €
construida a partir da ambiguidade entre o eu e o outro. A presenca de outrem ou discurso é
ordem sem mandar, apontando para um ele. A presenca de outrem, que aponta para um ele, é
ordem indigente, palavra, fome que ndo se sacia, € interpelacdo para nascer de novo.

A palavra ndo somente questiona a liberdade do eu e o chama a responsabilidade para
com o outro, mas, também, € exortacdo. Desse modo, ver-se-a que a ordem indigente exorta 0
eu a responder e, consequentemente, assumir a tarefa fraterna como sua. Agir em favor do
proximo ¢ ‘minha tarefa’, movimento de origem da fraternidade. Como diz Lévinas, em
Outramente que ser: na responsabilidade por outrem, “sou Unico e insubstituivel — Gnico
enquanto insubstituivel na responsabilidade” (1987, p.169). Em suma, ndo ¢ um movimento
de totalidade, de um horizonte para outro horizonte, mas um movimento de minha

responsabilidade em sentido Gnico, em direcdo a transcendéncia.
3.1 AETICA ANTECEDE A ONTOLOGIA

Parte-se da constatacdo de Lévinas, em O vestigio do outro (1963)>*: a filosofia
ocidental é “essencialmente uma filosofia do ser” (1997, p. 229), na qual o outro se manifesta
como ser, mas perde sua alteridade, ja que “a compreensao do ser € a sua ultima palavra e a
estrutura fundamental do homem™ (1997, p. 229). Ao encontro desta constatagdo, Antonio
Pintor-Ramos, na introducéo & edigdo castelhana da obra Outramente que ser>®, diz que “o
certo é que o conceito de ser dominou como absoluta referéncia de significado na histéria da
filosofia ocidental e inclusive suas negacdes” (1987, p. 13). Segundo ele, o ndo-ser sO se torna

inteligivel quando referenciado conceitualmente a questdo do ser.

>Este texto foi publicado na revista holandesa Tijdschrift voor Filosofie, 1963, n.3.

Utilizar-se-4 como referéncia a edigdo castelhana: LEVINAS, Emmanuel. De otro modo que ser, o mas alla
de la esencia. Tradujo: Antonio Pintor-Ramos, Salamanca: Ediciones Sigueme, 1987. As citagBes serdo
traduzidas por nds. No texto, sera referenciada com o titulo Outramente que ser.
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Ao dialogar com a tradicdo®, Lévinas acentua que a filosofia elegeu o ser como o
fundamento primeiro, imutével, universal, uno e imével. Tal fundamento se constroi a partir
da totalizacdo de tudo que Ihe é diferente e exterior, buscando identificar as diferencas na
ideia universal das coisas. No ser ha a possibilidade do idealismo e a experiéncia, por mais

acolhedora que seja, tornou-se ‘constitui¢ao do ser’. Assim, diz o Filosofo Lituano:

Toda a experiéncia, por muito passiva que seja, por muito acolhedora que seja,
converte-se imediatamente em ‘constitui¢do do ser’ que ela recebe, como se o dado
fosse tirado de si, como se o sentido que ele traz fosse conferido por mim. O ser
contém nele a possibilidade do idealismo (1997, p. 229, grifo do autor).

Nesse sentido, para Lévinas, a metafisica precede a ontologia e a transcendéncia nao é
a negatividade do ser, mas desejo e inadequagdo e, portanto, “inteligibilidade para além da
ontologia” (FABRI, 2004, p. 309). A constatacdo ¢ de que “a filosofia foi desde sempre
atingida por um horror ao Outro que continua a ser Outro, por uma alergia insuperavel”
(LEVINAS, 1997, p. 229). Nesta perspectiva, em Totalidade e infinito, o metafisico e o outro
nao se totalizam no discurso do ser, constituidos transcendentalmente. “A relacdo metafisica
ndo pode ser uma representacdo propriamente dita, porque o Outro dissolver-se-ia no Mesmo:
toda a representagdo se deixa essencialmente interpretar como constituigdo transcendental”
(LEVINAS, 2000, p. 26).

Lévinas ndo concebe a ética de acordo com a tradicdo do pensamento ocidental que
prioriza o primado da ontologia, entendida como 0 movimento tedrico do pensamento em que
o diferente e o exterior ao homem sdo identificados com o ser. “A ontologia que reconduz o
Outro a0 Mesmo, promove a liberdade que é a identificacdo do Mesmo, que ndo se deixa
alienar pelo Outro” (LEVINAS, 2000, p. 30). Em outras palavras, na relagdo do homem com
0 mundo prevalece a identificacdo no ser e ndo uma relacdo de alteridade, visto que a relacao
é reduzida a unidade, una e universal. Ndo ha abertura ao pensamento ético, no qual a relacéo
entre o ser e 0 outro contemple o0 outro na sua alteridade.

Desse modo, a moral fundada na totalidade do ser impede a condi¢do do diferente,

pois tudo iguala na unidade do ser. A alteridade é relegada ao plano de realidade ndo essencial

®E certo que Lévinas constr6i 0 seu proprio campo conceitual, mas ele ndo deixa de dialogar com as
consagradas correntes do pensamento ocidental. Nesta perspectiva, encontram-se frequentemente referéncias aos
mitos, Sécrates, Platdo, Aristdteles, Descartes, Kant, Hegel, Husserl, Heidegger e muitas outras. Mesmo
buscando uma ruptura com o primado da ontologia, pode-se muito bem inferir que o seu campo conceitual
resulta de um dialogo constante e critico com a tradigcdo do pensamento filos6fico. Um exemplo da ruptura com
0 primado da ontologia é a pequena referéncia sobre o pensar de Descartes: “Descartes pensou que eu teria
podido dar conta, por mim mesmo, do céu e do sol, apesar de toda a sua magnificéncia” (1997, p. 228). Vale
apontar que nossa pesquisa até indicara certas referéncias que Lévinas faz dos pensadores da tradigdo, mas tais
indica¢des ndo serdo o foco primeiro da investigacdo, resumindo-se em breves apontamentos.
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do ser. Ao eleger o ser como discurso, a ontologia fechou a possibilidade da relagdo com tudo
aquilo que é exterior e diferente do ser. A razdo, a qual ndo deixa de ser livre, neutraliza o
diferente, reduzindo-o ao ser (mesmo). Pode-se perguntar: que liberdade é esta que néo
permite a razdo pensar além de si mesma, impedindo de conhecer o outro na sua alteridade?

Sobre a liberdade, Lévinas diz que a velha certeza dos filésofos consiste no fato de que
o livre-arbitrio é arbitrério e que é necessario sair deste primeiro estdgio. Entretanto, “o
arbitrario remete para um fundamento racional, justificacdo da liberdade por si mesma. O
fundamento racional da liberdade ¢ ainda a proeminéncia do Mesmo” (1997, p. 213). Deste
modo, a espontaneidade da liberdade ndo é colocada em questdo e, segundo Lévinas, esta
atitude acritica sobre a espontaneidade da liberdade parece ser a tradicdo que domina a
filosofia do ocidente.

Para o Pensador Lituano, a prépria liberdade coloca em questdo o0 seu inerente
problema: o fato de ndo se escolher. A espontaneidade da liberdade é o revés da sua
arbitrariedade; ¢ as avessas do arbitrario e, por isso, o revés desperta “a razdo e a teoria [...]
levar-me-ia a travar a minha violéncia e introduziria a ordem nas relacdes humanas, pois tudo
é permitido salvo o impossivel” (LEVINAS, 1997, p. 213-214).

Em outros termos, a tradicdo filoséfica sempre privilegiou a espontaneidade da
liberdade e, diante da disparidade do arbitrio da liberdade, por exemplo, sempre encontrou
justificativas racionais para nada abalar e ameacar ou eu pensante (mesmo). Lévinas prop&e
questionar tal autonomia e espontaneidade do eu racional, ja que, em termos de liberdade,
nem tudo é escolha.

Nada limita a razdo, pois ela é soberana e autdbnoma. Conhecer o ente é torna-lo

conceito, retirando a sua resisténcia e extorquindo a sua alteridade. Assim, diz Lévinas:

Conhecer ontologicamente (&) surpreender no ente oposto aquilo por que ele nédo 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 de nada ou a reduzi-lo a nada, arrebatar-lhe
a sua alteridade (LEVINAS, 2000, p. 31).

Assim sendo, a ontologia caminha sempre em dire¢do a identificagdo, um caminhar do
ser para dentro de si mesmo. O livre exercicio da razdo, identificando e conceitualizando o

ser, permite a soberania do mesmo sobre o outro. A liberdade da a razdo a autonomia de tudo
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reduzir em si. O real é totalizado no racional, no tempo presente, que tudo pensa conhecer e
determinar®’.

E oportuno dizer que Lévinas ndo estad propondo deixar de lado toda a ontologia
construida pela tradicdo, mas, sim, apresentar uma “ética que cumpre a esséncia critica do
saber” (2000, p. 30). Nesse sentido, “o olhar que procura totalizar a relagdo inter-humana se
descobre questionado em sua pretensao” (FABRI, 2002b, p. 123).

A oposicdo de Lévinas a filosofia do mesmo € uma critica que p6e em questdo o
exercicio autbnomo e livre da razdo, que tudo identifica e representa. Portanto, ele refere-se a
critica ao exercicio do mesmo, o qual se faz na sua prépria espontaneidade egoista. Para tanto,
a proposta de Lévinas € uma ética na qual o outro contesta 0 mesmo. O diferente contesta o
igual, no sentido que a ‘realidade rasga as palavras™®.

No dizer de Marcio Antonio Paiva e Ubiratan Nunes Moreira, “a rejei¢cdo de uma ética
da autonomia pura esta na confianga de que a responsabilidade por outrem ndo é algo que se
escolhe, que se assume, ou ndo” (2013, p. 182). Por isso, a ética que contesta o ser é
heteronoma e ndo significa a perda de autonomia por parte do sujeito, mas refere-se ao
acolhimento do outro, com “irredutivel responsabilidade por outrem como anterioridade
irrecusavel [...] como responsabilidade anterior & liberdade” (PAIVA; MOREIRA, 2013, p.
182).

Em outros termos, a filosofia parece ter exercido a tarefa de ‘pensar o todo’ e, a partir
disso, a perspectiva lévinasiana é um pensar para além (au-deld) da totalidade®, iniciando,
precisamente, com a ideia de infinito. O infinito € pensado fora de qualquer estrutura
totalizante e € uma ideia a qual corre o risco de ndo ser atendida na sua radicalidade, na sua

infinicdo e assimetria. A totalidade n&o abarca o infinito.

*"A referéncia é nitida ao pensamento hegeliano. Por isso, vale lembrar a méxima no prefacio de Principios da
filosofia do direito: ‘o que ¢é racional é real e o que ¢ real é racional’: “Esta é a convic¢do de toda consciéncia
livre de preconceitos e dela parte a filosofia tanto ao considerar o universo espiritual como o universo natural.
Quando a reflexdo, o sentimento e em geral a consciéncia subjetiva de qualquer modo consideram o presente
como vao, o ultrapassam e querem saber mais, caem no vazio e, porque s6 no presente tém realidade, eles
mesmos sdo esse vazio” (HEGEL, 1997, p. XXXVI).

*®Esta expressdo é utilizada por Lévinas, logo no inicio do prefacio de Totalidade e infinito, referindo-se &
questdo de que a guerra ndo afeta o ser apenas como fato, mas também como verdade do real, ja que, na guerra,
“a realidade rasga as palavras e as imagens que a dissimulam para se impor na sua nudez e na sua dureza” (2000,
p. 09).

*%E manifesto que a referéncia critica de Lévinas a totalidade aponta para a filosofia do Espirito Absoluto de
Hegel, ja que, possivelmente, na historia das ideias, o pensamento hegeliano levou a cabo a ideia de totalidade.
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3.1.1 Pensar o outro a partir da subjetividade

Para Lévinas, 0 pensar para além da totalidade tem por consequéncia o abandono da
tradicdo que vai de Parménides a Hegel, o qual comeca a tratar o ser ndo mais como um
problema a ser solucionado de modo absoluto, mas como questdo para a subjetividade. Logo,
0 pensar além da totalidade transforma o problema do ser (ontologia) em questéo do ser para a
subjetividade (ética). Tal atitude significa um questionamento que vai além do ser. Assim,

André Brayner de Farias ressalta na sua tese sobre a racionalidade ética e subjetividade:

Eis o sentido da intuicdo profunda desse pensamento, tratar o ser como questdo
significa questionar a primeiridade do ser encontrando nesse questionamento a
estrutura inevidente da ética, como se a transferéncia de lugar de problema em
questdo que o conceito de transcendéncia proporciona com relacdo ao ser abrisse a
possibilidade de enxergar na origem determinada pela interrogacdo ontoldgica uma
outra origem que ndo se resolve, ndo se entende e nem se vé da mesma forma
porque ndo senta na linguagem filoséfica do logos que ja foi fabricada para
possibilitar a pergunta pelo ser. A pesquisa ontoldgica é a condi¢do da propria
razoabilidade do discurso filosofico, como se a linguagem do logos coincidisse com
a propria possibilidade da razéo filoséfica (2006, p. 132).

Entretanto, ao que parece, mesmo que o embate Lévinasiano contra a totalidade tenha
como referéncia direta o pensamento hegeliano, com a ideia de infinito, 0 pensamento de
Lévinas vai além desta referéncia, ja que ele recusa a ontologia como ciéncia primeira, como
estrutura definitiva de toda a filosofia. Esta recusa ao pensamento ontoldgico se confirma
também no dizer de Fabri: “Desde seus primeiros escritos, Lévinas apresenta o desafio de
buscar uma saida da ontologia” (1999, p. 286).

Por isso, de acordo com Susin, “ndo basta uma andlise acurada da realidade. E
necessario ir as raizes ontoldgicas que possibilitam tal realidade se desdobrar em dominacéo e
opressdo ao inves de fraternizacdo [...] ha, no Ocidente, uma vitéria da identidade e uma
derrota da alteridade” (1987, p. 820-821).

No entanto, a tradicdo grega e ocidental ndo é o paradigma da filosofia? Como
Lévinas, ‘pensador hebreu®”, estabelece a sua critica a historia do pensamento ocidental? E
oportuno lembrar as colocagdes de Sebbah, quando anuncia a audacia de Lévinas. Assim, ele
diz:

%Esta adjetivagdo é expressa por Susin. Assim, ele se refere a Lévinas: “¢ muito dificil — e desinteressante -
classifica-lo entre os fildsofos contemporaneos, ou mesmo como um fildsofo, se tomamos a tradi¢do grega e
ocidental como paradigma da filosofia. HA também muita teologia entre seus escritos, uma porcdo deles na
forma de comentarios ao Talmud. Quanto a nos, preferimos falar de Lévinas como sendo um ‘pensador hebreu’”
(1987, p. 821).
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Convém sublinhar o seguinte: em vez de ter colocado a ética em posicdo mais
elevada — ou seja, como mais fundamental — que a ontologia ou a teoria, a audacia
de Lévinas consiste, antes de mais nada, talvez, em mostrar da forma mais radical
que tudo o que se refere aos registros da ontologia e do gnosioldgico deve ser
retraduzido em termos praticos e éticos a fim de que sua autenticidade possa ser
revelada” (2009, nota 08, p. 52).

Né&o se pode perder de vista aquilo que ja foi dito no primeiro capitulo desta pesquisa,
com Husserl a relembrar: o que tem a filosofia a dizer sobre o sentido de viver do homem?
Uma retradugdo em termos praticos e éticos dos registros da ontologia e da gnosiologia, como
anuncia Sebahh, é suficiente para dar sentido ao viver? A partir “do impacto quase profético”
(SUSIN, 1987, p. 821) da critica de Lévinas, é possivel estabelecer algumas linhas
construtivas para o sentido de viver do homem? Se a filosofia ocidental possui uma forte
obsessdo pela identidade, de onde provém esta obsessdo?

De acordo com o proprio Susin, “o modo de ser do Ocidente tem uma forte vertente na
heranca grega, ou, ao menos, foi nela exemplarmente tematizado. Mas, antes ainda do
pensamento abstrato, conceitual e universal, a tradicdo grega se funda na narrativa mitica”
(1987, p. 822). Ora, a narrativa mitica ndo é uma atitude pré-filosofica que fora ‘ultrapassada’
e ‘contestada’ pelo discurso racional filosofico?

De nossa parte, para dar a largada sobre a critica de Lévinas aos registros da ontologia,
na esteira das reflexdes de Susin, nada melhor do que iniciar pela narrativa mitica, pois, nela,
“melhor que na filosofia posterior, manifestam-se as ‘atitudes pré-filosoficas’ que
condicionam as escolhas e os pensamentos” (1987, p. 822). Vale afirmar que ndo estamos
desconsiderando a atitude filoséfica como fundamento do discurso, mas, apenas, buscando
identificar as razbes do modo de ser da ontologia, manifestadas, inicialmente, nas atitudes
pré-filoséficas. O modo de ser-enquanto-ser serd posto em questdo por Lévinas como uma

maneira de renovacéo da filosofia ndo pautada na ontologia e, sim, na ética.
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3.2 DO MODELO EGOISTA PARA O EXODO DO EU: ULISSES® E ABRAAO®?

3 & Ulisses

Pode-se dizer que, para Lévinas, o modelo de ‘homo occidentalis 0
(Odisseu), um homem cheio de truques e a figura mais sugestiva em que a alteridade é
reduzida ao mesmo. Apesar de todas as suas viagens, afastado da esposa, da casa e de seu céo,
“vive a aventura do homem navegador numa viagem de retorno” (SUSIN, 1987, p. 822).

O retorno de Ulisses a itaca é marcado por eventos assimétricos, aparentemente
exteriores e transcendentes a ele, 0s quais ele suportou e superou, recebendo toda a gldria na
sua volta para casa, no seu lar. Entre os eventos, a animosidade dos deuses e tempestades que
o fizeram desviar da rota, tentagdes das ninfas, oferecendo amor eterno e imortalidade,
encontro com uma gama de seres estranhos, feiticeiras, ciclopes e sereias. Depois de perder
todos os seus companheiros, Ulisses, finalmente, consegue chegar a itaca, envelhecido e
cansado.

Ao chegar ao lar, Ulisses “chega disfar¢ado, como um ‘diferente’ do Ulisses que
partira, mas seu cao o reconhece como o ‘idéntico’ através do seu faro animal, e sua esposa o
reconhece como o ‘mesmo’ pelo amor” (SUSIN, 1987, p. 822, grifo do autor). Apds a grande
etapa de aventuras, o her6i retorna ao lugar de onde havia aprtido. “E o ‘mesmo’, mas agora

carregado de mundos diferentes e de gloria. Por isso é o herdi do retorno” (SUSIN, 1987, p.

SA figura de Ulisses na epopeia grega é marcada como uma das mais ardilosas: um sagaz guerreiro. Com sua
astlcia e conselhos, durante a Guerra de Troia, 0s gregos venceram muitas batalhas. Ap6s 10 anos de cerco e da
consequente derrocada de Trodia, todos 0s gregos regressaram a patria. Entretanto, a viagem de regresso, para a
maioria deles e, inclusive, para Ulisses, fora atribulada ou funesta. Conferir. HOMERO. Odisseia. Sdo Paulo:
Abril Cultural, 1978.

$2Abrado representa para as trés principais religides monoteistas do mundo (mugulmana, judaica e cristd) a
transicdo de uma idolatria para a crenga em um Deus tnico e verdadeiro. Com Abrado, a fé toma “ares de
peregrinagdo, com avangos ¢ paradas, encontros e escapadas, combates ¢ abandonos renovados” (BRUNETTE,
2001, p.12). Ele é reconhecido como pai, 0 primeiro dos patriarcas de Israel. Nasceu em Ur, na Caldeia, por
volta do ano 2000 a.C., em uma tribo iddlatra. Apds revelacdo divina, a qual prometeu tornd-lo um homem
abencoado com muitos filhos em uma nova terra, Abrado deixa a sua terra natal com seus pertences, com a
esposa Sara e seu sobrinho L6. Peregrinaram por varios lugares sempre na condicdo de estrangeiros e, quando
Abrado e Sara estavam em idade avancada, nasceu Isaac, ‘herdeiro da promessa divina’. Abrao foi provado por
Deus a sacrificar o seu filho, representando o sacrificio de seu passado e também do seu futuro, em dire¢édo a um
tempo que ndo era o seu. A sua resposta foi a de ser prontamente obediente. No ato de sacrificar o filho, seu
futuro, um anjo o deteve e substituiu Isaac por um cordeiro, confirmando a promessa. Segundo o livro de
Génesis, Abrado teria morrido aos 175 anos e fora enterrado ao lado de sua esposa, Sara, na cripta de Macpela,
pelos filhos Ismael e Isaac. A fonte biblica sobre Abrado resume-se ao livro de Génesis (Gn12-25).

**De acordo com Susin, além de Ulisses, Lévinas explora outros modelos pré-filoséficos de homem ocidental,
como: Narciso, Edipo e Orestes. O primeiro funde-se com sua figura numa identidade, afogando-se tragicamente
dentro dela. Edipo e sua tragédia, reflete a gldria que se molda com o incesto. Orestes, irméo de Eletra, por causa
de um crime, exila-se e tenta salvar-se de si mesmo, todos os dias (1987, p. 822-823). “O circulo da identidade
basicamente solitéria, o retorno ao ponto de partida, ao fundamento sem transcendéncia real para além de si
mesmo, é o destino tragico tracado pela narrativa grega. Seja na gloriosa forma da Odisseia, seja na tragédia
comovente de Narciso, de Edipo ou de Orestes, todos solitarios no circulo da propria identidade. Para Lévinas,
hd uma filosofia, uma ontologia e uma antropologia, como também uma economia e uma politica
correspondentes a estas figuras” (SUSIN, 1987, p. 823).
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822, grifo do autor). No observar de Lévinas, a aventura de retorno de Ulisses é uma pseudo-
aventura, ja que “ao longo de todas as suas peregrinagdes, acaba por dirigir-se a sua ilha
natal” (1997, p. 229).

Neste sentido, as palavras de Susin sdo determinantes:

Na verdade, observa Lévinas, 0 retorno para o0 que era Seu e para si mesmo estava
assegurado pela permanéncia fiel de sua mulher em casa. Ela garantia o espago
interior — 0 seu lar — base da identidade para a qual Ulisses podia importar 0 mundo
inteiro em suas voltas e experiéncias. A aventura de Ulisses, assim assegurada,
permanece uma pseudo-aventura num mundo domesticado a partir de sua casa
firmada na fidelidade de Penélope (1987, p. 822).
O heroi Ulisses ndo sofre de um desejo transcendente de sair de si em direcdo ao
Outro, mas de um desejo de retornar ao que o fazia ser e continuar sendo, preenchido pela
gloria e reconhecimento. Nota-se que a alteridade de Ulisses é contraida na sua aventura de
retorno, “ja que ndo vai para um futuro absoluto, mas para um fundamento ja dado” (SUSIN,
1987, p. 822). E, ainda, “Ulisses ndo sabe e nem pode suspeitar que a possibilidade de seu
feliz retorno se deve a uma alteridade contraida. Afinal, o heréi ¢ Ulisses mesmo” (1987, p.
822).
O seu retorno ndo implica apenas um voltar para casa fisicamente, mas, sim, em

manter certo status em sua identidade na chegada ao lar. Para tanto, confirma P. Sellitti:

E a sindrome do ‘nostos’, o ‘insofrido desejo da presenca de uma auséncia’.
‘Nostos’, palavra grega que significa a longa distancia, o longo ‘retorno’, apesar de
todos os transtornos que provocavam a ‘nostalgia’ (nost(os)+algia= a dor da volta
que demora tanto ...). Volta para onde? Para o lar, para Penélope, para itaca. Em
Gltima andlise, a volta ao que ele era, ao que o fazia ser o que ele continuava sendo,
apesar dos dez anos de guerra e de tantos outros em que ele errava por perdidos
mares (2005, p. 153-154, grifo do autor).

Consoante Lévinas, a consciéncia se encontra a partir de todas as suas aventuras,
como Ulisses que “ao longo de todas as suas peregrinagdes, acaba por dirigir-Se & sua ilha
natal” (1997, p. 229). Nesta perspectiva, nada perturba a autonomia e a espontaneidade da
consciéncia, pois tudo que € externo e alem dela € identificado como ser. Torna-se categoria,
uma atitude propria do ser racional. A prépria filosofia, aos moldes do ocidente, torna-se uma
categoria que tudo absorve e representa. “A filosofia que nos ¢ transmitida induz ao
pensamento tedrico, bem como qualquer movimento espontadneo da consciéncia, a este
regresso” (LEVINAS, 1997, p. 229).

Em O vestigio do outro, Lévinas diz que o deus dos filésofos € um deus adequado a

razdo, um deus compreendido que, em nenhum momento, perturba a autonomia da
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consciéncia, por isso, este tipo de pensamento € uma ‘filosofia da imanéncia’, presa a
compreensdo da razao e que, portanto, € um pensamento autbnomo e ateu, o qual ndo se abre
para 0 além e para o futuro, mas tdo somente para o presente. A filosofia é alérgica® a

exterioridade e recusa qualquer movimento sem regresso. Por isso, diz Lévinas:

Nédo s6 o mundo compreendido pela razdo deixa de ser outro, pois a consciéncia
encontra-se nele, como tudo aquilo que ¢ atitude da consciéncia, isto é, valorizacao,
sentimento, acdo, trabalho e, de uma forma geral, compromisso, &, em Ultima
analise, consciéncia de si, isto é, identidade e autonomia (1997, p. 229, grifo do
autor).

Em suma, em o Humanismo do outro homem, Lévinas resume o caminho do
pensamento filosofico ocidental: “O itinerario da filosofia permanece sendo aquele de Ulisses
cuja aventura pelo mundo nada mais foi que um retorno a sua ilha natal — uma complacéncia
no Mesmo, um desconhecimento do Outro” (1993a, p. 50).

Como proposta de saida deste modelo de ‘homo occidentalis’, Lévinas propde o
modelo biblico de Abrado. Nestes termos, ele apresenta:

Ao mito de Ulisses, que regressa a itaca, gostariamos de opor a histéria de Abrado,
que abandona para sempre a sua patria por uma terra ainda desconhecida e que
proibe ao seu servidor reconduzir até o seu filho a esse ponto de partida (LEVINAS,
1997, p. 232).

A partir da provacao, de uma promessa divina, Abrado deixa sua patria e sua familia e
“peregrina em dire¢do ao desconhecido, ao ndo-familiar, ao transcendente. [...] jamais volta
para o mesmo, jamais ¢ idéntico” (SUSIN, 1987, p. 822). A sua jornada ¢ sem retorno e
rompe com todas as certezas de modo definitivo, pois, em nenhum momento ele retorna a sua
casa, Ou seja, “a sua cidade, os seus lagos de sangue, os seus pontos de referéncia cultural e
religiosa, os bens ligados ao cla paterno” (BRUNETTE, 2001, p. 17) sdo deixados para poder
partir. “Tudo deixar significa ndo apenas renunciar a sua atividade ou a sua maneira de viver,
mas também as suas certezas e até mesmo a imagem que faz de Deus” (BRUNETTE, 2001, p.
17-18). A caminhada € que lhe desvendara o sentido da promessa.

A atitude de Abrado ¢ de aceitar o desconhecido, peregrinando sempre para frente, “a
fé, o pulo no escuro da razéo, que vai esclarecendo na Acao, na Obra, [...] ele se dispunha a
recomecar da estaca zero, sem poder entender a racionalidade das exigéncias divinas”

(SELLITTI, 2005, p. 154). Nesta perspectiva, as palavras de Susin séo decisivas:

*De acordo com Lévinas, “a filosofia de Hegel representa o desfecho logico dessa alergia fundamental da
filosofia” (1997, p.229).
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Cada vez seu éxodo o exila em diregdo a transcendéncia. E que nfo ha alguém a
espera pelo retorno, mas ha alguém com palavra de promessa cada vez mais adiante.
Abrado escuta, obedece e transcende perdendo em cada passo a identidade, mudando
de nome, em diregdo ao futuro (1987, p. 822).

Sendo assim, a cada novo passo e em cada novo lugar, ao invés de pensar em retornar

e se reconhecer idéntico, Abrado se exila, caminhando em direcéo do além de si.
3.3 ARENOVACAO DA FILOSOFIA SEM INDIFERENCA EM RELACAO AO OUTRO

De nossa parte, Lévinas esta propondo uma renovacdo no modelo de filosofia. A partir
de uma reflexdo diferente, sem deixar de lado 0 movimento filoséfico, ele propde, ao invés do
movimento de retorno a saciedade da identidade egoista racional, um movimento em direcao
ao ‘desejo de novas fomes’.

Colocar em questdo o caminho da filosofia ndo consiste em retomar o telos grego da
unidade e da universalidade, mas refletir a filosofia no proprio peregrinar do ato de filosofar.
Pensar o caminhar filoséfico ndo pode ser conforme uma energia que transforma e reduz,
consoante a agitar um fundo residual que, depois de transformar-se, volta a ser idéntico. Nem
mesmo pensar a filosofia como uma técnica que, “por meio da famosa negatividade reduz um
mundo estranho a um mundo cuja alteridade se converteu a minha ideia”® (LEVINAS, 1997,
p. 231).

O movimento proposto por Lévinas é ativo e sem regresso, direcionado para além do
ser®®, em direcdo ao Outro. A renovagio lévinasiana da filosofia consiste no “movimento que
parte de um mundo que nos é familiar — sejam quais forem as terras ainda desconhecidas que
0 marginem ou que ele esconda -, de uma ‘nossa casa’ que habitamos, para um fora de si
estrangeiro, para um além” (2000, p. 21, grifo do autor). Entretanto, a filosofia prefere o ser e
0 mesmo, a indiferenca ao Outro. Prefere esperar e aliviar o ser da sua alteridade. Assim, ele

confirma:

®Segundo Lévinas, “ambas as concepgdes continuam a afirmar o ser como idéntico a si mesmo e reduzem o seu
acontecimento fundamental ao pensamento que € — e ai reside a indelével licdo do idealismo — pensamento de si,
pensamento do pensamento” (1997, p. 232).

®®para Lévinas, a transcendéncia do ser que se descreve pela imanéncia (ontologia) ndo é a Unica transcendéncia
de que os filésofos falam (Heidegger — O Ser que transcende o ente; Uno de Platdo e Plotino). Eles mesmos
trazem a enigmatica mensagem do além-do-ser. Um exemplo claro desse ‘além’ é a transcendéncia do Bem em
relacdo ao Ser. A referéncia é o Uno do qual fala Platdo na primeira hipétese do Parménides: “é alheio a
definicdo e ao limite, ao lugar e ao tempo, a identidade consigo e a diferenca relativamente a si, a semelhanga e a
dissemelhancga, alheio ao ser e a consciéncia de que, alids, todos esses atributos constituem as categorias”
(LEVINAS, 1997, p. 230). O Parménides de Plat&o é o laborat6rio metafisico.
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[...] a filosofia prefere a espera & ago, para ficar indiferente ao Outro e aos Outros,
para recusar qualquer movimento sem regresso. A filosofia desconfia de qualquer
gesto irrefletido, como se a lucidez da velhice devesse reparar todas as imprudéncias
da juventude (LEVINAS, 1997, p. 230).

Dessa maneira, Lévinas apresenta um movimento de transcendéncia que vai além da
imanéncia do ser, a experiéncia do absolutamente exterior ao ser que, a primeira vista, €
impensavel e inadmissivel para a filosofia. Nas palavras de Susin, “Lévinas recorre ao ‘bem
além do ser’ evocado por Platao para descrever a dimensdo desde onde se revela a alteridade”
(1987, p. 835). Assim, ser e bem, ontologia e metafisica, identidade e alteridade,
respectivamente, ndo seriam a mesma coisa e nem reciprocos. Consoante a isto, Susin

esclarece:

Ser e bem ndo sdo 0 mesmo, pois o ser perseverando em si mesmo, esforcando-se
ansioso por si, dobrando-se sobre e buscando-se até a identidade, é essencialmente
egoismo — glorioso ou maldito — mas egoismo sem saida, degenerando e tornando-se
mal, em direcdo contraria ao bem, a menos que possa ser resgatado pelo bem.
Concretamente, 0 bem € o outro — 0 envio do outro a mim e minha relagéo ao outro
— e 0 mal é simplesmente ser, é egoismo. Assim como a identidade e a alteridade
estdo em desnivel, ndo sdo reciprocos num circulo de totalidade, também bem e ser
estdo em desnivel (1987, p. 834).

Em vista disso, sera preciso renunciar a filosofia para tratar da transcendéncia? Qual o
sentido pelo interesse do absolutamente Outro? Qual seria o significado de uma fé ligada a
nao significacdo? Nas indagacdes do proprio Lévinas: “Existird alguma significagdo que nao
seja equivalente a transmutagio do Outro no Mesmo?” (1997, p. 231). E possivel outra via da
verdade gue possibilite uma experiéncia do absolutamente exterior e, portanto, heterbnoma?

Se isto for possivel, entdo, a tese, de que a esséncia ultima da verdade é a

‘compreensao do ser do ente’, pode ser questionada. Destarte, confirma Lévinas:

Em caso afirmativo, ndo sucumbiremos, certamente, a tentacdo e a ilusdo que
consistiria em encontrar pela filosofia os dados empiricos das religides positivas,
mas identificaremos um movimento de transcendéncia que se firma do ‘outro lado’,
sem o que a simples coexisténcia da filosofia e da religido nas almas e até nas
civilizacdes ndo passa de uma inadmissivel fraqueza do espirito; e podemos também
pdr em questdo a tese segundo a qual a esséncia Gltima do Homem e da verdade € a



94

compreensdo do Ser do ente®, tese a que parecem conduzir teoria, experiéncia e
discurso (1997, p. 231, grifo do autor).

Em Outramente que ser, Lévinas esclarece que a questdo da transcendéncia ndo reside
na classica questdo do ser e do ndo ser. ‘De outro modo que ser’ anuncia a diferenga da

transcendéncia. Assim, ele escreve:

Ser ou ndo ser; portanto a questdo da transcendéncia ndo reside ai. O enunciado do
outro que o ser — do de outro modo que ser — pretende enunciar uma diferenca mais
além da que separa o ser e o nada: precisamente a diferenca do mais além, a
diferenca da transcendéncia (1987, p. 46, grifo do autor).

De acordo com o Fil6sofo Lituano, é preciso refletir sobre 0 movimento em direcéo a
transcendéncia, a obra. Em Humanismo do outro homem, ele afirma que a obra ndo é uma
pura perda, iniciada para dar em nada, um puro niilismo, mas relagdo ética. “A Obra é, pois
uma relagdo com o Outro, o qual ¢ atingido sem se mostrar tocado” (1993a, p. 51-52). A
atitude precisa ser pensada até o fim, no entanto, sem calculos, recompensas, déficits ou
mesmo operacdes contaveis, pois ndo € uma acdo subordinada ao pensamento. “A Obra
pensada radicalmente é, com efeito, um movimento do Mesmo em direcdo ao Outro, que
nunca volta ao Mesmo” (LEVINAS, 1997, p. 232, grifo do autor).

Em outros termos, trata-se de pensar a transcendéncia como experiéncia heterbnoma,
como uma relagdo com o0 outro, na qual se exige do mesmo uma ‘generosidade
radical’(bondade). Nesta via da verdade ou atitude, o mesmo vai em diregdo ao Outro e ndo
retorna (o retorno é préprio de Ulisses), ja que o movimento de transcendéncia € acdo de
sentido Unico (Abrado), no qual 0 mesmo renuncia ao seu triunfo. “A experiéncia heterdnoma
que procuramos seria uma atitude que néo se pode converter em teoria € cujo movimento para
o Outro ndo se recupera na identificacdo, ndo volta ao seu ponto de partida” (LEVINAS,
1997, p. 231).

Para Paiva e Moreira, 0 modelo abradmico se contrapde ao logos grego, ja que a
alteridade ndo é uma escolha ou um conceito, mas uma pré-condigdo humana. Assim, eles

concluem:

" Aqui é evidente a critica de Lévinas ao pensamento ontolégico de Heidegger. E importante esclarecer que esta
critica é fundamental para entender a proposta ética Iévinasiana. No entanto, este ndo é o foco de pesquisa, pois 0
objetivo é mostrar que Lévinas estd propondo uma renovacdo da filosofia a partir do movimento ético, o qual
antecede a ontologia. Para uma leitura inicial da critica de Lévinas a ontologia de Heidegger, pode-se conferir a
primeira parte (especialmente os comentarios em Martin Heidegger e a ontologia, A ontologia no temporal e Da
descrigdo a existéncia) de Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger. Traducédo de Fernanda Oliveira.
2.ed. Edicdo seguida de novos ensaios. Lisboa: Instituto Piaget, 1998.
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No paradigma abradmico, em contraposi¢ao ao logos grego, a subjetividade significa
eleicdo. Em outros termos, os fios que tecem a minha subjetividade sdo, de certo
modo, aqueles da alteridade, por isso sou eleito. Trata-se da consciéncia mais
profunda do homem sobre a anterioridade da eleicdo sobre a liberdade. Nesse
sentido, a alteridade seria a condicdo mesma da subjetividade, ndo como escolha,
mas como pré-condicdo humana. Como linguagem, dotada de um sentido que
escapa ao esquema logocéntrico, mas que significa como dizer profético, enquanto

metafora do existir religioso e ético do ser humano (2013, p. 191).

Renovar a atitude na acdo de sentido uUnico é um movimento que sO é possivel com
bondade e paciéncia, ja que, neste caminho, o agente ndo persegue 0 mérito como resultado
de uma gratuidade da sua acdo, 0 mesmo se relaciona com o Outro e este € atingido sem se
‘mostrar afetado’. Esta obra, diz Lévinas, “exige, por conseguinte, uma ingratiddo do Outro”
(1997, p. 232, grifo do autor), ja que “a gratiddo seria precisamente o regresso do movimento
a sua origem” (1997, p. 232, grifo do autor).

O movimento da acdo de sentido Unico ndo € um caminho para 0 vazio, ndo € um jogo,
uma pura despesa, uma pura perda, uma pura aquisicdo de méritos e muito menos um puro
niilismo®®, mas uma ‘partida sem regresso’, do mesmo para o Outro, de pura gratuidade e
bondade, sem esperanca para si.

Conforme visto, a atitude de sentido unico “s6 ¢ possivel com paciéncia69, a qual,
levada ao extremo, significa para o agente renunciar a ser contemporaneo’® do seu desfecho,
agir sem entrar na terra prometida” (LEVINAS, 1997, p. 232). E uma obra real empreendida
para o futuro e, portanto, um tempo além do meu tempo, ‘indiferente a minha morte’>. Ela é,
ao mesmo tempo, distinta de célculos e jogos, ja que o eu (mesmo) parte sem regressar, num
movimento para o Outro e, portanto, um movimento de ser-para-além-da-minha-morte. Trata-
se de um “existir para um tempo que existird sem mim, existir para um tempo depois do meu
tempo, para um futuro além do famoso ‘ser-para-a-morte’, ser-para-depois-da-minha-morte”
(LEVINAS, 1997, p. 233, grifo do autor).

®®para Lévinas, 0 agente niilista é aquele que persegue 0 mérito e toma a acdo meritéria como objetivo imediato,
“sob a aparente gratuidade da sua a¢do” (1997, p. 232). A obra, segundo nosso autor, “esboga-se fora da volUpia
morosa do fracasso e dos prazeres pelos quais Nietzsche define a religido” (LEVINAS, 1997, p. 232).

%%«A paciéncia ndo consiste para o agente em enganar a sua generosidade, oferecendo a si proprio o tempo de
uma imortalidade pessoal” (LEVINAS, 1997, p. 232, grifo do autor).

"“Renunciar a ser contemporaneo do triunfo de sua obra é ter esse triunfo num tempo sem mim, visar este
mundo sem mim, visar um tempo além do horizonte do meu tempo. Escatologia sem esperanga para si ou
libertagio relativamente ao meu tempo” (LEVINAS, 1997, p. 232, grifo do autor).

""Novamente é manifesta a critica de Lévinas ao pensamento ontolégico de Heidegger.
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3.3.1 O movimento para o outro

Em termos praticos, o preceito de vida para todos os dias € viver a “passagem ao
tempo do Outro” (LEVINAS, 1997, p. 233), ou seja, viver o futuro e as coisas mais
longinquas. Na esteira do pensar de Lévinas, isto ndo € um pensamento banal e muito menos
inofensivo. Entretanto, perguntar-se: o que torna possivel esta passagem, do ser-para-a-morte
para aquilo que ¢é depois-de-mim? O que torna possivel a passagem do finito para o infinito?
Seria a eternidade? Talvez, diz Lévinas, “a possibilidade do sacrificio va até¢ ao fim dessa
passagem e ponha a descoberto o carater ndo-inofensivo dessa extrapolagdo: ser-para-a-morte
a fim de ser para-aquilo-que-é-depois-de-mim” (LEVINAS, 1997, p. 233).

Portanto, ainda que a acdo em sentido Unico exija do agente paciéncia, generosidade e
aparéncia de ser uma passagem inofensiva para a transcendéncia, ela € uma atitude carregada
de sacrificios, sem méritos, uma funcdo publica totalmente gratuita e paciente, por isso, ética.
Lévinas fixa a obra do mesmo em sentido tnico com o termo grego ‘liturgia’(Lerzovpyia)’?,
compreendendo 0 movimento sem regresso do mesmo para 0 Outro que, “no seu primeiro
significado, indica o exercicio de um oficio ndo so6 totalmente gratuito, como requerendo, por
parte daquele que o exerce, uma aposta a fundo perdido” (LEVINAS, 1997, p. 233). Em
suma, “a liturgia é a propria ética” (LEVINAS, 1997, p. 233).

Sendo a liturgia a propria €tica, a sua orientacdo ndo se origina da necessidade, mas,
sim, do desejo’®, da sociabilidade. Ora, qual a diferenca’ entre a orientacéo ética que deriva
da necessidade e a que deriva do desejo? De acordo com Lévinas, “a necessidade € o proprio
regresso, a ansiedade do eu por si, forma original da identificagdo a que chamamos egoismo”
(1997, p. 233). A orientacdo ética que deriva da necessidade é propria de Ulisses, ja que a
necessidade se abre a um mundo que existe para ele tdo somente. A necessidade exige um

regresso a si, a nostalgia, a saudade. O mundo torna-se assimilado por Ulisses com vistas

"2A liturgia ndo é entendida aqui como um conjunto de elementos e préticas de um determinado culto religioso,
mas, sim, entendida como agdo absolutamente gratuita, paciente e, portanto, sendo a ‘propria ética’. Por isso,
para Lévinas, “é preciso afastar momentaneamente desse termo qualquer significado religioso, mesmo que no
final da nossa andlise fique no ar, como vestigio, uma certa ideia de Deus” (1997, p. 233). Esta defini¢ao se
encontra também na obra Humanismo do outro homem, edi¢do Vozes, 1993a, p. 53.

%<0 Desejo revela-se bondade” (LEVINAS, 1997, p. 234). Apos essa afirmagdo em Vestigio do Outro, Lévinas
menciona Dostoievski, confirmando que o desejo de outrem é uma insaciavel compaixdo. Assim, ele descreve:
“Ha uma cena em Crime e Castigo, de Dostoievski, onde, a proposito de Sonia Marmeladova, que observa
Raskolnikof no seu desespero, Dostoievski fala ‘de insaciavel compaixdo’. Ele ndo diz ‘inesgotavel compaixao’.
Como se a compaixd0 que vai de Sonia a Raskolnikof fosse uma fome que a presenca de Raskolnikof
alimentasse para 14 de toda a saturagdo, aumentando infinitamente essa fome” (1997, p. 234). Conferir capitulo
dois, item 2.4.2 A autoconsciéncia.

"«A analise do Desejo, que nos importa distinguir, em primeiro, lugar, da necessidade, precisar-se-4 por meio da
analise de Outrem em que o Desejo incide” (LEVINAS, 1997, p. 234).
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sempre a coincidir com a sua felicidade. A felicidade na ética, que deriva da necessidade,
nada mais é que um egoismo, uma auto-ornametacdo, uma tendéncia de cumprir-se a Si
mesmo.

Opondo-se a orientagdo ética da necessidade, que deseja a si, Lévinas, propde “o
Desejo do Outro que deriva de um ser ja preenchido e independente que nao deseja para si”
(1997, p. 234). Trata-se de uma orientacdo’ ética derivada do desejo que esta além da
necessidade, da falta de preenchimento, das inimizades ou mesmo da satisfacdo. O desejo de
outro é outrem e, portanto, o desejo de outrem é a prépria sociabilidade. No entanto, adverte
Lévinas: “esse Desejo de Outrem, que ¢ a nossa propria sociabilidade, ndo é uma simples
relacdo com o ser em que, segundo as nossas formulas de partida, o Outro se converte em
Mesmo” (1997, p. 234). Por conseguinte, na orientacdo ética que deriva do desejo, o eu volta-
se para 0 outro e ndo para si mesmo e, portanto, reconhece-se na necessidade de outrem, na
bondade. N&o € egoismo, mas alteridade.

O movimento para outrem compromete toda a soberania do eu, pois em lugar de o
contentar e completa-lo, tornando-o indiferente, a situacdo coloca-o em questdo e o esvazia,
como Abrado que parte em direcdo ao desconhecido, na fragilidade de uma promessa,
esvaziando-se de si, tornando-se cada vez mais exilado de si. Isto posto, complementa
Lévinas: “a relagao com Outrem pde-me em questdo, esvazia-me de mim mesmo e ndo para
de me esvaziar, descobrindo assim em mim recursos sempre novos. Ndo me sabia téo rico,
mas ja ndo tenho o direito de guardar nada” (1997, p. 234). A orientagdo ética derivada do

desejo revela-se na insaciavel bondade do eu.

3.4 AENTRADA DE OUTREM NO MUNDO COMO EXPRESSAO

O significado da manifestacdo de outrem se produz conforme qualquer outro
significado, ja que ele acontece no ‘conceito da totalidade’. Ele estd presente nas iniciativas
culturais e se esclarece por meio delas. No entanto, diz Lévinas, “a manifestacao de Outrem

comporta um significado proprio, independente desse significado recebido do mundo” (1997,

>Esta orientacdo é o movimento de saida de si em Humanismo do outro homem, em que Lévinas explica como
se da este movimento. Assim, ele precisa: a orientagdo, “nao pode ser posta sendo como um movimento que vai
para fora do idéntico, para um Outro que é absolutamente Outro. Comeca num idéntico, num Mesmo, hum eu
(Moi) — ela ndo ¢ um ‘sentido da historia’ que domina o Eu (Moi), visto que a orientagdo irresistivel da historia
torna sem sentido o fato mesmo do movimento, o Outro estando desde ja inscrito no mesmo, o fim no comego.
Um movimento que vai livremente do mesmo ao Outro ¢ Obra” (1993a, p.; 50-51, grifo do autor).

"®Lévinas se refere & Republica de Platio, a qual “se constitui por que faltaria qualquer coisa & subsisténcia de
cada individuo” (1997, p. 234). Vale lembrar que, para Platdo, o Estado é uma espécie de complemento do eu, ja
que surge para satisfazer as necessidades e formar seus cidadaos.
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p. 235), pois ele € por si mesmo e sem mediacdo. O significado que ele recebe do mundo
confunde a sua presenca, tornando-a abstrata e desintegrada no mundo (neutra). “A sua
presenca consiste em vir até nos, em fazer uma entrada” (LEVINAS, 1997, p. 235, grifo do
autor).

Como ocorre esta entrada de Outrem no mundo? Conforme Lévinas, esta entrada pode
ocorrer em qualquer momento e na condi¢do historica do fendbmeno, ja que “o fendmeno que
0 aparecimento de Outrem constitui € também rosto [...] a manifestacdo do rosto € visitacao”
(1997, p. 232, grifo do autor). No entanto, “o fendmeno ja ¢ imagem, manifestacdo cativa da
sua forma plastica e muda, a manifestagio do rosto é viva” (LEVINAS, 1997, p. 232).

De nossa parte, apesar de se ter definido o termo rosto no segundo capitulo’’ da
pesquisa, deter-se-a em mais algumas colocacdes do modo como o Outro se apresenta no
mundo, ultrapassando a sua prépria ideia em mim, para dizer que o Outro € palavra e cria
condicOes para o didlogo, ja que ele ndo se impde, mas convida a despertar para o bem, criar a
consciéncia moral.

Diferentemente do ente que, na imanéncia, expdem-se como tema e se dissimula, a
vida do rosto ¢ desfazer essa dissimulac¢do. A presenca de outrem “penetra de alguma forma a
sua propria esséncia plastica, [...] consiste em despir-se da forma que, contudo, o manifesta. A
sua manifestagdo ¢ um acréscimo a paralisia inevitavel da manifestagdo” (LEVINAS, 1997, p.
232).

A maneira como 0 Outro se apresenta (rosto) ou entra no mundo ndo ¢ um ‘tema sob o
meu olhar’, ndo se expde como um conjunto de qualidades que constituem uma imagem com
proporc¢des, mas, sim, como expressdo. Por isso que, em O vestigio do outro, a entrada do
Outro no mundo “exprime a formula: o rosto fala” (LEVINAS, 1997, p. 235). Em Totalidade
e infinito, a nogdo da presenca de outrem ¢é também a ideia do infinito, “totalmente vazia na
aparéncia” (LEVINAS, 2000, p. 37). Assim sendo, falar é acolher a expressio de outrem,
“onde ele ultrapassa em cada instante a ideia que dele tiraria um pensamento. E, pois, receber
de Outrem, para além da capacidade do Eu; o que significa exatamente: ter ideia do infinito”
(LEVINAS, 2000, p. 38, grifo do autor).

Em vista disto, Paiva e Moreira afirmam que Lévinas estd propondo uma maneira
diferente de se apropriar da linguagem, a partir de uma nova terminologia que circunda em
torno do bindmio dito-dizer. Trata-se da linguagem original, que se revela como dizer e ndo

como dito, que busca a transcendéncia a partir da subjetividade em direcdo ao Outro e, por

""Mais propriamente no subtitulo secundario 2.5 - A renovag&o as avessas da totalidade.
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conseguinte, é ética. Conforme eles, “a estrutura inicial dessa ética ndo coincide exatamente
com o Mesmo (dito). Ela significa em direcdo ao Outro (dizer), como palavra original de toda
significacao possivel” (2013, p. 179, grifo nosso).

Para Susin, a entrada de outrem no mundo é uma entrada sem as mediacGes do saber e
da ‘mundaneidade’ e, portanto, um movimento “desarmado de toda intencionalidade e
referéncia tedrica, o outro olha de face. E um olhar (visage’®)” (1987, p. 832). Equivale a uma
abertura que ndo se impde e, por isso, falar ¢ uma abertura na abertura. Assim, diz Lévinas: “a
manifestacdo do rosto € o primeiro discurso. Falar é antes de tudo essa forma de vir por detras
da sua aparéncia, por detras de sua forma, uma abertura na abertura” (1997, p. 235).

Neste ponto da pesquisa é importante dizer que o acolhimento de outrem nédo se da
pelo egoismo do eu (mesmo) que, por forca da identidade, ndo consegue acolher a
inadequacdo do Outro na sua alteridade (a infinicdo do infinito, por exemplo). Em vista desta
impossibilidade egoista do eu, Lévinas, diz, no prefacio de Totalidade e infinito, que sua obra
apresentara a subjetividade como aquela capaz de acolher a infinicdo do infinito, o outrem

como hospitalidade, capaz de realizar exigéncias impossiveis. Assim, ele anuncia:

A subjetividade realiza essas exigéncias impossiveis: o fato surpreendente de conter
mais do que é impossivel conter. Este livro (Totalidade e infinito) apresentara a
subjetividade como acolhendo Outrem, como hospitalidade. Nela se consuma a ideia
de infinito (LEVINAS, 2000, p. 14, grifo nosso).

No dizer de Susin, a entrada de outrem num mundo em relacdo com a subjetividade é
uma ‘entrada pura’, sem os limites do ser e da ‘mundaneidade’. Portanto, “num mundo
relacionado essencialmente com a subjetividade; o outro é somente hdospede. E um forasteiro
que s6 pode se apresentar de maos vazias, com palavras de suplica” (1987. p. 834, grifo do
autor).

Em outras palavras, a maneira como 0 outrem se apresenta € um olhar de modo
absoluto, que se desvela a si mesmo e, portanto, ndo precisa e nem depende do meu
desvelamento. Apresenta-se de modo gratuito, nu, exposto, anuncia um dizer que nao é

definitivo, mas aberto e o seu significado é anterior a qualquer conceito, € visitag&o.

"®De acordo com Susin, “traduzimos a palavra ‘Visage’ por ‘Olhar’ ao invés de “face’ ou ‘rosto’. E que ‘Olhar’
denota um centro em si mesmo, do qual parte a relacdo do outro a mim. Face ou rosto conservam a ambiguidade
enquanto ¢ o que eu posso ver. ‘Olhar’ tem, além disso, um carater puramente espiritual, de acordo com a
transcendentalidade do outro, revelando-se epifanicamente, desde cima. E importante observar, nesta nog&o
antropologica do outro homem, a origem biblica onde se aplica também e antes a Deus” (1987, p. 833, nota 27,
grifo do autor).
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Nas palavras de Lévinas, “o rosto entra no nosso mundo a partir de uma esfera
absolutamente estranha — ou seja, precisamente a partir de um absoluto que é, alids, o proprio
nome da estranheza fundamental” (1997, p. 236).

De nossa parte, pergunta-se: como o significado da esfera do absoluto pode ser
compreendido pelo relativo? Como pode o olhar ou o rosto significar mais que uma
representacdo verdadeira? A razdo especulativa e ontoldgica ndo recusa o significado do
olhar? “Para responder a isso, teremos de estudar o significado excepcional do vestigio e a

ordem pessoal em que tal significado é possivel” (LEVINAS, 1997, p. 236).

3.50 MOVIMENTO ETICO: O BEM ALEM DO SER

Lévinas insiste no sentido da nudez do rosto, pois ela é a abertura da transcendéncia
que perturba a consciéncia, ja que a consciéncia sempre tenta dar uma resposta para tal
exterioridade. O rosto (a apresentacdo de outrem no mundo) é nu e fragil, miséria e privacao.
Ele apresenta-se sem formas e sem contelido, sem possibilidade de qualquer manipulacéo ou
mensura. Visita-me e esta além dos meus olhos, ja que ele tem a sua propria luz. No dizer de
Susin, “¢ fonte de sua propria energia e vitalidade, revolucionando e inquietando o dominio
da identidade” (1987, p. 833).

No entanto, “a nudez do rosto € privagdo e ja uma suplica na integridade que me visa.
Mas esta suplica é uma exigéncia. A humildade une-se nele a altivez. E dessa forma se
anuncia a dimensdo ética da visitagio” (LEVINAS, 1997, p. 236). O Outro me suplica e
exige-me ndo de falar ‘sobre’ ou mesmo ‘a partir de’, mas ensina-me e invoca. Ndo ha um
dizer definitivo. E mandamento que ndo tem o significado de regra, mas de ensinamento e
responsabilidade. Por isso, diz Lévinas, “o rosto impde-se-me sem que eu possa deixar de ser
considerado responsavel pela sua miséria. A consciéncia perde o seu primeiro lugar” (1997, p.
236).

No movimento ético Lévinasiano, o diferente ndo se impde como ser, pois é uma

presenca sem continuidade, ¢ o ‘bem além do ser’,

[...] que me visita, me deborda, pois ndo cabe em mim, rompe minha casa, meu
conhecimento, quebra o circulo narcisista da reflexdo convidando a retid&o transitiva
em direcdo a transcendéncia sem dobras e sem retornos (SUSIN, 1987, p. 834).

Ja se disse que a presenca do rosto € um mandamento e que, portanto, questiona a

consciéncia. Neste sentido, 0 movimento ético ¢ um questionar a consciéncia € nao ‘uma
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consciéncia desse questionar’. A presenga de outrem pde em questdo a consciéncia e, neste
movimento ético, o eu sai do repouso de si mesmo e perde a sua soberania e identificacdo, ndo
coincidindo consigo mesmo.

Assim sendo, 0 movimento ético ndo é uma tomada de consciéncia do eu complacente
da presenca do outro, mas, sim, é o &xodo do eu e o acolhimento do outro. Nas palavras de
Lévinas, “perante a exigéncia de Outrem, o Eu expulsa-se desse repouso e ndo é a
consciéncia, ja gloriosa, desse exilio. Qualquer complacéncia destruiria a integridade do
movimento ético” (1997, p. 237).

E, ainda, além de ndo ser uma tomada de consciéncia, 0 movimento ético ndo consiste
apenas num movimento negativo de questionar a liberdade selvagem e ingénua do eu, que se
refugia em si, mas, sim, “o questionamento de si ¢ precisamente o acolher do absolutamente
outro” (LEVINAS, 1997, p. 237).

A presenca de outrem intima 0 eu a dar uma resposta, o qual ndo toma apenas
consciéncia de que precisa responder, como se fosse uma obrigagdo ou dever para com 0
outro, mas é “posi¢do de parte a parte responsabilidade ou diaconia” (LEVINAS, 1997, p.
237). O movimento ético levinasiano ndo é um movimento de consciéncia do dever de ordem
universal, mas testemunho e responsabilidade de esfera pessoal, ipseidade.

Agir eticamente € um exagero, ja que o movimento ético torna o agente intumescido
pela responsabilidade. Agir eticamente “significa desde logo ndo poder subtrair-se a
responsabilidade” (LEVINAS, 1997, p. 237). Trata-se de um acréscimo no ser ou, como diz
Lévinas, a ac¢do ética ¢ uma “saliéncia da ipseidade no ser” (1997, p. 237). O movimento ético
ndo é de ordem universal, mas pessoal e inico, ja que “o questionar do Eu pelo Outro torna-
me solidario com Outrem de uma forma incomparavel e Gnica” (LEVINAS, 1997, p. 237).

Assim, a ‘unicidade do eu’, da-se pelo fato de ninguém poder responder ao Outro no
meu lugar. Em ética, a responsabilidade confirma o agente na sua ipseidade, como aquele que
suporta todo o0 universo nas suas costas. Para Levinas, agir eticamente ndo € deixar-se moldar
pelo outro ou apenas exercer uma funcdo em beneficio do outro, mas, sim, tornar-se
solidario’® com o outro, responsabilizar-se por todo 0 mal no mundo.

O movimento ético l1évinasiano é a orientacdo de que “o Eu, perante Outrem, é
infinitamente responsavel” (LEVINAS, 1997, p. 237). Desse modo, a presenca de outrem

provoca esse movimento ético na consciéncia, questiona a boa consciéncia, que coincide o eu

%“Nao solidario como a matéria é solidaria com o bloco de que faz parte ou como o é um 6rgdo do organismo
onde tem a sua funcdo — a solidariedade, aqui, é reponsabilidade como se todo o edificio da criacdo assentasse
nas minhas costas” (LEVINAS, 1997, p. 237).
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consigo mesmo (egoismo) e, portanto, trata-se de um movimento de inadequacdo do eu. A

b

responsabilidade ética implica ‘um pensar além daquilo que se pensa®® e, sendo assim, a
relagdo ética do eu com outrem é a prépria ideia de infinito ou desejo®.

A ideia de infinito € paradoxal, pois pensar mais do que se pensa € conservar a
desmensura do pensar. Paradoxal porque a ideia de infinito entra em relacdo com o
inapreensivel e, a0 mesmo tempo, garante a condigdo de inapreensibilidade. “O infinito ndo &,
portanto, o correlato da ideia de infinito, como se a ideia fosse uma intencionalidade que se
cumpre no seu objeto” (LEVINAS, 1997, p. 238). Em relagdo com o infinito, 0 eu no
consegue parar, ndo se satura, ¢ desejo, é perturbagao, apetite de luz, “¢ impossibilidade de
parar a sua marcha para frente, a impossibilidade de desertar do seu posto” (LEVINAS, 1997,
p. 238).

Assim como a atitude de Abrado, na atitude ética, 0 eu ndo consegue se omitir da
responsabilidade pelo outro, ndo tem o esconderijo da interioridade onde possa retornar ou
entrar em si, mas, sim, marcha para frente sem consideracdo por si mesmo. Poderiamos dizer
que a atitude ética, entdo, diminui as exigéncias do eu para consigo mesmo? Nada disso. A
atitude ética aumenta muito mais as exigéncias relativas ao eu, pois ela questiona a
consciéncia pela sua incomensurabilidade e apodera o eu de impoténcias. Como diz Lévinas,
em Outramente que ser: “¢ uma imputagcdo a mim da parte de outrem, uma responsabilidade
para com os homens que inclusivamente ndo conhecemos” (2011, p. 117). Em ética, as
exigéncias ao eu s6 aumentam, pois “quanto mais enfrento as minhas responsabilidades, mais

sou responsavel” (LEVINAS, 1997, p. 238).
3.5.1 O vestigio que ndo aparece em esclarecimentos

A entrada de outrem no mundo conserva o seu significado, pois “o além ndo € um
simples pano de fundo a partir do qual o rosto nos solicita, ndo ¢ um ‘outro mundo’ por detras
do ‘mundo’, isto ¢, além de toda a revelagdo” (LEVINAS, 1997, p. 238, grifo do autor). O
além ¢ inconcebivel na ordem do ser, pois a sua transcendéncia ndo se converte em

imanéncia. Desse modo, “o além de onde vem o rosto significa como Vestl'giogz” (LEVINAS,

®pensar além daquilo que se pensa é, para Lévinas, um acréscimo no ser e, portanto, inassimilavel. E, “por
causa desse além chamamos Ideia de Infinito & relagio que liga o Eu a0 Outrem” (LEVINAS, 1997, p. 238).

810 desejo ¢ isso: arder de um fogo diferente da necessidade, que a saturagio extingue, pensar além daquilo que
se pensa. [...] A ideia de infinito é desejo” (LEVINAS, 1997, p. 238).

&Efetivamente, o significado como vestigio é a terceira pessoa (ele), pois, logo adiante, no texto analisado (O
vestigio do outro), Lévinas diz que “o além de onde vem o rosto ¢ a terceira pessoa” (1997, p. 241, grifo do
autor).
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1997, p. 240) ou terceira pessoa®® (ele). O rosto, entendido como presenca de outrem no
mundo, esta no vestigio do absolutamente ausente, do absolutamente passado e ndo anula a
transcendéncia.

De acordo com Lévinas, o vestigio significa para além do ser, que € de onde vem o
rosto, que ndo segue a relacdo de retiddo que ha entre significado e significacdo, a qual
neutraliza a transcendéncia. No dizer de Ozanan Vicente Carrara, “trata-se de uma
transcendéncia que ndo se muda em imanéncia. Ndo ha no traco (vestigio) uma correlacédo
entre significado e significa¢do, mas uma irretidio mesmo” (2012a, p. 396, grifo nosso).

Trata-se de um ele que é inexprimivel, o qual escapa de toda a revelacao, assim como
de toda dissimulagcdo. Em outros termos, a condi¢cdo do ele é de ser imutavel, e, portanto,
“uma terceira pessoa que ndo se define por si mesma, pela ipseidade. [...] que escapa ao jogo
bipolar da imanéncia e da transcendéncia, préprio do ser onde a imanéncia ganha sempre
contra a transcendéncia” (LEVINAS, 1997, p. 240-241). Através do vestigio, o perfil do ele se
apodera do passado que ndo pode ser revertido no presente. Assim, o perfil do ele é de ser
irreversivel e, portanto, inexprimivel, absoluto, ‘absolutamente ndo englobavel’.

Para exprimir a condi¢do da terceira pessoa, Lévinas utiliza o neologismo ‘eleidade® .
“A eleidade da terceira pessoa ¢ a condigdo da irreversibilidade” (1997, p. 241, grifo do

autor). Em vista disso, ele esclarece:

Esta terceira pessoa que no rosto ja se retirou de toda a revelagdo e de toda a
dissimulacdo, que passou — essa eleidade — ndo é um ‘menos que o ser’
relativamente a0 mundo onde o0 rosto penetra; é toda a enormidade, toda a
desmensura, todo o Infinito do absolutamente outro, que escapa a ontologia. A
suprema presencga do rosto € inseparavel dessa suprema e irreversivel auséncia que
funda a propria eminéncia da visitagdo (1997, p. 241, grifo do autor).

De mais a mais, compete dizer que o vestigio esta em relacdo com a eleidade e pode
ser tomado como sinal. Entretanto, diz Lévinas, “o vestigio ndo ¢ um sinal como outro
qualquer. Mas desempenha também o papel de sinal” (1997, p. 241). Ora, se o vestigio
estabelece uma relacdo com a eleidade (infinito), em que consiste o sentido do vestigio? Qual
é a relacéo entre vestigio e eleidade? Se o sentido do vestigio € significar sem fazer aparecer,

ele pertence a fenomenologia?

83«Além do Ser é uma terceira pessoa [...]” (LEVINAS, 1997, p. 240, grifo do autor).

84Conforme nota explicativa da edigdo portuguesa da obra Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger, o
termo ‘eleidade’ é uma “adaptacdo da palavra illeité, neologismo formado a partir do pronome pessoal de 3.2
pessoa (il/ele) para exprimir essa condigio da 3. pessoa” (LEVINAS, 1997, p. 241, nota explicativa).
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Para Lévinas, o vestigio estabelece uma relagdo pessoal e ética com a eleidade.
Relacdo responsavel, mas que ndo revela. N&o ordena, pelo contrério, transtorna a ordem.
Como Abrado, que, ao ndo sacrificar o filho primogénito, transtornou a ordem sem
compreender, mas responsabilizando-se pela confianca. Nao segue o sinal, mas mantem-se na
pista, em direcdo do Outro®.

O vestigio ndo faz parte da compreensdo do aparecer e nem do dissimular-se, ou seja,
ele “ndo pertence a fenomenologia” (LEVINAS, 1997, p. 241). Desse modo, a via pela qual
se pode aproximar do sentido do vestigio ndo ¢ a fenomenoldgica e, sim, “a partir da
fenomenologia que ele interrompe” (LEVINAS, 1997, p. 241). Portanto, o sentido do vestigio
deixa o discurso fenomenoldgico sem palavras, ja que ele ndo se mostra em esclarecimentos.

Prosseguindo no que foi dito, o vestigio pode ser tomado como sinal, mas ndo é um
sinal como outro qualquer. Em vista disso, Lévinas estabelece alguns exemplos de sinais que
pertencem a ordem do mundo, mas que ndo revelam a excepcionalidade e autenticidade do
vestigio relacionado a eleidade.

Por exemplo, a atividade do perito na cena de um crime. Ele examina como sinal tudo
aquilo que evidencia e marca o local do crime, desde a agdo voluntaria até o que é
involuntario do criminoso. Do mesmo modo, o cagador que segue o rasto da caca, o qual
reflete a atividade e a marcha do animal que ele quer alvejar. Outro exemplo € a atividade do
historiador que, a partir dos vestigios deixados, descobre uma civilizacdo antiga e a torna
presente no horizonte de nosso mundo. Por fim, numa compra, quando paga-se algo através
de um cheque, esta-se deixando um vestigio de pagamento ao nosso credor. A partir dos
exemplos, pode-se inferir que “o vestigio inscreve-se na propria ordem do mundo”
(LEVINAS, 1997, p. 242).

Em suma, sobre os exemplos de vestigios, implica afirmar que “tudo se dispde numa
ordem, num mundo, onde cada coisa revela a outra ou se revela em funcao dela” (LEVINAS,
1997, p. 242). Entretanto, para Lévinas, o vestigio relacionado a eleidade é excepcional e
auténtico, “significa fora de qualquer intengéo de constituir sinal e fora de qualquer projeto de
que seria designio” (1997, p. 242). Desse modo, se os vestigios intencionados pelo perito,
pelo cagador, pelo historiador e pelo comprador, respectivamente aos exemplos, sdo inscritos
na ordem do mundo de modo presente, “o vestigio auténtico, pelo contrario, transtorna a

ordem do mundo. Ocorre em sobre-impressio” (LEVINAS, 1997, p. 242).

8«r na Sua direcio ndo ¢ seguir esse vestigio que ndo ¢ um sinal, é ir em direcio dos Outros que se mantém
nessa pista” (LEVINAS, 1997, p. 245).
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Para Lévinas, o significado original do vestigio se realiza “na impressdo deixada por
aquele que quis apagar 0s seus vestigios, com o desejo de cometer um crime perfeito, por
exemplo” (1997, p. 242). Pois bem, aquele que deixou vestigios e os apaga nada quis dizer ou
fazer por meio deles. Entretanto, o vestigio deixado “perturbou a ordem de uma forma
irreparavel. Passou em absoluto. Ser na acepgdo de deixar um vestigio é passar, partir,
absorver-se” (LEVINAS, 1997, p. 242, grifo do autor). Em outras palavras, o vestigio ¢ a
presenca daquilo que é sempre passado.

Dando sequéncia, o sentido do vestigio duplica o sentido do sinal. Numa primeira
significacdo o sinal é emitido com vista a comunicacao. Assim, o sinal pode ser interpretado,
buscando o significado singular do vestigio, adjetivando as inten¢Bes conscientes e
inconscientes, mas reais. Em um segundo sentido da significacdo, o sinal mantem-se no
vestigio como transcendente, incapaz de se fechar em si e, portanto, “demasiado grande para a
discrigio, para a interioridade, para um Eu” (LEVINAS, 1997, p. 243).

Lévinas insiste “em dizer que o vestigio ndo pde em relacdo com aquilo que seria
menos que o ser, mas que obriga relativamente ao Infinito, ao absolutamente Outro” (1997, p.
243). Entretanto, esta superioridade ou divindade nédo € deduzida do ser do ente e nem da sua
revelagdo. “A superioridade ndo reside numa presenca no mundo, mas numa transcendéncia
irreversivel” (LEVINAS, 1997, p. 243). A superioridade ndo é a terceira pessoa (Ele), mas,
sim, de alguma maneira, ela é “exterior a distingdo do ser e do ente. S6 um ser que transcenda

o mundo pode deixar um vestigio” (LEVINAS, 1997, p. 243).

3.5.2 A mensagem da transcendéncia na duplicidade do falar

Em Enigma e fendmeno, Lévinas se pergunta: como se referir ao passado irreversivel?
Segundo ele, a propria referéncia ao passado nao o faria voltar, ja que tal referéncia nao
funciona como a memdria de algo que consegue reconduzir 0 passado no presente e nem
mesmo um signo que restabelece o significado. A referéncia possivel € de ser vestigio, “pelo
seu vazio e pela sua desola¢ao” (1997, p. 253). Para Lévinas, 0 vestigio pode tornar-se signo,
mas antes desta significagdo como signo, “o vestigio € no rosto o proprio vazio de uma
auséncia irrecuperavel” (1997, p. 253).

Em outras palavras, o vestigio ¢, no mundo, uma abertura, que ndo é apenas signo de
uma auséncia, mas é a propria auséncia. Mesmo que o vestigio indique a presenca daquilo que

se retirou, ele ndo volta a presenga e, portanto, aquilo que se retirou ndo ¢ evocado. “O risco
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tracado na areia ndo € o elemento de um carreiro, mas o proprio vazio da passagem”
(LEVINAS, 1997, p. 253).

Através do vestigio original, Lévinas propde o convite a procurar uma nova ordem, na
qual a discordancia torna-se um problema e ndo um conceito. A presenca indicada pelo
vestigio ndo se da na ordem do ser, mas na abertura da discordancia, desordem. A indicagao
da presenca de outrem que se retirou ¢ a “possibilidade de vibrar num sentido que nao se
sincroniza com o discurso que o capta e que nio se arruma na sua ordem” (LEVINAS, 1997,
p. 250). Portanto, “a desordem é um movimento que ndo propde nenhuma ordem estavel em
conflito ou de acordo com uma ordem dada [...] a desordem perturba a ordem sem a perturbar
seriamente” (LEVINAS, 1997, p. 253).

Isto posto, arrisca-se perguntar: mas, entdo, 0 movimento que problematiza e abre a
filosofia para um questionamento da ordem do ser ndo € um movimento sério? Com certeza, 0
movimento ndo tem a seriedade de um conceito que tudo determina e representa. Em vez da
seriedade, a altivez. O discurso sério da ordem do ser € substituido pela entrada sutil da
alteridade. Portanto, a entrada de outrem no mundo € de forma sutil e altiva, que se retira de
imediato e desorganiza a ordem.

Este movimento sutil de outrem s6 segue se o eu ‘quiser dar seguimento’, caso
contrario, nada aconteceu. “S6 permanece para aquele que lhe quiser dar seguimento. Caso
contrario, restitui logo a ordem que perturbava: tocamos a campainha e ndo veio ninguém a
porta” (LEVINAS, 1997, p. 253). Em outros termos, a ética ndo se enquadra na ordem austera
de conceitos, propria do discurso do ser, mas na altivez do agente, na transcendéncia do si, na
responsabilidade de aceitar ou rejeitar tal entrada.

Novamente se pergunta: esta forma de manifestacdo de outrem, que se manifesta sem
se manifestar, ndo é um tipo de equivoco enigmatico®® que permite a duplicidade, o melhor e
0 pior, e, consequentemente, abusos? Ao que parece, Lévinas apresenta uma nova modalidade
de manifestacdo®, ja que “o enigma ndo ¢ um simples equivoco onde as duas significacdes
tém oportunidades iguais e 0 mesmo saber. No enigma, o sentido exorbitante ja se apagou no
seu aparecimento” (1997, p. 254). A transcendéncia ¢ pura passagem, mostra-Se sempre

passada e, portanto, é vestigio.

86«[...] forma de se manifestar sem se manifestar, chamamos-lIhe — voltando & etimologia desse termo grego e por

oposicdo ao aparecimento indiscreto e vitorioso do fenémeno — enigma” (LEVINAS, 1997, p. 254, grifo do
autor).

8“0 Deus que falou nada disse, passou incognito, desmente o fenomeno, refuta-0, persegue-o” (LEVINAS,
1997, p. 254).
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E significativo dizer que, para Lévinas, 0 enigma ndo obscurece a ‘manifestacio
fenomenal’ e nem a interrompe como se fossem “ilhotas misteriosas do Irracional onde
desabrocham as flores dubias da f&€” (1997, p. 257, grifo do autor). Se comparado, o enigma se
estende tdo afastado no espago € no tempo como “o fendmeno que contém o vestigio do dizer
que ja se retirou do dito” (LEVINAS, 1997, p. 257, grifo do autor).

Nesta nova modalidade de manifestagdo, “o outro ¢ palavra num mundo de
fendmenos mudos onde o ser nao fala” (SUSIN, 1987, p. 833, grifo do autor). Por isso, a
linguagem é a possibilidade de expressdo, anuncio e nunca representacdo. No dizer de
Lévinas, “todo o falar é enigma” (1997, p. 258).

Nesta perspectiva, o dizer perturba, j& que o outro rompe com o mundo solitario do eu
e cria a condi¢cdo para o didlogo. Ele “quebra o circulo narcisista da reflexdo convidando a
retiddo transitiva em dire¢do a transcendéncia sem dobras e sem retornos” (SUSIN, 1987, p.
834). Como bem diz Lévinas, € um dizer que espera interpretacdo, mas que ndo se junta
aquilo que € dito, pois € anterior as significacdes ditas. Desse modo, ele esclarece:

A expressdo — o dizer — ndo vem juntar-se as significagdes, ‘visiveis’ na claridade do
fendmeno, para as modificar, para as misturar e para introduzir nelas enigmas
‘poéticos’, ‘literarios’, ‘verbais’, as significacdes ‘ditas’ dao lugar ao dizer que as
‘perturba’, como escritos esperando interpretagdo (LEVINAS, 1997, p. 258, grifos
do autor).

O dizer é primeiro e ndo tem significacdes prévias e, portanto, o seu contexto ndo se
da no discurso daquilo que ¢ dito do ser. O dizer ¢ “sem contextos no ser, sem provas no
mundo, ¢ ‘palavra de honra’ e ‘palavra principio’” (SUSIN, 1987, p. 833, grifos do autor).
Consequentemente, “reside ai a anterioridade irreversivel — principal — do Verbo em relagéo
ao Ser, o atraso no recuperavel do Dito sobre o Dizer” (LEVINAS, 1997, p. 258).

Em nossa perspectiva, Lévinas propGe uma renovacdo da filosofia a partir do
acolhimento do outro, do dialogo que aviva a transcendéncia. Indica um discurso ético
responsavel e de acolhimento, que ndo se basta por si s6, no qual as significacbes ndo se
fecham em sinteses conceituais, mas mantém as marcas da anterioridade e, portanto,
significagBes que ndo apagam os vestigios da transcendéncia.

A proposta de uma nova modalidade de filosofia estd ancorada no problema da
autossuficiéncia das significacGes, sintéticas e ateias, ja que no seu movimento acabam
contestando e apagando as marcas da transcendéncia, as marcas da sua propria anterioridade.

Desse modo, atenta Lévinas: “as significacdes que, entretanto, se bastam, contém as marcas
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dessa anterioridade que em breve contestam e apagam [...] O Ser exclui toda a alteridade”
(1997, p. 258 - 259).

Ora, se o falar € enigma, possivelmente, o dizer esta instalado em uma ordem de
significacOes e, portanto, move-se nesse sistema de verdades conhecidas e comuns a todos 0s
interlocutores. No entanto, “por mais banal que seja, abala e leva a novas significagdes”
(LEVINAS, 1997, p. 258). Ai estd, segundo Lévinas, “a extraordinaria duplicidade do
Enigma” (1997, p. 259), como a porta simultaneamente aberta e fechada, como a linguagem,
simultaneamente aberta e fechada no bindmio dizer/dito de suas significacGes.

Para nés, a chave de pesquisa para entender a insinuacéo da transcendéncia, que alude
Lévinas, estd na sua seguinte indagacé&o:

Mas por detrés dessa renovagdo que constitui a vida cultural, o Dizer, isto é, o rosto,
€ 0 aviso de uma proposicdo inaudita, de uma insinuagdo logo reduzida ao nada -
como as bolhas da terra que rebentam, de que Blanquo fala no inicio de Macbeth® -
mas que um ouvido a escuta pode ouvir, colado a porta da linguagem, a qual se
fecha por meio das significagdes de que sdo feitas as suas proprias aberturas?
(LEVINAS, 1997, p. 259).

Sendo o dizer o aviso de uma insinuacdo da transcendéncia, possivelmente, diz
Lévinas, “seja razoavel respeitar a decéncia dessa porta fechada” (1997, p. 259). Abrir e
fechar para a transcendéncia é a extraordinaria duplicidade do enigma, o qual ndo se refere a
objetividade, mas, sim, a subjetividade. Somente a subjetividade é capaz de “conservar a sua
insinuacdo, e essa insinuacdo € tdo rapidamente desmentida quando procuramos comunica-la,
que essa exclusividade ganha o sentido de uma cria¢do que intima apenas um ser, tal como
uma subjetividade” (LEVINAS, 1997, p. 259).

3.5.3 A subjetividade que conserva a mensagem da transcendéncia

Para Lévinas, a subjetividade € a Unica qualidade do eu capaz de manter a mensagem
da transcendéncia, que se mostra e se esconde, que ¢ “desde além dos olhos e da palavra, o
‘infinito’ que me visita, me deborda, pois ndo cabe em mim, rompe minha casa, meu

conhecimento, [...]” (SUSIN, 1987, p. 834). A subjetividade ¢ a unica qualidade capaz de

#Macheth é a notavel e importante peca tragica de William Shakespeare, escrita em cinco atos. A mencéo de
Lévinas a fala inicial de Banquo se encontra no Ato I, cena trés, quando as bruxas desaparecem e Banquo diz:
“Tivesse a terra bolhas, como a agua, Elas assim o seriam. Para onde foram?” (SHAKESPEARE, 2006, p. 16).
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manter a alteridade®®, manter o outro como outro, porque “o outro ndo pode ser medido,
porque sua revelagdo e sua palavra ndo o esgotam. Por isso ndo pode ser dominado ou
manipulado em sua alteridade” (SUSIN, 1987, p. 833).

Nas palavras de Leévinas, a subjetividade é invocada a comparecer desarmada,
“chamada a uma responsabilidade inalienavel — ao passo que a revelagdo do Ser se faz
abertamente na Universalidade — a subjetividade € a parceira do enigma e da transcendéncia
que perturba o ser”. Ela ¢ invocada a responsabilizar-se pelo outro, que ¢ ‘palavra-principio’,
“sem apoios e pura, desarmada e apresenta¢do da transcendéncia sem violéncia, a palavra
coincide com a alteridade mesma, como auto-comunicacdo e autodoacdo, gratuidade e
bondade primeira” (SUSIN, 1987, p. 833).

O Outro, como palavra, € mensagem que ndo se traduz em linguagem objetiva e,
portanto, “indefensavel pelo discurso coerente, nula ao olhar da ordem publica das
significagdes reveladas e triunfantes da Natureza e da Histéria” (LEVINAS, 1997, p. 259). A
proximidade do outro, enquanto outro, € a propria transcendéncia. “O outro é sempre mais
humilde e mais alto, suplica-me e exige-me, ¢ despojamento ¢ mandamento” (SUSIN, 1987,
p. 833-834).

Em Outramente que ser, Lévinas também confirma que a proximidade é
transcendéncia: “o rosto do outro na proximidade — mais do que na representacao — é rasto
irrepresentavel, modo do Infinito. [...] na aproximacdo se inscreve ou se escreve o rasto do
Infinito — rasto de uma partida [...]” (1987, p. 185).

Para Lévinas, o Outro, como palavra, tem um sentido diferente do discurso do ser, ndo
ha reciprocidade ou simetria. Por isso, a proximidade é o rasto daquilo que ndo é medido e,
portanto, “ndo entra no presente e inverte a arché em anarquia® — que ha desamparo ao outro,
obsessdo por ele, responsabilidade e Si mesmo. [...] o Eu, o Unico, substitui-se aos outros. [...]
transcende o ser” (LEVINAS, 1987, p. 186).

Isto ¢ confirmado por Susin, quando diz que “ha uma ‘assimetria’ e uma
irreciprocidade consequentes entre a identidade e a alteridade” (1987, p. 833, grifo do autor).
Portanto, uma diferenca de sentido entre a palavra que vem da alteridade e aquela que vai

desde a identidade. Assim, ele argumenta:

89«A alteridade que perturba a ordem ndo pode reduzir-se & diferenca acusada pelo olhar que compara e que,
dessa forma, sincroniza o Mesmo e o Outro. A alteridade constitui-se como um distanciamento e um passado
que nenhuma meméria conseguiria ressuscitar no presente” (LEVINAS, 1997, p. 256, grifo do autor).

%Sobre 0 enigma da an-arquia ou a prépria ambiguidade, conferir os trés dGltimos ensaios breves da obra
Descobrindo a existéncia com Hussserl e Heidegger: O vestigio do outro; Enigma e fendbmeno; linguagem e
proximidade. Esta indicacdo é feita também na nota 29 da edigdo castelhana que estamos utilizando como
referéncia: LEVINAS, Emmanuel. De otro modo que ser, o mas alla de la esencia. Tradujo: Antonio Pintor-
Ramos, Salamanca: Ediciones Sigueme, 1987.
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Isso impede a identidade de sobrevoar a alteridade, de falar ‘sobre’ ou ‘a partir’ da
alteridade, mas somente ‘a alteridade’, indo-lhe sinceramente ao encontro, em
sentido Unico, pois a palavra que vem da alteridade ndo tem o mesmo sentido da
palavra que vai desde a identidade: a primeira é revelagdo, ensinamento e
mandamento. A segunda é resposta, invocacdo (SUSIN, 1987, p. 834, grifos do
autor).

Lévinas, pergunta-se: “de onde viria a subjetividade ao ser?” (1997, p. 259). De
acordo com o Filésofo, se a mensagem que ndo se traduz em linguagem objetiva cita a
subjetividade a comparecer, “com precisdo e urgéncia € porque penetra na dimensdo da
interioridade” (LEVINAS, 1997, p. 259). Nesta interioridade, neste eu, cuja sede é encontrar
luz, a reflexdo ocorre a partir da intervencdo de um sentido que perturba o fenémeno. E
préprio do fenébmeno aparecer em plena luz da razdo e em relagdo com o ser, 0s quais
“asseguram a imanéncia como totalidade e a filosofia como ateismo” (LEVINAS, 1997, p.
259).

No entanto, na interioridade do eu, o enigma perturba o fenbmeno e a relagdo com o
ser, mas, segundo Lévinas, retira-se, “como um estranho indesejavel, a menos que estiquemos
a orelha na direcdo desses passos que afastam, € a propria transcendéncia, a proximidade do
outro enquanto Outro” (1997, p. 259). A citagdo a subjetividade, discreta, alude &
responsabilidade moral. Uma cita¢cdo como se ninguém a citasse ou mesmo controlasse, mas
que precisa de alguém que responda e apreenda a insinuacdo do enigma, que coloque sua
conta em risco, que aposte em fundo perdido. “A moralidade ¢ a forma do Enigma”
(LEVINAS, 1997, p. 261).

Como responder a esta mensagem que nao se traduz em linguagem, mas que fala?
Como ‘esticar a orelha para os passos que se afastam’ e que se embrenham na interioridade?
Segundo Susin, “a partir do outro, de sua palavra, ha o despertar do ouvido - a obediéncia — e
a criacdo de consciéncia moral” (1987, p. 835). Assim sendo, a resposta ndo se faz por
intermédio do conhecimento e nem através da ontologia, pois “a visitagdo da alteridade nao
poderia dobrar a identidade. Por isso propde evidéncia que sO obriga moralmente” (SUSIN,
1987, p. 835). Logo, a resposta a invocagéo é dispor-se a um fazer ético, extravasa o discurso
e o querer, verdade que concilia discurso e ato. No viés lévinasiano, a resposta € incomum,
uma vez que “a ideia de infinito s6 permite uma resposta extravagante” (1997, p. 262) e em

continuo éxodo.
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Diferentemente do processo de renovagdo que, em Husserl, ndo acontece sempre, a
resposta ética lévinasiana é éxodo continuo, que se renova e arde, extravasa®™ o proprio
pensamento. Como visto, responder é “pensar mais do que se pensa, pensar aquilo que se
retira do pensamento, € desejar, mas com um desejo que, contrariamente a necessidade, se
renova e arde tanto mais quanto se alimenta do Desejavel” (LEVINAS, 1997, p. 262).

Conforme diz Susin: “o desejo ¢ a incontinéncia que extrai e pde em éxodo [...] é
‘desejo sem necessidade’, ¢ ‘sem defeito’ e ‘aspiragdo pura’ apesar das necessidades ja
satisfeitas” (1987, p. 835). Conforme visto anteriormente, responder eticamente ¢ pensamento
intrigante que ndo é contemporaneo do eu e, portanto, ‘vai além da sua propria morte’. Logo,
“ir além da sua morte é sacrificar-se” (LEVINAS, 1997, p. 262).

Entdo, a resposta ao Outro (a citagdo do enigma), ao mundo, a transcendéncia “¢ a
generosidade do sacrificio fora do conhecido e do desconhecido, sem calculo, pois conduz ao
Infinito” (LEVINAS, 1997, p. 262). No dizer de Susin, ocorre na resposta & citagio uma
virada na identidade, ja que “‘eu’ — nominativo dominador — repousa entdo sobre um ‘Eis-
me’, acusativo que me acusa e me apresenta como um eu diante do outro para o qual fui
originalmente convocado” (1987, p. 835). Nesta perspectiva, em Outramente que ser, Lévinas
afirma: “o termo Eu significa eis-me, respondendo por tudo e por todos” (1987, p. 183, grifo
do autor).

E pertinente dizer, ainda, que a identidade do eu, rompida pela visitagdo da alteridade,
permanece identidade. E a mesma identidade s6 que com orientacdo inversa, ja que deixa de
ser egocéntrica e passa a ser heterocéntrica. Uma identidade que é posta ao avesso, em
continuo €xodo, que se esquece, sai de seu circulo e se volta para a “transcendéncia
inapreensivel do outro” (SUSIN, 1987, p. 835). A visitagdo da alteridade rompe a identidade e
a invoca a responder, invoca-a para criar a consciéncia moral. Mas, entdo, o que caracteriza a

consciéncia moral? Para Lévinas,

O Desejo ou a resposta ao Enigma ou a moralidade é uma intriga a trés: o Eu
aproxima-se do Infinito, indo generosamente em direcdo ao Tu, ainda meu
contemporaneo, mas que, no rasto da Eleidade, se apresenta a partir de uma

profundidade do passado, de frente, que se aproxima de mim (1997, p. 262).

9E preciso um ‘pensamento’ que entenda mais do que entende, mais do que a sua capacidade e de que ndo
saiba ser contemporaneo, um ‘pensamento’ que, neste sentido, possa ir além da sua morte” (LEVINAS, 1997, p.
262, grifo do autor).
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. . . . 1., 502
Sendo a moralidade esta ‘intriga insoélita’

a trés, este desejo que se alimenta de
transcendéncia, que, segundo Susin, “ndo leva a satisfagdo, mas, a mais desejo ¢ mais éxodo”
(1987, p. 835), entdo, “eu aproximo-me do Infinito na medida em que me esqueco a favor do
meu proximo que me observa” (LEVINAS, 1997, p. 262) . Ao aproximar-se do infinito, a
favor do préximo, o eu perde-se de si e rompe com a representacéo®,

Com efeito, a representacdo esquece ou dispensa todos aqueles principios
incondicionados dos seres, que transcendem a objetividade, buscando uma totalidade objetiva
deles, de modo imediato, mas que ndo preenche a verdadeira medida do ser. Nas palavras do
proprio Lévinas, “eu s6 me esqueco rompendo a simultaneidade indesfasavel da
representacdo, existindo para além da minha morte” (1997, p. 262).

Na nossa perspectiva, 0 outro € renovacgdo €tica, ja que o ele e o tu, no interior de
minha subjetividade, intrigam-me, convidando-me a nascer de novo. Assim, € 0 outro que me
impele a agir eticamente a partir de um reconhecimento da sua exterioridade. O movimento
ético inverte o polo egocéntrico do eu, ja que “o sujeito criador e polarizador me é exterior,
me desvela e convoca a sua luz” (SUSIN, 1987, p. 835). Nesta sequéncia, como bem diz

Susin, “o outro ¢ um ‘ndo’ — inscrito em seu Olhar e em sua palavra — que paralisa meus

projetos de gozo, de posse ¢ de desvelamento” (1987, p. 835, grifo do autor).

3.5.4 A linguagem articuladora de transcendéncia

O reconhecimento da exterioridade do outro, por parte do eu, € o primeiro
mandamento que abre e o aproxima da transcendéncia. Neste sentido, ‘ndo matar’ € a primeira
justica e esta interdicdo de invadir o outro paralisa 0 eu e 0 aproxima da infinicdo. Conforme
diz Lévinas, “eu aproximo-me do Infinito, sacrificando-me. O sacrificio & a norma e o critério
da aproximagao” (1997, p. 262).

Aproximar-se da transcendéncia exige do eu doacdo e sacrificio, ndo somente em

discurso, mas também em ato, pois na verdade da transcendéncia® (ética) o discurso condiz

%2«A intriga insolita que solicita o Eu e se tece para além do conhecimento e da revelagio no Enigma, ¢ ética”
(LEVINAS, 1997, p. 262).

%Em A ruina da representaco, Lévinas afirma que sem a fenomenologia, teria-se uma teoria do conhecimento a
partir da representacdo que encontra esséncias permanentes no presente, abstratas e que se bastam por si
proprias. Na representacdo, “o presente da vida é precisamente uma forma insuspeitada, mas primordial, da
abstracio em gue o0s seres se mantém, como se comegassem ai” (LEVINAS, 1997, p.154). E uma abordagem dos
seres como se fossem substancias que se autoconservam inteiros por si mesmos. Nesse sentido, a representacdo
tem o poder até de desinteresse da condicdo dos seres, nem que Sseja apenas no instante que os representa, pois
“ela triunfa sobre a vertigem do infinito condicionamento que abre neles o verdadeiro pensamento e o
pensamento verdadeiro” (LEVINAS, 1997, p.154).

%[ ..] a verdade da transcendéncia consiste em acordar discursos e atos” (LEVINAS, 1997, p- 262).
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com o0s atos. Em outras palavras, no doar-se ético, o eu perde-se de si. Portanto, como diz
Susin, “na doagdo ha uma perda de si e, precisamente nisso, uma transcendéncia sem retorno”
(1987, p. 835).

Retomando o que se disse no inicio deste capitulo, a relacdo com o infinito ndo é
ontologia, mas, sim, metafisica. Nao ¢ o discurso do ser enquanto ser, mas do ‘para além do
ser’. Nao ¢ conhecimento, mas ¢tica. Esta renovagao ética invertida ndo se fecha em um fim,
pois permanece desejo e sem nexo. A relacdo com o infinito € um significar sem se revelar e,
por isso, ndo tem nexo intencional, j& que ndo segue “a estrutura de uma correlagdo
intencional” (LEVINAS, 1997, p. 263). Desse modo, é uma relagio de proximidade, por
exceléncia, anacrénica, pois é abordar um passado que nunca foi um agora.

Nas palavras de Lévinas, “a relagdo, como o Infinito, ndo é um conhecimento, mas
uma aproximacao, proximidade com aquilo que se significa sem se revelar, que desaparece,
mas ndo para se dissimular” (1997, p. 262-263). A abordagem do infinito € ética e, portanto,
uma abordagem feita através do esquecimento do eu em favor do proximo, é sacrificio.
Parafraseando Lévinas, a ideia do infinito em mim s6 pode aparecer como ideia do infinito em
mim e nunca como o proprio infinito. No dizer de Lévinas, “o rosto s6 pode aparecer como
rosto [...] E o Infinito [...] ndo pode encarnar-se num Desejavel, ndo pode, infinito, fechar-se
num fim” (1997, p. 263).

Desse modo, o absoluto que se retira do presente sempre perturba a ordem do ser e ndo
se enquadra em uma forma de ser. O cerco do ser “nunca pode conter o infinito da alteridade.
Aquele que passou mais além nunca foi presencga.” (LEVINAS, 1997, p. 263). Considerando
Lévinas, o para além do ser € o Uno que a filosofia sempre quis exprimir. O Uno que precede
toda a presenca e excede todo o contemporaneo e, portanto, 0 seu tempo nao é duragdo
humana. Ele ndo se reduz ao p6 como os seres finitos, mas ¢ “a anterioridade original de Deus
em relagdo a um mundo que ndo pode exprimir-se em categorias do Ser [...]” (LEVINAS,
1997, p. 263).

O Outro possibilita a linguagem®, mas ndo uma linguagem légica, com categorias
adequadas umas com as outras, neutralizante, mas uma linguagem que relaciona o eu e 0
outro com a face descoberta, em presenca de... Conforme diz Susin, uma linguagem que
‘desperta’ o eu ‘da retorica solitaria da identidade’ (1987, p. 836). Em Totalidade e infinito,

Lévinas afirma que é preciso reter a obra formal da linguagem, apresentando o transcendente,

%A diferenca absoluta, inconcebivel em termos de l6gica formal, s6 se instaura pela linguagem. A linguagem
leva a cabo uma relacdo entre termos que rompem a unidade de um género. Os termos, 0s interlocutores,
libertam-se da relagdo ou mantém-se independentes na relacdo. A linguagem define-se talvez como o proprio
poder de quebrar a continuidade do ser ou da historia” (LEVINAS, 2000, p. 174).
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ja que o discurso € melhor que a compreensdo, pois ele “pde em relagdo com 0 que permanece
essencialmente transcendente” (2000, p. 174).

Ainda em Totalidade e infinito, Lévinas aponta que a linguagem entendida como a
maneira como o Outro se apresenta para mim (rosto) quebra toda a preferéncia e
cumplicidade entre 0 eu e o tu que se esquecem do mundo, ou seja, na linguagem como
‘presenca do rosto’, o pobre, o 6rfao, o ignorante, o estrangeiro, o indigente, o leproso, enfim,
os diferentes, apresentam-se como iguais na pobreza de esséncia. A “igualdade na pobreza
essencial consiste em referir-se ao terceiro, assim presente no encontro e que, dentro da sua
miséria, Outrem ja serve” (LEVINAS, 2000, p. 191, grifo do autor).

Entrementes, trata-se da linguagem que, na sua franqueza, recusa-se “a
clandestinidade do amor” (LEVINAS, 2000, p. 190). E a linguagem que ndo esquece 0 seu
interlocutor e reconhece a transcendéncia do outro, uma exposicao de si a transcendéncia do

outro e, portanto,

[...] linguagem em primeira pessoa, sincera e lancada a aventura pura, sem
concluses légicas e adequadas, articuladora de transcendéncia pela palavra, pois se
trata de um discurso que efetua um percurso em linha reta entre irreciprocos e
desiguais, que jamais se totalizam (SUSIN, 1987, p. 836).

A palavra “é convite ao respeito da diferenca e a0 mesmo tempo a ndo permanecer na
indiferenca” (SUSIN, 1987, p. 836). Desse modo, “a linguagem ¢ justica [...] A epifania do
rosto como rosto abre a humanidade” (LEVINAS, 2000, p. 190). Assim, a presenca de outrem
me faz juntar-se a ele, ndo para neutraliza-lo, mas para servir, “ordena-me como um Mestre.
Ordem que s6 pode dizer-me respeito na medida em que eu préprio sou mestre®, ordem, por
conseguinte, que me ordena que mande” (LEVINAS, 2000, p. 191).

Para Lévinas, a relacdo com outrem (relagdo social) é discurso. Segue que, “o tu pde-
se diante de um nés. Ser n6s ndo ¢ ‘andar aos encontrdes’ ou empurrar-se em volta de uma
tarefa comum”. Ser nds ¢ mandamento, palavra que exige atitude responsavel, tnica, como se
toda a humanidade estivesse observando e invocando o eu a agir de modo responsavel. Entdo,
na relacéo social, a presenca de outrem ndo apenas questiona a liberdade do eu, ndo apenas o

invoca para a responsabilidade, sequer é apenas a palavra que despoja o eu da posse de si

%Sobre 0 messianismo, conferir PAIVA, Marcio Antonio; MOREIRA, Ubiratan Nunes. “O Messias sou eu™: a
hermenéutica da religido em Lévinas. Horizonte, Belo Horizonte, v. 11, n. 29, p. 175-195, jan./mar. 2013.
Também, BECKERT, Cristina. “O Messias sou eu”: reflexdes sobre o messianismo de Emmanuel Lévinas.
Reflexdo, Campinas, 33 (94), p. 103 - 109, jul./dez., 2008. Outro trabalho de mérito a ser indicado é o livro de
SUSIN, Luiz Carlos. O homem messianico: uma introducdo ao pensamento de Emmanuel Lévinas. Porto
Alegre-RS: Escola Superior de Teologia Sdo Lourenco de Brindes, 1984.
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mesmo de um mundo comum, mas, ¢ “também a pregacdo, a exortacao, a palavra profética™”

(LEVINAS, 2000, p. 191).

Dando seguimento a questdo da relacdo social, a esséncia de sociedade, apontada por
Lévinas, escapa longe, se apresentada como se fosse semelhante a categoria de género, que
une os individuos semelhantes. Ele ndo nega a funcdo comum que os homens podem
desenvolver no mundo e nem o género biolégico humano®, mas indica que a comunidade
humana é instaurada pela linguagem, na qual os interlocutores permanecem separados. Assim
sendo, a comunidade humana nao se constitui como uma unidade de género e, sim, “afirma-se
como parentesco dos homens” (LEVINAS, 2000, p. 191).

A relacdo social é a proximidade entre 0s homens que ndo se explica pela semelhanca
€ nem mesmo por uma causa comum, da qual os homens seriam o efeito, “como medalhas
que remetem para a mesma forma que as cunhou” (LEVINAS, 2000, p. 191). Para Lévinas, a
relacdo social tem sua origem na criacdo e, portanto, explica-se através da paternidade. Desse
modo, a relagdo social ou paternidade “ndo se reduz a uma causalidade na qual os individuos
participariam misteriosamente e que determinaria, por um nao menos misterioso efeito, um
fenomeno de solidariedade” (LEVINAS, 2000, p. 191).

A esséncia da sociedade coincide com os dois momentos da manifestacdo do outro no
mundo (rosto): “€¢ a minha responsabilidade em face de um rosto que me olha como
absolutamente estranho [...] que constitui o fato original da fraternidade” (LEVINAS, 2000, p.
191).

Entdo, a esséncia da sociedade humana é proximidade e acolhimento, momento em
que se instaura a igualdade. A igualdade é um momento que nédo se separa do acolhimento da
presenca de outrem (rosto). Ndo acolher o proximo como préximo é ndo responsabilizar-se,
ndo responder a invocacdo, nem efetivar a humanidade no eu e, portanto, acdo egoista e ndo

fraterna que minimiza a relacdo social.

3.5.4.1 O movimento intencional invertido: se fez ética

Na linha de pensamento de que a relacdo social é discurso, em Linguagem e

proximidade, Lévinas afirma que “seja qual for a mensagem transmitida pelo discurso, o falar

9«A palavra profética responde essencialmente & epifania do rosto, duplica todo o discurso, ndo como um
discurso sobre temas morais, mas como momento irredutivel do discurso suscitado essencialmente pela
revelacdo do rosto enquanto ele atesta a presenca do terceiro, de toda a humanidade, nos olhos que me
observam” (LEVINAS, 2000, p. 191).

%«H4, sem duvida, um género humano como género biolégico e a fungdo comum que os homens podem exercer
no mundo como totalidade permite aplicar-lhe um conceito comum” (LEVINAS, 2000, p. 191).
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¢ contato” (1997, p. 274). Segundo ele, ndo tem como ndo admitir que no discurso haja uma
relacdo com uma singularidade, que é externa ao discurso, invisivel e que, portanto, nao é
tematizada e, muito menos, se dispersa numa imagem. No discurso, a relagdo com aquilo que
ndo pode aparecer é aproximada. Por isso, a obra légica do discurso ndo se apoia no
conhecimento do interlocutor, na relagdo sujeito objeto, mas na proximidade, que “é por Si
mesma significagio” (LEVINAS, 1997, p. 274, grifo do autor).

Esta proximidade, enquanto significagdo, ndo ¢ uma proximidade espacial, “visivel a
um terceiro e que significa a ‘sintese do entendimento’” (LEVINAS, 1997, p. 274, grifo do
autor), mas, nela, o sujeito entra na abertura do olhar. E um movimento intencional que no
fecha em uma sintese, mas um movimento no qual o sujeito entra ‘na abertura da
intencionalidade’. Desse modo, se, ho movimento intencional, a consciéncia é sempre
consciéncia de algo, entdo, no discurso, “a orientacdo do sujeito sobre o objeto fez-se
proximidade, o intencional fez-se ética (onde, de momento, nada de moral se assinala)”
(LEVINAS, 1997, p. 275).

O movimento ‘intencional que se fez ética’ resgata ¢ inverte a subjetividade, a qual
“entra em contato com uma singularidade, excluindo a identificagcdo no ideal, excluindo a
tematizacdo e a representacdo, com uma singularidade absoluta e, como tal, irrepresentavel”
(LEVINAS, 1997, p. 275). Se, na ontologia, no movimento intencional do conhecimento, a
subjetividade permanece fixa na relagdo com o mundo, sempre identificada e representada
universalmente, na ética, 0 movimento intencional abre a subjetividade para o transcendente.
Nesse sentido, 0 movimento intencional que se fez ética € uma mudanca que ndo para de se
fazer e mudar, ndo se universaliza.

Entdo, dando sequéncia ao assunto, a ética lévinasiana inverte o movimento
intencional do ser, ja que ndo introduz o sujeito humano na ordem universal ou na ideia de
que todos os humanos s@o seres racionais. Nesse sentido, Susin afirma que a ‘virada do ser’,
gue acontece na relacdo entre linguagem e razao ou pensamento, € um dos ensinamentos mais
caracteristicos de Lévinas. A virada do ser ocorre porque “originalmente a linguagem cria o
pensamento e o dirige, e ndo o contrario. A palavra é reguladora da razdo [...] o outro, que
estd além da linguagem e do pensamento, pela linguagem da razdes a razdo, da o que pensar”
(SUSIN, 1987, p. 837).

De acordo com Lévinas, é no contato da subjetividade com o irrepresentavel que
“reside a linguagem original, fundamento do outro. O ponto preciso onde se faz e ndo para de
se fazer essa mutacdo do intencional em ético, onde a aproximacao penetra a consciéncia — é

pele e rosto humano” (1997, p. 275, grifo do autor). O contado da subjetividade com o
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irrepresentavel direciona o pensamento a transcendéncia e ndo para a universalidade, para o
singular absoluto e ndo para ideal comum.

No entender de Susin, na proposta lévinasiana, o0 pensamento ou a razdo tem um fundo
ético e, portanto, bondade e responsabilidade. O pensamento “acolhe a palavra e se elabora
como cuidado pelo outro, como ‘pensar por ...” que rompe todo pensamento satisfeito de i,
portanto o pensamento a transcendéncia” (SUSIN, 1987, p. 837, grifo do autor).

No dizer de Lévinas, o contato do sujeito pensante com a singularidade absoluta é
ético. E o falar. “O contato é ternura e responsabilidade” (1997, p. 275). A ternura ¢ a
responsabilidade sdo anteriores a qualquer dito, estdo na origem do dizer e, por isso, em
qualquer mensagem transmitida pelo discurso, o falar € bondade e responsabilidade antes

mesmo do que é dito. Entéo, a resposta é ética®.

Chamamos ética a uma relagdo entre termos onde um e outro ndo sdo unidos por
uma sintese do entendimento nem pela relacdo de sujeito a objeto e onde, no
entanto, um pesa ou importa ou é significante para o outro, onde eles sdo ligados por
uma intriga que o saber ndo poderia esgotar ou deslindar (LEVINAS, 1997. p. 275,
nota 184).

A resposta sendo ética implica compreender a definicdo originaria da subjetividade, a
qual ¢ retirada do seu nucleo egocéntrico da identidade e, nela, “descobre-se um ‘eleito’loo,
um ‘eis-me’ por nascimento, que re-corre a um ‘antes’, € um ‘envia-me’ que do Outro anterior
a mim recorre ao outro que se apresenta de face a mim. Minha resposta ¢ responsabilidade”

(SUSIN, 1987, p. 837, grifos do autor).

3.5.4.2 A eleicéo do eu pelo outro: servico e responsabilidade

A definicdo ultima de subjetividade é radical e vai ao encontro do que diz Lévinas nos
textos messianicos em Dificil liberdade, quando se pergunta se existiria uma interioridade
mais radical que a do eu que se governa a si mesmo. Nesse sentido, 0 messias nao € um rei
que governa de fora, mas “O Messias sou Eu, ser eu ¢ ser Messias”'% (LEVINAS, 2004, p.

118). Nesse sentido, corrobora Susin:

%«A ética ndo indica uma atenuacdo inofensiva dos particularismos passionais, que introduziria o sujeito
humano numa ordem universal e reuniria todos os seres racionais como ideias, num reino de fins” (LEVINAS,
1997, p. 275, grifo do autor).

100«A formula cartesiana poderia ser entdo assim parodiada: ‘Sou pensado, logo sou’, ou melhor: ‘Sou chamado,
logo sou’”. (SUSIN, 1987, p. 837).

WlConferir, também, LEVINAS, Emmanuel. De Deus que vem & idéia. Petrépolis: Vozes, 2002.
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Esta estrutura messiénica articula uma primogenitura para uma fraternidade e uma
fraternizacdo sem limites, que acontece na aproximagdo do outro e o0 outro sem
paredes, sem controles, sem mediacGes de dominacdo ou de defesas, onde 0 eu sou 0
‘medium’, a ambivaléncia e o ventre materno de gestacdo do outro, de cuidado, de
‘olhar por ...” que subverte o meu antigo olhar panordmico. Nesta obra messianica
inclui-se o sofrimento e a morte como ‘su-portar’ e morrer numa relagdo de
substituicdo: morrer por outro. A morte é, assim, porta de transcendéncia ética
(1987, p. 837-838, grifos do autor).

Por conseguinte, na andlise de Cristina Beckert, a figura do messias coincide com a
subjetividade ética, “marcada pela responsabilidade para com o Outro” (2008, p. 103) e que
subordina a propria razdo. Nesse sentido, “a possibilidade de uma vida moral realiza a
criatura” (LEVINAS, 2004, p. 113). Logo, o que é marcante no messianismo lévinasiano é o
fato de que a relagdo ética é feita sem a mediacdo politica'®. E uma relacdo que permite que
cada sujeito acesse a si mesmo, ‘cada qual esta inteiramente presente na sua elei¢do’ e,
portanto, ¢ “relacdo direta entre o homem e Deus, sem mediagdo politica” (LEVINAS, 2004,
p. 112).

A relacdo ética elege cada sujeito a ser 0 messias, ou seja, torna possivel o contato
com a responsabilidade infinita em ‘qualquer momento da vida’, “fazendo com que a salvacdo
ndo represente o instante conclusivo de um processo, mas seja ‘a todo o momento
possivel'®®» (BECKERT, 2008, p. 106, grifo da autora).

A constatacdo de Beckert sobre a inspiracdo messidnica da obra de Lévinas é
determinante no sentido de que é “mesmo possivel afirmar que as suas reflexdes sobre a
ambiguidade entre o Outro e¢ o eu ddo forma universal ao messianismo” (2008, p. 106).
Talvez, na nossa perspectiva, a ambiguidade entre o outro e 0 mesmo renova e da vida ao
movimento do messianismo ético e, ndo tanto quanto, forma-o de modo universal.

Nas palavras de Lévinas, o messianismo ¢ o apogeu no ser do eu “e isto significa
concretamente que cada um deve atuar como se fosse o Messias” (2004, p. 119). Logo, “o
facto de ndo se furtar a carga que o sofrimento dos outros imp&e define a propria ipseidade.
Todas as pessoas sdo Messias” (LEVINAS, 2004, p. 118). Para Beckert, nesta Gltima

1920 messianismo ético supera o messianismo politico, o qual, segundo Lévinas, “ndo tera mais que uma duragio
limitada” (2004, p. 112). Nesse sentido, corrobora muito bem a explicagdo de Beckert: “O messianismo judaico
constitui-se, assim, na tensdo entre a ideia de um Messias enquanto Rei-Deus, que pde termo as contradi¢des
politicas e a historia como seu palco, e de um Deus-Rei, que governa sem mediagao politica, permitindo o acesso
de cada sujeito a si mesmo e a responsabilidade infinita a cada momento, [...]” (2008, p. 106).

103«A salvagdo ndo representa o fim da historia ou sua conclusdo: ela é possivel em qualquer momento”
(LEVINAS, 2004, p. 112, grifo do autor).
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passagem, de Dificil liberdade, esta o cerne da subjetividade ética, marcada pela “ideia de
eleicdo’® do eu pelo outro para o servir e por ele se responsabilizar” (2008, p. 106).

Ainda seguindo as reflexGes da autora, para compreender o sentido profundo do termo
eleicdo, faz-se necessario “despoja-lo de toda a conotacdo ontoldgica a que normalmente esta
associado” (BECKERT, 2008, p. 106). Nesse sentido, o eleito ndo é aquele que detém o
poder, mas ‘¢ refém’. Conforme diz Lévinas em Outramente que ser: “Eu nada fiz e sempre
estive em causa: perseguido. A ipseidade, na sua passividade sem arché da identidade, é
refém” (1987, p. 183, grifo do autor).

Entdo, a qualidade de eleito ndo d& ao sujeito e nem justifica o poder de exercer o
dominio sobre os outros, mas, pelo contrario, “¢ aquele cujo poder ¢ posto em causa na
presenca de uma alteridade que, pelo simples facto da estranheza com que se da, contesta a
sua soberania e o acusa de ‘abuso de poder’” (BECKERT, 2008, p. 106).

A qualidade de eleito ¢ ambiguidade: ‘ser sem elei¢do’ ou ndo poder escolher e,
portanto, “precede o par liberdade/ndo-liberdade” (1987, p. 185). Frente as condigdes do
mundo, a perspectiva lévinasiana € distinta, pois ndo propGe uma liberdade sem
responsabilidade e, sim, “uma responsabilidade que nao repousa em nenhum compromisso
livre” (LEVINAS, 1987, p. 185).

Assim sendo, a qualidade de eleito, frente as condi¢des do mundo, é finitude, a qual
“instaura uma vocagdo que vai para 14 do destino limitado — € egoista — daquele que s0 é para
si e que lava as suas maos das faltas e das infelicidades que ndo comecam na sua liberdade ou
no seu presente” (LEVINAS, 1987, p. 185, grifo do autor). Em vista disso, no texto
Linguagem e proximidade, a proposi¢do de Lévinas ¢ assertiva: “ndo deter o comego de um
processo, nao impede o pensador de ai estar implicado” (1997, p. 274).

Dando continuidade a argumentacdo de Lévinas em Outramente que ser, a instauracao
da qualidade de eleito, vocagdo que vai além do egoismo do eu, implica a “instaura¢do de um
ser que ndo é para si, que é para todos, que & simultaneamente ser e desinteresse; o para Si
significa consciéncia de si; o para todos significa responsabilidade para com os outros,
suporte do universo” (1987, p. 185, grifo do autor). Como bem diz Beckert, em outras
palavras, a eleicdo ética representa a destituicdo absoluta de todo o poder do eu ser para si
proprio, passando a ser para o outro, na medida em que o ‘tem na sua pele’ (2008, p. 106,

grifo da autora).

1%para Beckert, a ideia de elei¢io do eu pelo outro esti presente “nos textos de Lévinas posteriores a Totalité et
Infini” (2008, p. 106, grifo da autora).
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De acordo com Lévinas, a responsabilidade por outrem é uma responsabilidade sem
compromisso prévio e, portanto, “¢ a propria fraternidade humana, anterior a liberdade”
(1987, p. 185). Na responsabilidade por outrem, o eu ndo constréi a sua identidade ao longo
do tempo, j& que, em ética, cada momento € Unico. O eu se reconhece como si a partir da
proximidade do outro, deixa-se substituir. Une-se ao outro sem se identificar. Nesse sentido,
esclarece Beckert:

Esta unicidade sem identidade permite ao eu substituir-se a todos ou ser por todos
responsavel, sem reciprocidade, na medida em que ndo estd em causa uma relacéo
entre liberdades, onde cada um toma a iniciativa de responder ao outro, mas uma
dadiva de si, anterior a liberdade com que o sujeito se reconhece como si préprio,
uma ipseidade que € conferida pelo outro e ndo por si (2008, p. 106-107).

Encaminhando-se para o fechamento deste capitulo, da renovacdo como abertura ao
outro, pode-se inferir que, também no pensamento de Lévinas, a renovacao é o tema supremo
da ética. Nesse sentido, na ética lévinasiana, a renovacao € a proposta do movimento do eu
para o outro e, portanto, um movimento que interrompe a ontologia. O movimento ético ndo
se reduz a uma tematica ou mesmo no retorno a uma ética dos fins, mas é constante voltar ao
comeco, para la da ordem do tempo, ao transcendente, ‘incomensuravel a consciéncia’, que
imputa a mim a responsabilidade da parte de outrem.

O movimento ético “é a recusa em deixar-se prender ou domesticar por um tema”
(LEVINAS, 1987, p. 165). O Outro exige do eu uma resposta, que o faz voltar & origem, ndo
para se identificar como eu no tempo, mas “para retomar a sua caminhada de resposta que nao
se situa no tempo, antes o cria a cada instante” (BECKERT, 2008, p. 108). O movimento de
um para o outro em direcdo a transcendéncia pde em questdo “todo e qualquer esquematismo”
(LEVINAS, 1987, p. 164).

A relagdo entre o eu e outro interrompe a ordem, ¢ proximidade. “A proximidade ¢
anarquicamente uma singularidade sem a mediacdo de qualquer principio, de qualquer
idealidade” (LEVINAS, 1987, p. 165). A proximidade é an-arquia, ou seja, relacdo sem
principio. Desse modo, a relagdo do mesmo com o outro € ambigua e ndo doa sentido algum.
E uma relacio incomensuravel & consciéncia, “que se converte em vestigio de um nao sei
onde” (LEVINAS, p. 165, grifo do autor).

Na nossa perspectiva, a relacdo entre o eu (mesmo) e o outro, mesmo sendo ambigua,
“nao ¢ a inofensiva relacdo do saber onde tudo se iguala, nem tampouco a indiferenca da
contiguidade espacial; [...] ela é ja imputacdo, com uma extrema urgéncia — obrigagao,

anacronicamente anterior a qualquer compromisso” (LEVINAS, 1987, p. 165).
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Desse modo, a relagdo com o Outro ndo se reduz a consciéncia, ja que, nesta relacao, o
eu se afeta, mas a origem dessa afec¢do ndo se torna tema e, portanto, é ‘obsessdo’'%>. Lévinas
define 0 movimento entre a exterioridade e a consciéncia como an-arquico. Assim, ele

€SCreve:

[...] a obsessdo atravessa a consciéncia a contracorrente, inscrevendo-se nela como
estranha: como desiquilibrio, como delirio, desfazendo a tematizagéo, escapando ao
principio, a origem, a vontade, a arché que se produz em todo o brilho de
consciéncia. Movimento, no sentido original do termo, an-arquico (1987, p. 165-
166, grifo do autor).

Assim sendo, a proposta lévinasiana de renovacao na relacéo entre o eu e outro é um
movimento para a transcendéncia e que ndo € tematizado pela consciéncia, mas, sim, €
exterioridade, ambiguo e obsessivo. Portanto, sendo a obsessdo a relacdo com exterioridade,
ela transtorna a consciéncia e escapa ao principio do ser. O “Eu se torna incapaz de pensar
aquilo que o ‘toca’, a ascendéncia do Outro se exerce sobre 0 Mesmo ao ponto de interrompé-
lo, de deixa-lo sem palavras; [...] a an-arquia [...] ¢ uma defec¢do da consciéncia” (LEVINAS,
1987, p. 166).

Por fim, vale esclarecer que an-arquia ndo é desordem, pois a desordem é, ja, outra
ordem que, possivelmente, torna-se tematizada. Ela faz o ser se perder e ndo se encontrar mais
em esclarecimentos. O eu é questionado e ndo é o principio (arché), mas passividade ou ser-
para-o-outro que caminha em direcdo a exterioridade, ao estranho, com ternura e
responsabilidade. Portanto, a an-arquia “interrompe o jogo ontolégico que, precisamente
enquanto jogo, € consciéncia na qual o ser se perde e se reencontra e, assim, se esclarece”
(LEVINAS, 1987, p. 166).

De nossa parte, ao expor a interrupcdo da ontologia, Lévinas, através do desafio da
alteridade, questiona, resgata e motiva o eu a sair do egoismo da boa consciéncia. Nesse
sentido, o outro desperta e ativa 0 eu a se renovar e se responsabilizar por uma vida ética.
Como diz Lévinas em Humanismo do outro homem: “o Eu (Moi) diante do Outro ¢
infinitamente responsavel” (1993a, p. 62).

Nesta linha de pensamento, corrobora Fabri: “o outro que desperta o0 mesmo, que
guestiona a arrogancia deste Ultimo, isto é, sua boa consciéncia, é aquele que de certo modo

lanca para o eu o desafio de um agir, de uma construcdo, de um trabalho com e para o outro”

105«Chamamos obsessdo a esta relagdo irredutivel & consciéncia: relagdo com a exterioridade, ‘anterior’ ao ato,
que ndo ¢ tematizagdo, [...]” (LEVINAS, 1987, p. 165, grifo do autor).
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(2007, p. 106, grifo do autor). Assim sendo, pensa-se ter cumprido com a apresentagéo da

leitura Iévinasiana da renovagdo como abertura do eu para com o outro.



CONSIDERACOES FINAIS

Ao elaborarem-se as consideragdes finais da pesquisa, objetiva-se trazer a baila
algumas ideias-chave ja desenvolvidas no corpo do trabalho, mas que podem ser mais bem
esclarecidas. Assim, infere-se, de inicio, que o tema da renovacdo, a partir das propostas de
Husserl e Lévinas, emerge a partir da situacdo de crise em que se encontrava a Europa nos
fins do século XIX.

Neste viés, vale relembrar que a cultura do ocidente, bem como as ciéncias naturais,
tém sua origem na atitude filosofica. Assim, renovar a cultura implica um movimento de
voltar as suas origens para, entdo, encontrar o seu verdadeiro sentido, ja& que a crise é
entendida como perda de sentido e de unidade espiritual.

Desse modo, a guerra, os absurdos cometidos no periodo do pds-guerra, as torturas da
alma e misérias econdbmicas moralmente depravantes sdo, entdo, manifestacdes da ‘crise
espiritual da humanidade’ ¢ ndo a origem dela. Em outros termos, os absurdos cometidos
contra a humanidade ocidental sdo os efeitos que devem ser buscados na origem desta
civilizacdo. Logo, para identificar a causa, € preciso analisar a atitude filosofica.

A partir do movimento de analise da atitude filosofica, a proposta de Husserl inclina-
se a dizer que a crise da humanidade ndo é devida tdo somente aos eventos historicos, mas,
também, a auséncia de reflexdo da parte do proprio homem. Assim sendo, a crise de reflexdo
estd no problema da evolugdo do pensamento filosofico, enquanto ‘ciéncia da humanidade’.
Entdo, conforme se descreveu, o problema da crise da humanidade se resume a duas
dimensdes:  extrinseca e intrinseca,  historico-sociolégica e  fenomenoldgica,
consecutivamente.

Constatou-se que o diagnostico da crise por parte de Husserl é construido por
intermédio da forte critica que ele faz ao naturalismo, compreendido pelo dualismo entre
sujeito e objeto e que pretendeu tornar a via da identidade cientifica o Unico caminho valido
para 0 acesso da verdade. A pretensdo € que o mundo descrito pelos conceitos é a verdadeira
realidade.

Entdo, conforme se observou na primeira parte da nossa pesquisa, a crise das ciéncias,
de que fala Husserl, ndo é uma crise da sua cientificidade, mas do seu significado para 0s
problemas subjetivos da existéncia humana. A ciéncia ndo responde aos problemas da
miserabilidade ética subjetiva e, portanto, esta indiferenca cientifica relativa aos problemas do
sentido da vida gerou, inevitavelmente, uma opinido pablica hostil e, inversamente, diferente

daquela quando do seu surgimento. Por isso, segundo Husserl, € necessario fundar uma
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ciéncia estritamente transcendental para responder aos problemas éticos subjetivos da
humanidade. Uma ciéncia de cunho subjetivo intrinseco e, portanto, fenomenoldgica.

Entdo, é sabido que 0 método da ciéncia estrita, proposta por Husserl, ndo consiste em
estabelecer juizos para uma simples descricdo de fatos e coisas, mas, sim, de fatos sobre os
quais se refletiu e se ajuizou valorativamente e de acordo com as normas a priori da razéo.
Neste sentido, 0 método da ciéncia do espirito, de investigar as esséncias, € diferenciado e vai
além daquele das demais ciéncias, ja que pretende estabelecer também um senso préatico para
a vida, ou melhor, uma direcdo transcendental para as acoes.

O fato de a ciéncia estrita ajuizar a realidade fatual a transforma em proposta de
renovacao cientifica, na qual ndo permanece na oposic¢do classica entre teoria e pratica, mas
ciéncia que tem o dever de ser praticavel no mundo da vida, no mundo da subjetividade. A
ciéncia estrita € uma adverténcia aos equivocos das ciéncias naturais quanto ao sentido do
viver subjetivo. Entdo, na medida em que as normas essenciais que orientam as agdes se
tornam autorreconhecidas implicitamente pelas pessoas singulares, que sd&o membros da
comunidade, tém-se ai as inumeras possibilidades da ciéncia das esséncias ser realizada
fatualmente e responder aos problemas subjetivos, no mundo da vida.

Na segunda parte da pesquisa, ainda de acordo com Husserl, a vida autenticamente
humana é uma vida ética e, portanto, originada do conhecimento consciente e aplicada nos
casos particulares. As agdes subjetivas sao justificadas pela ‘ponderagdo racional intelectiva’
constante. Em outras palavras, 0 movimento €tico é a acdo de examinar e justificar a vida de
modo transcendental, ao melhor estilo socratico: ‘a vida que ndo é examinada ndo ¢ digna de
ser vivida’. No entanto, segundo Husserl, a ética € a ciéncia pratica ndo so do ser racional,
mas da ‘completa vida ativa’ do ser, entendida como subjetividade transcendental, razdo e
sensacao, corpo e espirito.

Nesse sentido, 0 movimento ético é a busca da humanidade auténtica e todo o sujeito e
até a comunidade, por extensdo, pode querer assumir uma vida de renovacdo. Por isso, para
nos, a ética esta inserida no movimento de renovagéo, ja que, segundo Husserl, a vida, quando
renovada, € uma vida orientada eticamente a qual busca o telos de uma humanidade auténtica.
Querer assumir uma vida de renovacdo, eticamente orientada, é tornar-se um funcionario da
auténtica humanidade, subjetividade transcendental que se torna portadora da vontade
comunitaria, singularidade portadora de unidade.

No viés husserliano, querer assumir uma vida de renovagdo € querer se autorrenovar,

decisdo voluntaria e subjetiva, ato espontaneo da livre consciéncia e, portanto, uma
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particularidade diferenciadora da esséncia humana. Assim sendo, a atitude de querer se
autorrenovar distingue o homem inauténtico do autenticamente humano.

Além da autorrenovacao, Husserl elenca varias particularizac6es diferenciadoras das
formas de vida autenticamente humana, como a autoconsciéncia, o autoconhecimento, a
autovaloracdo, a autodeterminacdo pratica, etc. No entanto, todas estas particularizacGes
diferenciadoras da esséncia humana sdo decisdes voluntérias no sentido pleno e, portanto,
ponderadas e com base no conhecimento transcendental e ndo afetivo. Assim, 0 eu que se
decide por uma vida de renovacéo, decide-se a partir de si mesmo, de modo livre, que o torna
agente de sua propria acdo ética e renovada.

Decidir-se por uma vida de renovacao implica, também, a constante ponderacdo critica
do fazer humano, ja que a acdo voluntaria e livre do individuo ndo interrompe tdo somente aos
pressupostos afetivos, mas, também, pode colocar em questdo suas préprias decisdes,
voluntérias e livres, ja tomadas, sopesando-as e decidindo-se novamente, caracterizando um
movimento constante e critico do fazer humano.

Decidir-se pela renovacdo é pbr em davida as anteriores convicgbes e valores,
abrindo-se para uma resposta que pode confirma-las ou anula-las. Em suma, na medida em
que a ética seja um combate as injusticas e misérias espirituais, ela cumpre o seu papel de ser
um movimento de ‘renovagao continuada’.

Direcionando-se para a proposta lévinasiana, infere-se que 0 seu campo conceitual é
resultado do dialogo constante e critico com a tradicdo do pensamento filosofico. Neste
dialogo, Lévinas acentua que a filosofia elegeu o ser como o fundamento primeiro do
discurso. Assim sendo, o discurso sobre a verdade do ser sempre procurou identificar as suas
diferencas na ideia universal das coisas, acabando por totalizar tudo aquilo que transcende o
ser e lhe é exterior. O pensamento sempre buscou reduzir e sujeitar a opinido a razéo.

A critica de Lévinas sobre o discurso do ser é aguda, ja que o modelo de experiéncia,
construido na relagdo entre sujeito e objeto, nada tem de acolhedor. Por mais que a
experiéncia proporcione acolhimento do objeto e passividade do sujeito diante dele, o que
acaba prevalecendo é o sentido que o sujeito confere ao objeto. Por exemplo: a experiéncia de
encontrar um passaro raro e até entdo nunca visto que, ao ser descoberto, passa a ser
classificado e enquadrado com nome, género e espécie. A experiéncia se converte em
constituicdo de ser como se os dados fossem retirados de uma ordem do sujeito. Nesse ponto,
o discurso do ser tem a possibilidade do idealismo, ja que o passaro, como individuo singular,
passa a ser compreendido e catalogado na ordem do espirito que tudo totaliza na ideia do

universal.
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A constatagdo lévinasiana é de que a filosofia sempre exerceu a tarefa de pensar o
todo, unir as diferencas a universalidade do ser. Como visto, a partir desta constatacdo, a
perspectiva lévinasiana é pensar para alem (au-deld) desta ideia de totalidade, propondo uma
saida da ontologia através do movimento ético de pensar o outro a partir de sua subjetividade.

Nesta perspectiva, questionar a atitude da filosofia ndo consiste em retomar o antigo
discurso da unidade do ser, que tem como modelo Ulisses, que retorna ao lar e € identificado
como 0 mesmo. Todos 0s eventos assimeétricos do seu retorno acabam sendo reduzidos a sua
chegada ao lar, o estrangeiro € reduzido ao familiar. O movimento proposto por Lévinas é
sem regresso, direcionado em um sentido Unico e para além do familiar, em direcdo ao
estrangeiro, que tem como modelo Abrado, o qual jamais retorna ao lar e permanece sempre
como estrangeiro. Abrado é o modelo de movimento para o transcendente, a viver um tempo
que ndo é o dele, sacrificando o seu passado e o futuro, mas sentindo-se eleito pela alianca
original com o transcendente.

Renovar a atitude na acdo de sentido Unico € um movimento que exige do eu
sacrificio, bondade e paciéncia, como Abrado, que sacrifica o seu passado e busca o Outro no
alto, nas montanhas da alteridade e ndo na planicie da mesmidade. Nesse movimento de
relacdo, o eu ndo busca 0 mérito como resultado de uma gratuidade da sua acdo, pois, buscar
0 reconhecimento ou mesmo a gratidao, seria um regresso ao egoismo do eu.

Como visto na introducdo e no texto, a acdo, em sentido Unico, é a obra do eu
(mesmo), mas que ndo volta a si, uma funcdo publica carregada de sacrificios, sem méritos,
gratuita, paciente e, por isso, ética. Esta obra do mesmo em sentido Unico é liturgia, o
movimento sem regresso, do mesmo para o0 outro, ou seja, uma aposta a fundo perdido. A
orientacdo ética ndo é uma necessidade do eu - egoismo, mas um desejo do Outro - alteridade.
Assim sendo, a orientacdo ética resulta de um ser que ja esta preenchido e que ndo deseja para
si, transcende a si por pura gratuidade.

Entdo, a relacdo com o diferente € sociabilidade que coloca o0 eu em questdo e o
esvazia de si mesmo. Nesta relacdo, o eu ndo é a parte de um todo, como o efeito de uma
causa, mas é aquele que constitui o social, justamente por se colocar na condi¢do de
responsavel pelo outro e ndo somente por si mesmo. A ambiguidade da relagdo entre 0 mesmo
e 0 outro esta no fato de que o eu se descobre rico e a0 mesmo tempo com responsabilidade
de ndo guardar nada para si. O eu torna-se fraterno e o desejo pela bondade revela-se
insaciavel, esvaziando-se do egoismo. Assim sendo, a igualdade ndo é a semelhanga com o
outro, mas € instaurada pela proximidade e acolhimento do outro. Proximidade na qual o

outro nédo é subsumido no egoismo do eu.



127

Em vista disso, a logica da relagdo social, do movimento do eu para o outro, ndo esta
apoiada na relagdo do conhecimento entre sujeito-objeto, mas na proximidade. O outro tem
um significado para mim e ndo € objeto de conhecimento, ou mesmo, de posse ou
propriedade.

Talvez, neste ponto, tenha-se chegado a fase de dizer que esta proximidade do outro,
como significacdo, mereceria um novo esforco de pesquisa, jad que esta proximidade ndo é
espacial e ndo significa uma relagdo que sintetiza, mas uma abertura do movimento
intencional. A consciéncia deixa de ser sintetizadora e passa a ser ética. O singular permanece
singular absoluto e, portanto, irrepresentavel. A proximidade deixa margens para dizer que ha
realidades que a razdo ndo pode explicar e que fogem de qualquer evidéncia ou sintese
racional. Realidades em que a ciéncia se torna passiva e que abrem toda a possibilidade do
discurso.

Portanto, é na relacdo social, na qual o outro ndo se faz mesmo, que reside o
fundamento do humano. Logo, o fundamento da humanidade ndo é um ideal comum e nem
ontologia, mas proximidade do eu com o outro, transcendéncia ambigua e sem sintese,
proximidade que ativa o0 movimento intencional que se faz ética e ndo para de se fazer. O
fundamento do humano €é sentir o outro na pele, sentir-se responsavel, escolhido, irméao,
messias, desinteressado por si, agir como se 0 mundo estivesse sob minhas costas. Sentir-se
humano é, no minimo, loucura, para olhos de um egoista, ja& que € sentir-se suporte do
universo, responsavel por constitui-lo e ndo apenas por fazer parte dele.

A relacdo entre 0 mesmo e outro é um movimento ambiguo por ser uma relacdo de
responsabilidade anterior a qualquer compromisso, transcendente. N&o é um movimento de
consciéncia, no qual o eu seria afetado a fazer boas a¢fes para o outro, mas um movimento de
obsessdo, no qual a consciéncia é transpassada pela estranheza, pelo desequilibrio, delirio que
ndo se tematiza e, portanto, escapa ao principio (arché) brilhante da consciéncia. A obsessao é
ambiguidade, movimento an-arquico que paralisa a ontologia.

O movimento an-arquico ndo é desordem, pois, se assim fosse compreendido, estaria
na ordem da consciéncia. Na relacdo com o Outro, a consciéncia do eu se perde e ndo se
encontra em esclarecimentos. O eu deixa de ser principio e passa a ser passividade. Se
comparado, 0 movimento an-arquico € como a acdo de uma tremelga que, pelo choque,
paralisa a sua presa, tornando-a passiva. E obvio que o eu nfo é uma presa do Outro, mas o
que se quer ilustrar é agdo de interromper 0 eu, deixando-0 na situacdo de passividade, sem

palavras.
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De nossa parte, ao expor a interrup¢do da ontologia, Lévinas, através do desafio da
alteridade, questiona, resgata e motiva 0 eu a sair do egoismo da boa consciéncia. Nesse
sentido, o outro desperta e ativa 0 eu a se renovar e se responsabilizar por uma vida ética.
Como diz Lévinas, em Humanismo do outro homem: “o Eu (Moi) diante do Outro ¢
infinitamente responsavel” (1993a, p. 62). Nesta linha de pensamento, corrobora Fabri: “o
outro que desperta 0 mesmo, que questiona a arrogancia deste Ultimo, isto é, sua boa
consciéncia, é aquele que, de certo modo, lanca para o eu o desafio de um agir, de uma
construcao, de um trabalho com e para o outro” (2007, p. 106, grifo do autor).

Por fim, ao analisar o0 movimento de orientacdo Unica que vai do mesmo ao outro e
que Lévinas chama de obra, bem como o0 movimento de autodeterminacdo e de autodisciplina
para orientar a vida €tica, o qual Husserl chama de renovacdo, de nossa parte, pode-se pensar
uma aproximacao entre estes conceitos, que resultaria em uma nova pesquisa.

No entanto, tanto a obra quanto a renovagdo se referem a um movimento ético que
interrompe a indiferenca e tratam de propor a possibilidade de o sujeito humano desvincular-
se de atitudes indiferentes, egoistas e totalizadoras. Nesta perspectiva, confirma Fabri: “os
individuos podem, de algum modo, desvincular-se do mundo cultural a que pertencem. Eles
s8o capazes, inclusive, de renovar este mundo” (2007, p. 108). Eis porque a relagdo entre o
mesmo e 0 outro se insere num horizonte ético de renovagdo e, portanto, um movimento an-
arquico, de abrir e fechar a porta, autenticamente humano, de saida de si (mesmo) em direcdo

a transcendéncia (Outro).
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