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Quando nos levantamos contra o racismo
ndo estamos pedindo para ser

incluidas na sociedade racista,

e se dizemos ndo ao hetero-patriarcado,
entdo, ndo desejamos ser assimiladas
a uma sociedade que é

profundamente miségina e hetero-patriarcal.

E, se dizemos ndo d pobreza,
nds ndo queremos ser contidas dentro de
uma estrutura capitalista que valoriza

mais o lucro do que os seres humanos.

Angela Davis
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RESUMO

PIAZZOLLA, Mariana Di Stella. Hospitalidade oferecida pelas lagrimas da cega: Jacques Derrida e a
habitacdo do feminino. 2023. 256 f. Dissertagdo (Mestrado) — Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas, Universidade de Sdao Paulo, Sdo Paulo, 2023.

Que o feminino participe da nocao de hospitalidade nas obras de Jacques Derrida ndo é mero acaso, apesar de
nem sempre ser considerado. Talvez isso se deva a invisibilidade que o caracteriza. Trata-se, como diz o fil6sofo,
de uma hipotese suplementar. Assim, antes de constituir uma contingéncia cultural, o feminino é alcado a
condicdo de (im)possibilidade. Fazendo-se, portanto, como sustentadculo do que é deixado de fora. Desse modo,
busca-se compreender tal posicdo em consondncia com sua aporia. Para tanto, em primeiro lugar, mostra-se
como nos seus primeiros trabalhos, Derrida desconstréi a constituicdo da subjetividade husserliana, denunciando
uma abertura na fenomenologia quando esta parecia fechada ao outro. Essa interrup¢do do sujeito que se
afirmava em presenca conquistando as propriedades por uma visdo do mundo, revela antes, um cego, que tem a
capacidade de receber o outro. Por sua vez, este é deslocado para a cegueira da mulher num movimento que nao
realiza uma simples inversdo, pois depende de uma nog¢do de temporalidade na qual passado-presente-futuro se
dobram num instante: tempo messidnico. Em seguida, ao analisar essa subjetividade que teve sua visdo
sacrificada, percebe-se que ela transcende ao passado imemorial, posto que é perseguida por uma alteridade que
demanda compartilhamento de suas propriedades. Nesse sentido, perdé-las passa a ser uma necessidade para
receber o outro. Por isso, Derrida compara as subjetividades de Levinas e Pascal. Nessa tradi¢cdo, encontrou-se
uma suplementariedade da visdo, na qual a cegueira externa é substituida pelos olhos do coragdo, cuja
operacionalidade daria acesso ao rastro do Infinito no Rosto de Outrem. Sendo assim, uma visdo permaneceria,
porque antecedida pelo choro agostiniano. A suplementariedade do feminino vem, entdo, suplementar a visdo do
cego que vé a luz sobrenatural. Ela esta nas lagrimas associadas a sensibilidade da mulher, que ndo deixam os
olhos externos nem ver nem deixar de ver. Com isso, o feminino passa a condi¢do de impossibilidade da
hospitalidade: é preciso ser cega chorosa para receber Outrem. Segue-se desse deslocamento da razdo a
sensibilidade, a necessidade de se discutir como a mulher e feminino se articulam no acolhimento. Derrida, ao
ler as obras de Levinas, oferece duas leituras que se distinguem pela associac¢do "das mulheres empiricas de fato"
a hipérbole androcéntrica, e do "ser feminino" a hipérbole feminista. A primeira leitura acusa as privacdes que as
mulheres sofrem como alteridade que sustenta uma ética da qual ndo lhes é permitido participar. Elas sdo
sacrificadas, tal como as bruxas, para que os homens possam (con)fraternizar. Nessa interpretacdo, o
acolhimento é tratado como trabalho, cujas demandas por visibilidade se alocam nas estratégias em voga pelo
fim da subordinacdo das mulheres. Mas existe uma outra leitura possivel para aquela que é sensivel em oposicao
ao inteligivel (chorosa), que ndo tem acesso a intuicdo de esséncia em contraposicdo ao vidente (cega), aquela
que deve ser sacrificada em oposicdo ao que transcende (bruxa): o Manifesto Feminista. Este deve assumir a
invisibilidade de um feminino enquanto tempo messidnico que retorna, sem reproduzir as mesmas situacdes de

opressdo, para trazer, com a novidade, a libertacao.

Palavras-chave: Jacques Derrida. Emmanuel Levinas. Hospitalidade. Mulher-feminino. Etica do acolhimento.



ABSTRACT

PIAZZOLLA, Mariana Di Stella. Hospitality offered by the tears of the blind woman: Jacques
Derrida and the dwelling of the feminine. 2023. 256 f. Dissertacdo (Mestrado) — Faculdade de

Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 2023.

It is not fortuity that the feminine participates in Jacques Derrida's thought of hospitality, although it is not
always considered. Perhaps this is due to the invisibility that characterizes it. According to the philosopher, it is a
supplementary hypothesis. Thereby, rather than a cultural contingency, the feminine is elevated to the condition
of (im)possibility: a support for what is left out. In this way, this work aims to understand this position in
consonance with its aporia. Firstly, it is shown in his early work how Derrida's deconstruction of the Husserlian
subjectivity reports an opening in phenomenology that remains, seemingly, closed to the other. This interruption
of the subject who stated himself in presence — gaining properties through a sight of the world — reveals the blind
man who has the capacity to receive the other. Therewithal, he is displaced towards the woman's blindness,
within a movement that does not carry out a simple inversion, as it depends on a temporality in which past-
present-future are folded in an instant: messianic time. When analyzing the subjectivity whose sight has been
sacrificed afterwards, one realizes that it transcends into the immemorial past, since it is persecuted by an alterity
that demands sharing its properties. Losing them becomes a necessity to receive the other, therefore, Derrida
compares the subjectivities of Levinas and Pascal. Consequently, a supplementary aspect of sight was found in
this tradition, in which external blindness is replaced by the eyes of the heart, whose operability would give
access to the trace of the Infinite on the Face of the Other. Therefore, the blind man remains a visionary, because
it is preceded by the Augustinian cry. The supplementary of the feminine comes, then, to supplement the sight of
the blind man who sees the supernatural light. Associated with the woman's sensibility, the tears are those allow
the external eyes neither seeing nor unseeing. The feminine becomes the impossibility of the hospitality: to
receive Other it is necessary to be blind and cry. The detour from reason to sensibility results in a necessary
discussion of how women and feminine interact in welcome. Derrida, reading Levinas's works, offers two
interpretations that are distinguished by the association with the "fact of empirical women" to androcentric
hyperbole; and with "the feminine being" to feminist hyperbole. The first reading accuses the deprivations that
women suffer as alterity that supports an ethics in which they are not allowed to participate. They are sacrificed,
just like the witches, so that men can (con)fraternize. In this interpretation, welcome is treated as work, whose
demands for visibility are allocated to the strategies in vogue for the end of women's subordination. But there is
another possible of reading: the one that is sensitive in opposition to the intelligible (tearful), the one does not
have access to the intuition of essence in contrast to the seer (blind), the one that must be sacrificed in opposition
to whom transcends (witch). That's the Feminist Manifesto. It must assume the invisibility of a feminine as a
messianic time that returns, without reproducing the same situations of oppression, to bring, with the novelty,

freedom.

Keywords: Jacques Derrida. Emmanuel Levinas. Hospitality. Woman-feminine. Ethics of the welcome.
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Ante-sala

Um auto-hetero-retrato das mulheres

A cada 8 minutos estima-se que uma mulher é estuprada no Brasil'. Em maio de 2016,
a divulgacdo de um video em redes sociais que comemorava um estupro coletivo, praticado
por mais de 30 homens, no estado do Rio de Janeiro, mobilizou mulheres feministas em uma
campanha contra a cultura do estupro. “O episodio de agora é revelador de uma cultura de
violéncia contra a mulher, como se o corpo e a sexualidade da mulher ndo a pertencessem 2,
disse Silvia Chakian, coordenadora do Grupo de Atuacdo Especial de Enfrentamento a

Violéncia Doméstica, do Ministério Publico de Sdo Paulo.

No Iraque, mulheres de minorias étnicas e religiosas foram sequestradas, etiquetadas e
vendidas como escravas sexuais pelo Estado Islamico®. Na Nigéria, centenas de meninas e
mulheres foram sequestradas, violentadas e, em alguns casos, engravidadas intencionalmente,
muito provavelmente com o objetivo de criar uma nova gera¢do de combatentes’. Em um dos
ultimos conflitos armados pacificados, o estupro foi reportado por diversas mulheres violadas
na frente de suas familias por homens fardados na regido de Tigré, na Etidpia®, assim como ha
relatos de violéncia sexual na atual guerra entre Rissia e Ucrania®. O estupro em massa ja é
reconhecido pela Organizagdo das Nagoes Unidas (ONU) como estratégia de guerra em zonas
de conflitos armados, sendo que, em 2020, foram indicados 18 paises onde essa pratica é
utilizada por grupos armados, milicias e forgas de seguranca de governos’. Ha o entendimento

de que o estupro em massa possa ser realizado com motivacao de humilhagdo, mas também

! Ao todo, no Brasil, 66.348 mil boletins de ocorréncia denunciaram estupro em 2019, ultima estatistica
divulgada pelo 14° Anudrio do Férum Brasileiro de Seguranca Ptiblica 2020, sendo, portanto, esses apenas 0s
notificados, e devemos considerar que esse crime é um dos que apresentam maior subnotificacdo no mundo.
FORUM BRASILEIRO DE SEGURANCA PUBLICA, p. 128.

2 CORREA, HUDSON; LAZZERI, THAIS; GARCIA, SERGIO. A cada 11 minutos, uma mulher é violentada
no Brasil. E ainda ha quem diga que a culpa é da vitima.

3 VILELA, Pedro Barbabela de Mello; COSTA, Thais Vieira Kierulff da. As Mulheres no estado Islamico: a
violéncia contra as mulheres e as meninas no Califado.

4 CENTENAS de estudantes sequestradas por grupo extremistas continuam desaparecidas na Nigéria. Opera
Mundi.

®> UN: Rape used for political, military goals in Tigray. Anadolu Agency.

® COMISSAO de Inquérito Internacional diz que houve crimes de guerra na Ucrania. ONU News.

7 OFFICE OF THE SPECIAL REPRESENTATIVE OF THE SECRETARY-GENERAL ON SEXUAL

VIOLENCE IN CONFLIT. Statement of SRSG-SVC Pramila Patten at the Security Council Open Debate on
Conflict-Related Sexual Violence.
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com intengdo de eliminar grupo étnico, acreditando que a crianga nao teria mais a etnia da
mae, pois a hereditariedade do pai se sobreporia, ou ainda, com a intencdo de controlar

territrios com recursos naturais, utilizados pelos grupos para financiar o conflito®.

Uma das solucdes apontadas para essa violéncia sugere alcancar a igualdade de género
e garantir os direitos das mulheres, pois isso tornaria menor sua vulnerabilidade em qualquer
situacao, seja ou nao de conflito armado, haja vista que paises ditos "estaveis" mantém altos
indices de violéncia e outras opressdes contra a mulher, tanto que acoes globais em prol da
igualdade de género estiveram representadas nos Objetivos de Desenvolvimento do Milénio
formulados pela ONU, em 2000, com metas as serem atingidas até 2015, como a diminuicdo
da disparidade de género no ensino primario e secundario e igualdade na representacdo das
mulheres nos parlamentos nacionais; e se mantiveram nos Objetivos de Desenvolvimento
Sustentavel, com metas previstas até 2030, ampliando, por exemplo, seu escopo para inclusao

de mulheres em cargos de decisdo nas areas politicas, economicas e publicas.

Se pararmos para avaliar o periodo em que as mulheres conquistam direitos,
deparamos com mulheres que ndo podiam, até poucos anos atrds, serem candidatas e
tampouco podiam votar. A luta pelo direito do voto da mulher iniciou no final do século XIX,
algumas décadas ap6s sua insercao no mercado de trabalho, leia-se, nas fabricas, porque
sabemos que em algumas sociedades as mulheres trabalhavam desde suas prdprias casas
costurando ou lavando roupas para fora®, dentre outras atividades; e muitas outras tornaram-se

empregadas domésticas'’; sem considerar a divisdo do trabalho em outras formas societérias,

8 ESTUPRO é usado como arma de guerra em zonas de conflitos armados de 21 paises, alerta novo relatério da
ONU. Nagdes Unidas.

% "N6s, mulheres, trabalhamos em segredo, na reclusio do nosso quarto, porque a sociedade inteira foi construida
com base na teoria de que os homens, ndo as mulheres, ganham dinheiro e que apenas eles sustentam a familia
(...) Intimamente, posso afirmar que cada fibra de meu ser se revolta, ainda que em siléncio, por todas as horas
que passo sentada, costurando luvas, por uma miséria que, assim que é paga, jd4 ndo me pertence”.
WOODWARD, Charlotte apud DAVIS, Angela, Mulheres, Racga e Classe, p. 66.

19 Questdo que envolve dimensdes de classe, raca e diferenca sexual, como defende a Lélia Gonzalez: “No que se
refere a discriminacdo da mulher, que se observe, por exemplo, as diferencas salariais no exercicio de uma
funcdo junto ao homem, e a aceitacdo de que “vai tudo bem”. Quanto a mulher negra, sua falta de perspectiva
quanto a possibilidade de novas alternativas, faz com que ela se volte para a prestacdo de servicos domésticos, o
que a coloca numa situacdo de sujeicdo, de dependéncia das familias de classe média branca. A empregada
doméstica, tem sofrido um processo de reforco quando a internalizacdo da diferenca, da 'inferioridade’, da
subordinacdo. No entanto, foi ela quem possibilitou e ainda possibilita a emancipacdo econdmica e cultural da
patroa, de acordo com o sistema de dupla jornada, como ja vimos. E interessante observar, nos textos feministas
que tratam da questdo das relagdes de dominagdo homem/mulher, da subordinagdo feminina, de suas tentativas
de conscientizacdo etc., como existe uma espécie de discurso comum com relacdo as mulheres das camadas
pobres, do sub-proletariado, dos grupos oprimidos”. GONZALEZ, Lélia. Cultura, Etnicidade e trabalho: efeitos
linguisticos e politicos da exploracdo da mulher, p. 15.
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tal como o escravismo moderno, no qual as mulheres negras também eram mercantilizadas. O
primeiro pais a garantir o sufrdgio feminino foi a Nova Zelandia', em 1893. O Brasil
assegurou apenas em 1932' sob certas condigGes: casadas com autorizagdo do marido,
viluivas e solteiras, desde que com renda propria. Na Arabia Saudita, mulheres ndo podiam

votar até 2015", bem como ndo podiam dirigir até 2018,

Apesar de adentrarem massivamente e globalmente ao mercado de trabalho nas
ultimas décadas do século XX, proibicdes e barreiras ainda permanecem em atividades
profissionais. Na Russia, ha uma lista de 100 ocupagdes impossiveis de serem desempenhadas
por mulheres, tais como cuidar de javalis ou touro de raca, conduzir escavadeiras ou
mergulhar. Tal lista passou a vigorar a partir de 1° de janeiro de 2021, quando foram reduzidas
as restricoes de 456 para 100 cargos (!), e por isso, a partir desse ano as russas ja podem ser
maquinistas de trem'. Quando ndo sdo proibidas, as mulheres também continuam sofrendo
com limitacdes de suas fungoes associadas ao feminino. Muitas vezes, no dito espaco publico,
exercem profissoes e atividades do “cuidado”, como se fosse uma extensdo da sua “natural”
habilidade maternal, dentre elas: enfermagem, assisténcia social, docéncia infantil,
secretariado etc. Essas também sdo areas circunscritas a uma determinada classe social, pois
se pensarmos que a medicina ou a docéncia do ensino superior poderiam ser correlatas a
enfermagem e docéncia infantil, seus cargos sdo geralmente ocupados por homens de classe
média de determinadas racas, nacionalidades ou grupos étnicos e orientacdo sexual e assim
por diante. Quando as mulheres de classe média de determinadas racas, nacionalidades ou
grupos étnicos e orientacao sexual e assim por diante, comecam a adentrar também esses
espacos, fica mais facil vé-las nas areas de pediatria, dermatologia, enquanto na academia elas
estdo majoritariamente discutindo direitos humanos, terapia ocupacional ou pedagogia.
Ademais, ainda podemos citar a diferenca salarial entre homens e mulheres, sendo estas
prejudicadas por ganharem 20% a menos na ocupacao de mesmo cargo, segundo dados da
pesquisa com 70 paises, correspondente a 80% dos empregos no mundo, realizada pela

Organizagdo Mundial do Trabalho (OIT)'®. Sendo que no Brasil, dados do Instituto Brasileiro

' ALVES, Eustaquio. Diniz, 80 anos do direito de voto feminino no Brasil.

2 TRIBUNAL SUPERIOR ELEITORAL. Série Inclusdo: a conquista do voto feminino no Brasil.
3 MULHERES votam pela primeira vez na Arabia Saudita. Revista Exame.

4 LIBERDADE ao volante, como as mulheres sauditas vivem sua nova conquista. El Pais.

15 RUSSIA reduz lista de profissdes proibidas para mulheres. Revista Exame.
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de Geografia e Estatistica (IBGE)" mostram uma média salarial do homem, em 2018, de R$
2.579, e da mulher, de R$2.050. Se comparado ao saldrio do homem branco, as mulheres
negras brasileiras, nesse mesmo ano, receberam, em média, 63,6% a menos, e em relacdao as

mulheres brancas, 41,4%?.

Se, em grande parte do mundo, aumentou a participacao das mulheres no mercado de
trabalho, elas também compdem a maior parte da massa desempregada ou possuintes de
trabalhos precarios. E quando remuneradas, continuam a realizar o trabalho doméstico,
acumulando ao menos duas jornadas por dia, quando ndo tripla: cuidado da casa, criangas e
trabalho "fora de casa"; jornadas que muitas mulheres ja assumiam, e que foram cada vez
mais amplificadas. Mesmo quando podem terceirizar o trabalho doméstico e o cuidado com
filhos e filhas — para outras mulheres em situacdo de maior vulnerabilidade —, elas geralmente
sao responsaveis, dentro de suas relagdes conjugais por coordenar essas atividades. Alguns
trabalhos remunerados, inclusive, podem ser realizados dentro de casa, "auxiliando" essas
mulheres a realizarem todas as jornadas no mesmo espaco, ja que o empreendedorismo
feminino é uma tonica atual, e, especialmente no Brasil, indicado por politicas publicas e
acoes de responsabilidade social empresarial para elevar a obtencdo de renda de mulheres,
principalmente, em contexto pandémico. Sendo que, nesse periodo, aumentaram ainda mais as
desigualdades entre homens e mulheres: as mulheres foram maior alvo de demissdes em
2020%, e a taxa relacional de desempregados cresceu®. E, nesse contexto, que "apenas" se
intensificou na pandemia, ndo somente no Brasil?’, que ja havia surgido, em 2017, um
chamado por uma greve internacional de mulheres em 8 de marco, coordenado por
organiza¢des feministas, populares e socialistas internacionais — e com apoio de intelectuais®

—, inspiradas nos eventos histéricos na Islandia, em 1975, e na Argentina, em 2016. A greve

6 ORGANIZAGCAO INTERNACIONAL DO TRABALHO. Global Wage Report 2018/19: What lies behind
gender pay gaps.

7 INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA. Diferenca cai em sete anos, mas mulheres
ainda ganham 20,5% menos homens.

18 INSTITUTO BRASILEIRO DE GEOGRAFIA E ESTATISTICA. Informativo Desigualdades Sociais por Cor
ou raga no Brasil 2019.

¥ REDE JORNAL CONTABIL. 65,6% do niimero de demitidos na pandemia sdo mulheres.

2 LAMEIRAS, Maria Andreia Parente. Carta de Conjuntura, IPEA.

2 Nos EUA os dados mostram o mesmo perfil de crescimento de desigualdades entre mulheres e homens no
recuo da participacdo na forca de trabalho e na diferenca entre pessoas desempregadas. LANDIVAR, Liana

Christian; RUPANNER, Leah; SCARBOROUGH, William; COLLINS, Caitlyn. Early Signs Indicate That
COVID-19 Is Exacerbating Gender Inequality in the Labor Force, Socius.

22 S3o elas: Angela Davis, Cinzia Arruza, Keeanga-Yamahtta Taylor, Linda Martin Alcoff, Nancy Fraser, Tithi
Bhattacharya e Rasmea Yousef Odeh. POR uma greve internacional militante no 8 de marco. Boitempo.
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internacional reuniu 30 paises e visou paralisar as atividades de mulheres, visibilizando os

trabalhos reprodutivos que realizam cotidianamente dentro da sociedade capitalista.

Pois bem, ndo sdao poucos os fatos de opressao contra as mulheres e nem restritos
apenas a um Estado. Poderia continuar trazendo cada vez mais dados, ampliando sua
diversidade, tentando — se possivel em um breve relato geral — retirar estereotipos retratados e
ao mesmo tempo afirmando a referéncia a sociedade ocidental. Nao o faco porque assumo que
as forcas capitalistas ndo deixam mais de tocar a todas e todos neste planeta, "mesmo em",

como afirma Cinzia Arruza,

(...) paises onde o modo de producdo doméstico permanece em seu lugar, a pressao é
intensa para a integragdo no sistema capitalista mundial. Os efeitos do colonialismo,
do imperialismo, da pilhagem de recursos naturais por parte dos paises capitalistas
avancados, das pressoes objetivas da economia de mercado global, etc., tem um
impacto significante nas relagdes sociais e familiares que organizam a produgdo e
distribuicdo de bens, frequentemente exacerbando a exploracdo das mulheres e a
violéncia de género®.

O importante, nesse momento, é a tentativa de entender tais opressoes que nao se
dissociam do nosso modo de producdo de vida, independentemente das singularidades que
resistem. Isso levou, em certo momento histérico, a centralidade da categoria de mulher, o
que acarretou em uma interpretacdo teérico cientifica ou filoséfica, cuja postura ndo se

dissocia das praticas das mulheres.

Uma breve apresentacdo dos pensamentos tedricos feministas

24 é o titulo atribuido por Shulamith Firestone e Anne Koedt a

“O pessoal é politico
uma anélise-depoimento de Carol Hanish®, de 1969, que aludia a respeito dos encontros de
mulheres para compartilhar questdes a partir de suas proprias experiéncias, discutindo temas
costumeiramente associados ao ambito pessoal — com perguntas norteadoras como “Vocé

prefere/ria ter uma menina ou um menino, ou nao ter nenhuma crianga, e por qué? O que

2 ARRUZA, Cinzia. Consideragdes sobre o género: reabrindo o debate sobre patriarcado e/ou capitalismo, p.
417.

24 “The personal is political” é o titulo original, "O pessoal é politico" é a tradugdo usualmente dada a essa
expressao.

% HANISH, Carol. The personal is political.
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acontece no seu relacionamento se o seu companheiro ganha mais do que vocé? E se ele

ganha menos?”*.

No entanto, as respostas a essas perguntas estavam além das consideragoes
individuais. Enquanto para muitos, esses encontros poderiam ser compreendidos como um
momento terapéutico, no intuito das mulheres superarem seus proprios problemas, Hanish
propunha para o debate a indistincdao entre terapia e politico, ou seja, o pessoal e o politico.
“Uma das primeiras coisas que descobrimos nesses grupos é que problemas pessoais sdo
problemas politicos. Nao ha solucdes pessoais desta vez. S6 hd acdo coletiva para uma

»?7 " isto é, segundo essa avaliagdo, ndo importava em qual situagdo a mulher

solucdo coletiva
se encontrava, ela estaria sempre em uma posicao desvalorizada em relacgdo ao homem,
levando ao entendimento de que qualquer atitude que pudesse ser uma saida individual, ndo
resultaria na expectativa desejada: a solucao deveria ser coletiva para uma situacdo que é

coletiva.

Esse reconhecimento das mulheres enquanto um grupo social oprimido, conjuntura
engendrada pela manutengdo da dominagdo dos homens sobre as mulheres, e a defesa de que
o espaco privado deveria ser politizado, ao passo que a separacdao, na verdade, provia a
manutencdo da dominagdo — uma vez que historicamente as mulheres atuavam dentro de casa,
no espago supostamente nao politico —; compuseram as pautas do que entraram para os livros
didaticos como a segunda onda do feminismo®, nas décadas de sessenta e setenta do século
XX, com protagonismo dos EUA e da Franca; em contraposicao a chamada primeira onda, se
pudermos adiantar, datada da virada do século XVIII para o XIX — apds a Revolucao
Industrial —, quando as reivindicagdes envolviam especialmente "acesso a educagdo e ao

trabalho, cidadania plena e o direito de participar da politica"®.

% [Tradugdo minha]. No original: "Which do/did you prefer, a girl or a boy baby or no children, and why? What
happens to your relationship if your man makes more money than you? Less than you?". HANISH, Carol. The
personal is political.

? HANISH, Carol. The personal is political.

% A luta feminista geralmente é compreendida por ondas, momento nos quais o auge de algumas pautas
ganharam maior forga para conquistas por direitos. Martha Weinman Lear, em 1968, denominou o momento
histérico em que vivia de "segunda onda", reconhecendo na luta por direito ao voto, no final do século XIX, uma
primeira onda feminista. A metafora rendeu ainda uma terceira onda, reivindicada por Rebecca Walker e, ainda,
ha quem ja fale em uma quarta, ao considerar os novos meios tecnol6gicos como nova forma de organizacao
feminista. No entanto, essa abordagem por ondas, geralmente, trata de uma perspectiva que oferece maior
destaque para os feitos de mulheres de classe média nos Estados Unidos, Inglaterra e Franca, principalmente as
duas primeiras; ignorando muitas vezes outras vozes — de mulheres negras e operarias — além de outras regides e
continentes. Para aprofundamento, conferir o verbete de ZERBEL, Ilze. Ondas do Feminino. Blogs de Ciéncia
da Universidade Estadual de Campinas: Mulheres na Filosofia.

2 ARRUZA, Cinzia. Ligagbes perigosas: casamento e divércios entre marxismo e feminismo, p. 60.
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Nesse segundo momento, ja ndo era mais suficiente a luta pela emancipacao vinculada
a igualdade em relacdo aos homens e precisaram demarcar a diferenca pela qual
experienciavam a politizacdo privadamente. A nogdo de direito ao corpo tornou-se importante
para a luta contra a violéncia doméstica, assédio, estupro, direitos reprodutivos e aborto, todos
assuntos que antes poderiam ser considerados pessoais. A analise-depoimento de Hanish
explicita ndo apenas o equivoco da suposicdo da despolitizacdo da esfera privada, como
também o elemento da experiéncia das mulheres enquanto categoria de analise, que algumas
tedricas feministas ja incorporavam enquanto principio epistemologico da segunda onda

desde Simone de Beauvoir®.

Sem ddvida alguma, hd um aporte feminino/ista especifico, diferenciador,
energizante, libertario, que rompe com um enquadramento conceitual normativo.
Talvez dai mesmo a dificuldade de nomear o campo da epistemologia feminista.
Vejamos alguns aspectos desse aporte: o questionamento da producdo do
conhecimento entendida como processo racional e objetivo para se atingir a verdade
pura e universal, e a busca de novos parametros da producdo do conhecimento.
Aponta, entdo, para a superacdo do conhecimento como um processo meramente
racional: as mulheres incorporam a dimensdo subjetiva, emotiva, intuitiva no
processo do conhecimento, questionando a divisdo corpo/mente, sentimento/razdo’'.

O Segundo Sexo incluiu como metodologia dados estatisticos, depoimentos pessoais,
inferéncias mais intuitivas, analises sociolégicas, dentre outras, que ndo constituiam uma
abordagem habitual naquela época®. Desde entdo, as experiéncias das mulheres envolvendo a
maternidade, o cuidado com o outro e as violéncias que sofriam, dentre outras, foram
integradas as multiplas teorias em uma revisao que buscou uma reinterpretacao de categorias

de diversos discursos teéricos.

E se entdo existe um olhar feminino(ista) de interpretacio do mundo, tornou-se
necessario discutir cada vez mais quem sdo os sujeitos detentores desse olhar. Grande parte
dos questionamentos das teéricas feministas continuaram a refletir sobre afirmacdo de

Beauvoir: “ndo se nasce mulher, torna-se mulher”*

. A ideia de que “as mulheres incorporaram
a dimensao subjetiva, emotiva, intuitiva no processo do conhecimento” pressupde, ao menos,
duas premissas, que inclusive sdo divergentes entre si: as mulheres sdo naturalmente emotivas

e intuitivas ou as mulheres (re)produzem essas qualidades a partir do papel social que

% BEAUVOIR, Simone de. O Segundo sexo.

3 RAGO, Margareth. Epistemologia Feminista, Género e Histéria, pp. 10-11.
¥ MIGUEL, Luis. Felipe. O Feminismo e a Politica: uma introdugdo, p. 25.
3 BEAUVOIR, Simone de. O Segundo sexo: a experiéncia vivida, p. 11.



18

desempenham. Esta em jogo uma querela da definicdo da mulher enquanto sexo ou enquanto

género.

As andlises da categoria relacional de género ganharam destaque, extrapolando a
concepc¢ao da mulher como algo estavel conferido por uma suposta esséncia de sua natureza.
A opcdo tedrica pelo género deixou de atribuir isoladamente os aspectos da mulher na
sociedade (na esfera privada, pessoal, terapéutica) e permitiu uma andlise cultural em que
homens e mulheres estdao em relacdo, rejeitando o argumento de que a experiéncia de um sexo
ndo tem nada a ver com a experiéncia do outro*. No entanto, a maneira pela qual a categoria
de género foi empregada teve diversas implicacbes e usos, abrangendo desde a andlise
relacional acima mencionada até uma simples descricao das relacbes entre os sexos. Joan
Scott alerta para o fato de que usualmente a nogao de género pode ser aplicada simplesmente
como sinénimo de mulher®. Isto ja nos oferece imediatamente um esclarecimento sobre como
as teorias feministas sdo diversas e porque, atualmente, a identificamos pelo plural teorias
feministas ou feminismos, visto que as tedricas estdo em diversas dreas, reinterpretando

premissas conceituais.

Tanto que, ainda na década de setenta, a discussao sobre género nao se fechou sobre si
mesma, e motivada pela tentativa de pensar conjuntamente as varias dominacoes, a soci6loga
francesa Daniele Kergoat propds uma analise consubstancial, que articulava relagoes de sexo
e classe, e que depois foi ampliada para incorporacgdo de raga®. Assim como em 1981, Angela
Davis, nos EUA, publicou Mulheres, Raga e Classe, heranca do que hoje conhecemos como
uma abordagem da categoria de interseccionalidade. De qualquer forma, as propostas

sugeriam a ndo hierarquizacdo das formas de opressdo®.

Toda essa discussao subsidiou, na década de noventa, o que foi chamado de terceira
onda, na qual, cada vez mais, as teorias e 0s movimentos sociais se retroalimentaram, e foi
também quando houve maior reconhecimento das multiplas vozes ocultadas ao contar a
historia por um determinado ponto de vista, ou seja, por meio das préprias ondas. Ao dizer
que na terceira onda as discussOes sobre raca, classe, geracdo, orientacdo sexual, etc. se

tornam pauta por inclusdo de outras perspectivas, admitir-se-ia também que nas ondas

3 SCOTT, Joan. Género: uma categoria titil para andlise histdrica.
% SCOTT, Joan. Género: uma categoria ttil para andlise histérica, p. 75.

% HIRATA, Helena. Género, classe e raga: Interseccionalidade e consubstancialidade das relagdes sociais, p.
64.

¥ DAVIS, Angela. Mulher, raca e classe, p. 62.
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anteriores nao havia movimentos relevantes dignos de incorporar e reivindicar essas analises,
provenientes de mulheres de outros territorios, ou ainda dos mesmos, que discursavam sobre a
universalizacdo do termo mulher. E o que nos lembra Sueli Carneiro, a respeito do contexto

brasileiro:

Em conformidade com outros movimentos sociais progressistas da sociedade
brasileira, o feminismo esteve, também, por longo tempo, prisioneiro da visdo
eurocéntrica e universalizante das mulheres. A consequéncia disso foi a
incapacidade de reconhecer as diferengas e desigualdades presentes no universo
feminino, a despeito da identidade bioldgica. Dessa forma, as vozes silenciadas e os
corpos estigmatizados de mulheres vitimas de outras formas de opressdo além do
sexismo, continuaram no siléncio e na invisibilidade®.

Nesse periodo, em 1985, Gayatry Spivak escreve Pode o subalterno falar? para
afirmar sua impossibilidade de falar porque nao tem condicdes de ser ouvido. Sdo essas vozes
que existem, mas aparecem como Se nado existissem porque ndo entram para a "Historia"
oficial, o que esta longe de significar ndo ter nenhuma acdo do sujeito falante. Uma das
interpretacOes a respeito desta obra alerta para a tentativa dessa multiplicidade de vozes
sufocadas romper o siléncio ao qual é submetida, recolocando em discussdo a relacdo entre
mulher e género, a0 mesmo tempo em que o género passa pela sua propria desconstrucao.
Algumas tedricas feministas, influenciadas, principalmente, pelas filosofias de Jacques
Derrida, Michael Foucault e Gilles Deleuze, questionaram o0s essencialismos que se
escondiam por trds do conceito de género e enfatizaram a diferenca da subjetividade
conjuntamente a singularidade das experiéncias. Judith Butler é uma das expoentes desse
feminismo pods-identitario®. Ao assumir a biologia como algo historicamente construido, ndo
faria mais sentido assumir a diferenca entre sexo e género como distin¢cdo entre natureza e
cultura. Se, entdo, o sexo é um constructo, ndo existiria uma categoria mulher ou mulheres
representantes de um grupo identitario, pois estas serviriam apenas a uma necessidade politica
que mais as prenderiam do que as libertariam das normatividades. Para Butler, as mulheres
libertar-se-do da opressao quando se conhecerem como um lugar sem identidade fixa, aberto
as mudancas, para além das dicotomias. A desconstrucao de género nao reverberou somente
nos estudos feministas, mas abriu espaco para o debate da sexualidade e ampliacdo das
abordagens para além das oposicoes entre homem e mulher. A teoria queer, que derivou dai,

sugere uma multiddo de diferencas que ndo se resume a diferenca sexual. Paul Preciado,

% CARNEIRO. Sueli. Mulheres em Movimento, p. 118.
3 BUTLER, Judith. Problemas de Género: Feminismo e Subversdo da Identidade.
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inclusive, diz que essas diferencas sdo monstruosas e nao podem ser representadas, colocando

em xeque toda uma producdo da normalidade®.

Uma outra linha de pensamento que despontou para substituir a no¢ao de “identidade”

[*. E como se grupos que vivessem uma mesma

foi a incorporacdo da perspectiva socia
realidade, detivessem um mesmo ponto de vista, dada sua posi¢ao na sociedade. Os elementos
que compdem esta vivéncia ndo criariam necessariamente uma identidade, mas sim uma
perspectiva similar. Portanto, existiriam tracos do que seria uma perspectiva feminina e, ao
mesmo tempo, reconheceriam as diversas experiéncias vividas geralmente incompativeis

entre si. Dentro dessa abordagem, podemos citar Nanci Fraser e Iris Marion Young.

Na década de noventa, portanto, o debate sobre a desconstrucdo de género ganhou
forca, tanto quanto a descricao de fendmenos de opressdao da mulher, que podiam ressaltar
mais ou menos suas relacdes com o capitalismo. O recuo de teéricas feministas marxistas
nesse periodo é marcado pela queda do muro de Berlim e o fim da Unido Soviética, um
contexto no qual um outro mundo parecia impossivel, e permitiu que esse debate se
desenrolasse de modo des-historicizado®, tanto que o best-seller do periodo era intitulado O
Fim da historia e o ultimo homem, de Francis Fukuyama. Nos ultimos anos, com o
acirramento dos conflitos sociais oriundos do aprofundamento de implantacdo de politicas
neoliberais, temos visto um retorno dessa perspectiva: defendendo uma tese unitaria na qual o
patriarcado ndo é um sistema apartado do capitalismo, mas sem ser reducionista ou
economicista — ja que isso ndao corresponde ao pensamento de Karl Marx —, Cinzia Arruza
propoe-se a mostrar como o capitalismo nao deve ser entendido por meio de leis puramente
econdmicas, mas em uma complexa relacdao social articulada com um nticleo de exploragao,
no qual a opressdo de género é indispensavel. Ela alerta para o fato de que uma coisa é
descrever os fenomenos sociais de opressao e, outra, é dar conta de uma explicacdo tedrica
que contenha um principio organizativo®, sendo este ultimo seu objetivo: o trabalho
produtivo, geralmente entendido como locus de exploracdo, ndo pode ser separado do
trabalho reprodutivo, um processo de reproducao de toda sociedade, que na teoria feminista

ganha especificidade: "a manutencdo da vida em nivel diario e geracional"*.

40 PRECIADO, Paul. B. Multidées queer: notas para uma politica dos ‘anormais’, p. 18.

4 MIGUEL, Luis Felipe. Feminismo e Politica: uma introducdo, p. 84.

“2 ARRUZA, Cinzia. Consideragdes sobre género: reabrindo o debate sobre o patriarcado e/ou género, p. 36.
“ ARRUZA, Cinzia. Consideragdes sobre género: reabrindo o debate sobre o patriarcado e/ou género, p. 36.
4“ ARRUZA, Cinzia. Consideracgées sobre género: reabrindo o debate sobre o patriarcado e/ou género, p. 55.
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Silvia Federici, outra teorica da reproducdo social que participa do debate atual, tem
trabalhado com a nocdo de mulher como funcao-trabalho. Ao estudar a acumulagdo primitiva
do capital® sob a lente das mudancgas introduzidas na posi¢do social das mulheres e na
producao da forca de trabalho, Federici discorre sobre o lugar da mulher na divisdo sexual do
trabalho, afirmando que ela ndo foi expulsa pelo sistema capitalista, como acreditavam
algumas feministas socialistas®, mas sua confinacdo ao trabalho reprodutivo® teve um
propdsito. Ela segue na esteira dos discursos de Mariarosa Della Costa* e Selma James®, que
viram no trabalho ndo assalariado — aquele situado "fora do capital” — um lugar de exploracao
oculto que sustentava a saida de casa dos trabalhadores assalariados explorados, por isso ela
pode afirmar: “a feminilidade foi construida como uma funcdo-trabalho, que oculta a
producdo da forga de trabalho sob o disfarce de um destino biol6gico”®. Com a incumbéncia
da mulher em procriar as futuras geraces de trabalhadores, sua reclusdo em casa ndo era
explicada exatamente como uma questdo cultural, como vimos algumas feministas declararem

com a defesa da categoria de género.

O trabalho reprodutivo, portanto, geralmente é lido como uma consequéncia da
divisdo do trabalho que ganha determinagdes especificas no capitalismo, no qual o trabalho
reprodutivo se torna um alicerce do trabalho produtivo. Um olhar mais detido as
caracteristicas do que ao lugar social das atividades que as mulheres dedicam domesticamente
no cotidiano — e depois passam a exercer assalariadamente, tais como atender e/ou servir o
Outro —; é cunhado por algumas teéricas feministas pelo termo trabalho do cuidado. Joan
Tronto define cuidado como a atividade que inclui tudo o que fazemos com vistas a manter,
continuar ou reparar nosso mundo®', ou seja, o cuidado das criangas, dos idosos ou mesmo a
execucdo do servico doméstico. Estes sdo trabalhos que costumam ter salarios mais baixos e

sao realizados majoritariamente por mulheres ou associados a feminilidade.

4 Por acumulagdo primitiva (ou origindria) do capital estamos pensando no processo histdrico descrito por M arx
no capitulo 24 do Livro I de O capital. Cf. MARX, Karl. O capital.

4 FEDERICI, Silvia. Calibd e a Bruxa: mulheres, corpo e acumulag¢do primitiva, pp. 16-17.

4 A ideia do trabalho reprodutivo em Silvia Federici e Cinzia Arruza estd intimamente ligada ao trabalho
produtivo. Trabalho reprodutivo é o trabalho da procriacdo e também o trabalho do lar, da familia, realizado no
espaco privado necessario para que o trabalho que produz valor (produtivo) no espago publico possa ser
efetivado.

“ DELLA COSTA, Mariarosa; JAMES, Selma. Mulheres e a subversdo da comunidade.

4 JAMES, Selma. Sexo, raga e classe.

% FEDERICI, Silvia. Calibd e a Bruxa: mulheres, corpo e acumulagdo primitiva, p. 31.

> TRONTO, Joan apud MOLINIER, Pascale. El Trabajo de Cuidado y la Subalternidad.
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A andlise do trabalho do cuidado traz aspectos da dimensdo da afetividade no
desempenho de cuidar do Outro: o carinho, a seguranca psicolégica, o laco da relagao etc.
Esses elementos sup0e uma relacdo intersubjetiva e, por isso, uma parte das tedricas
feministas trabalha com a nogao de ética do cuidado. Uma autora referéncia nessa abordagem
é Carol Gilligan, que inicia sua investigacdao avaliando as visdes de mundo de duas criangas
de 11 anos, Jake e Amy, que revelaram a existéncia de perspectivas morais diferentes, uma
masculina e outra feminina, apresentada no seu livto Uma Voz Diferente: Psicologia da
Diferenga entre Homens e Mulheres da Infdncia a Idade Adulta®. As visdes de mundo de Jake
e Amy, segundo Gilligan, revelam, respectivamente, a moralidade padrao masculina, baseada
em direitos individuais e na universalidade das leis para a tomada de decisdo; e a feminina,
que privilegia a manutencdo do relacionamento de cuidado com o outro. Nesse caso, como a
ética do cuidado é associada a Amy, uma menina, algo de essencialista permaneceria nessa
concepcdo que muitas vezes traz habilidades do que entendemos ser praticadas na

maternidade, por exemplo, para justificar tal associacgao.

Evidentemente que essa analise, quando considerada essencialista, gerou criticas,
como, por exemplo, a de Pascale Molinier®, que defende a ética do cuidado como uma ética
do devir. Diferentemente daquela, esta declara a necessidade de toda a sociedade dar conta da
vulnerabilidade do ser, sem efetivar, desse modo, a alianca entre feminino e cuidado
pressuposta na primeira vertente. Dentro dessa escola, a questdo que se tenta responder é
quem cuida de quem cuida dos Outros? No plano ético, isto é, por meio de relacGes
intersubjetivas, € que se analisa a organizacdo e a distribuicdo das responsabilidades.
Entretanto Molinier e Paperman observam que “mais raros sdao os trabalhos que incluem
explicitamente, em sua problematica, as questdes normativas e politicas levantadas pela ética
do cuidado, quer se refiram a justica, a cidadania, as relacoes de poder, a vulnerabilidade ou

as responsabilidades”™.

Ao trazer rapidamente uma breve historia das perspectivas teoricas feministas,
esforcando-me por encaminha-la para o momento em que ha um questionamento a respeito da
ética associada a divisao sexual do trabalho, ponto que me interessa, por sustentar uma logica

desigual da politica e do social; e, com certeza, excluindo muitas outras perspectivas, a

2 GILLIGAN, Carol. Uma voz diferente: psicologia da diferenga entre homens e mulheres da infancia a idade
adulta.

> MOLINIER, Pascale. El Trabajo de Cuidado y la Subalternidad.
> MOLINIER, Pascale; PAPERMAN, Patricia. Descompartimentar a no¢do de cuidado?, pp. 43-57.
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questdo seria pensar, talvez, um deslocamento da ética normativa — para a qual se solicita cada
vez mais inclusdo e participagdo — para uma ética hospitaleira ou do acolhimento, ndo no
sentido de considerar somente as descri¢oes das acoes e tarefas realizadas por mulheres, mas a
constituicdo de subjetividades acolhedoras que podem sustentar relacdes de privilégios
normativos e a divisao de trabalho em nossa sociedade e/ou como essa subjetividade poderia

nos levar para um outro mundo (im)possivel.

Pois, por um lado, as exclusdes das mulheres de diversos ambitos, apontados até aqui,
por meio de confinamentos em determinados espacos, podem ser interpretados como um
modo de silenciamento e invisibilidade, creditando ao espaco publico o locus da
transparéncia, resultando na indicacdo de solucGes vinculadas a ampliacio do fluxo
luminoso®, ao langa-lo também sobre o espaco privado. Nédo por acaso, iniciamos essa breve
apresentacdo com a palavra de ordem "o pessoal é politico" e encerramos com a discussao do
trabalho reprodutivo e da ética do cuidado, que culminam na defesa de que as mulheres
aportam, por meio de seus trabalhos e relacoes afetivas, recursos para que todo um modo de
vida seja possivel a todas e todos. A partir disso, estratégias sdo desenvolvidas para que as

mulheres possam se libertar das opressoes que sofrem.

E se, por outro lado, a invisibilidade estiver além do que pode se tornar visivel? E se o
que se tornou visivel até aqui ndo perdeu totalmente sua invisibilidade**? E se jogar holofotes
ndo for nossa unica solucdao? E se essa invisibilidade ndo precisar ser lida de maneira
opressora, mas ao contrario, for nossa libertacdo? O que se ganha ao afirmar essa
invisibilidade ao invés de tentar a tornar visivel? Ou, mais ainda, o que se perde com essa
posicdo? Longe de querer desqualificar as perspectivas apresentadas, que tanto ja
contribuiram para desbancar uma universalidade humana exclusora de tantas e tantas
singularidades, interessa-me aqui a discussdo de uma meta-ética enquanto condicdo de
(im)possibilidade que a mulher e o feminino cumprem na constituicdo de uma subjetividade
que se institui — como apresentarei ao longo do trabalho — por meio da relacao intersubjetiva

marcada pela diferencga sexual, com consequéncias que a associam a politica e ao social.

% Agradego a Vinicius Malaco e Beatriz Garcez com a indicagdo do termo técnico: fluxo luminoso € a diregio
por qual caminha a luz emitida por uma fonte luminosa.
% Provocagio feita pela prof* Dr* Dirce Eleonora Nigro Solis durante a aula que ministrava na disciplina Tpicos

Especiais de Estética, no Programa de pds Graduagdo em filosofia da Universidade Estadual do Rio de Janeiro,
em 30 de junho de 2021.
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Quero, por fim, atentar para a dimensdo expropriadora que a mulher, ou mais
precisamente, o feminino, possam talvez desempenhar para a constituicio de uma
subjetividade acolhedora, retirando-a de um encerramento em si de uma identidade, isto é, do
lugar de soberania que pretensamente tudo pode, e que ao se apropriar de algo, institui uma
hierarquia. Trata-se, desse modo, de recusar que apenas um processo de inversao seja
suficiente como estratégia de libertacdo das opressdes contra as mulheres — e ouviremos,
contra todas e todos —, pois apesar de necessaria, a realizagdo estrita do processo de inversao
manteria a subordinacdo do par invertido, conservando as hierarquias e propriedades privadas
ao solicitar por uma inclusao nos mesmos moldes anteriores. Se o desejo é por liberdade, esse
processo deve ser, entdo, acompanhado, ao mesmo tempo, de um deslocamento
diferenciador”’, uma abertura para o acolhimento do Outro ao ndo se fechar nas suas proprias
propriedades, por isso, capaz de retirar a subjetividade de uma identidade fechada. Nesse
sentido, perder as propriedades durante o processo de expropriacdo significa estar em uma
situacdao de vulnerabilidade, abertura na qual se perde todo e qualquer controle sobre si e,
portanto, sobre o outro; porém, ndo voluntariamente, mas porque também o Outro na sua
invisibilidade nos surpreende: ndo-lugar do feminino. Desse modo, desejo contribuir para o
debate e pensamento de tedricas feministas no que tange as nossas lutas pelo fim das

hierarquias para todas e todos.

O lugar da mulher na hospitalidade

O que seria a meta-ética, a qual me refiro quando entendo ser mais importante se
direcionar a ela do que se ater apenas as relagdes intersubjetivas ou a divisao sexual do
trabalho? Para discutir essas questdes dois filésofos foram invocados por receberem em seus
pensamentos filoséficos a alteridade radical, trazendo para o campo ético uma relacdao
intersubjetiva em que o Outro ndao pode ser reduzido e conhecido: deslocamento do
relacionamento com o Outro como se o Outro fosse o Mesmo, elaborando, assim, normas a
partir de si com validade pretensamente universal — a reducdo de qualquer diferenca ao
Mesmo impoOe a necessidade da adequacdo entre o objeto e o sujeito, e como discorrerei,

tratar-se-a de inadequacdo. Um deslocamento porque este campo ético de acolhimento da

5 Diferir comporta a0 menos dois sentidos, o primeiro, mais usual, é o ndo idéntico, o segundo, remete a "mais
tarde", a demora, ao desvio, ou seja, uma agao no tempo que sai do tempo linear e nos leva a um "ndo-lugar"”, por
isso temporizagdo articula ao mesmo tempo o espaco. DERRIDA, Jacques. Gramatologia, pp. 82-88.
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alteridade sera anterior ao direito, a ontologia, ao ser das propriedades, ao chamado cidadao
humano que Derrida intitularia: "europeus adultos machos brancos carnivoros e capazes de
n58

sacrificio Com essa anterioridade, a meta-ética, ou a desconstrugdo, comega a ser

esbocada.

Vamos aos filésofos convocados: Emmanuel Levinas e Jacques Derrida. O primeiro,
judeu lituano radicado na Franga e o segundo, franco-magrebino, além de judeu-agndstico™.
Dois amigos filosofos que antes de colocarem uma questdo sobre quem é o outro da
alteridade, abordando-o como objeto e garantindo a relacdo pelo controle das regras,
acolheram a questdao posta pelo Outro, singularidade que excede a norma e sempre clama por

uma excecao, por transbordamento, mas de atravessamento impossivel.

Para quem iniciou se posicionando e reivindicando por reflexdes e experiéncias que
prezam pelo fim das hierarquias e propriedades privadas (do sujeito e do capital) opressoras,
tentando se colocar a deriva ao trilhar junto ao feminino; a eleicdo de dois fil6sofos homens, e
ainda sugerindo entre eles a fraternidade — apartada de sororidade —, pode parecer, nos dias
atuais, paradoxal ou até mesmo entreguista, uma vez que parte da luta feminista tem exigido
visibilizar mulheres na historia filosofico-cientifica. No entanto, em favor deles, ha na
proposta de um deslocamento ético, uma anterioridade em relacdo a ontologia, na qual as
relacdes intersubjetivas dependem da participacdao da mulher enquanto (in)condicdao de
(im)possibilidade do direito, da politica, da ontologia etc. Portanto, a questdao que vem a tona:

como ela participa?

Apenas, antes, vamos abrir um parénteses para aproveitar o resguardo de Tina Chanter,
filésofa simpatica a obra de Emmanuel Levinas. Ao estimular tedricas feministas a buscarem
seguir o Infinitamente Outro provocado por ele, um Outro que ndo pode ser tratado nos

moldes masculinos, ela diz:

Para que ndo se pense que invoco um homem a falar por nds, como se nao
pudéssemos falar n6s mesmas, deve-se dizer que o que Levinas diz sobre o feminino
permanece fundamentalmente ambiguo, e nesse sentido, a voz que Levinas fornece é
uma voz silenciosa. Nao cabe, talvez a Levinas quebrar esse siléncio. Ao invés, é seu
siléncio que abre espaco para outros, aqueles que sempre foram Outros, e que
comecam a ser radicalmente outros — as mulheres — para falar, para escrever sua
alteridade. Se as mulheres ao longo da histéria foram o "outro" dos homens, isto é,

* DERRIDA, Jacques. Forga de lei, p. 34.

% O proprio autointitula-se um ‘judeu atew’ (DERRIDA, Jacques. Derrida pour le temps a venir, pp. 20-21),
contudo, conforme argumentarei mais a frente, tendo a considerar o seu pensamento como agnostico.
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fomos julgadas sem sermos levadas em consideragdo, como diferentes, ndo iguais
aos homens; e se, na maior parte das vezes, aceitamos esse julgamento, o que é ser
nés mesmas? E para ser outra do que temos sido e ainda somos, em grande medida.
Longe de chamar Levinas para falar em nosso nome, estou simplesmente apontando
para uma certa insisténcia em sua obra sobre a alteridade, uma insisténcia que apela
para o que tradicionalmente tem sido concebido como valores ndao masculinos:
gentileza, ternura, acolhimento. A insisténcia de Levinas na alteridade coincide com
a busca do feminismo para que as mulheres sejam outras do que sdao. Ninguém pode
fazer isso por nds®.

Corroborando as palavras de Chanter e reforcando o que apontei antecipadamente —
uma liberdade para além das mulheres —, quando ela afirma uma ambiguidade no feminino,
sendo nela possivel encontrar um modo de ser outro do que temos sido, esse movimento deve
necessariamente passar pela diferenciacdo produzida nesse equivoco. A insisténcia de
Levinas, ressaltada por Chanter, em uma alteridade acolhedora, ja diz algo sobre essa
ambiguidade. A diferenca se desdobrard entre quem sempre esteve atrelada a essa funcao:
mulher e feminino, que, inclusive, as vezes, foram tomados como sindnimos pelo autor.
Enquanto leitora da ética do acolhimento ou da hospitalidade — legado deixado por esses dois
filésofos —, interessa-me compreender a participa¢do da mulher no campo meta-ético nas duas

possibilidades interpretativas.

Ha diversas leituras que optam por mulher e/ou feminino em Levinas, considerando,

ou ndo, as ressalvas do proprio autor a respeito do feminino ndo ser tomado por mulher
1 . 4 3 s =61 62 s A03 64 : 65 66
empirica; poderia citar aqui Beauvoir>, Beckert™, Chalier™, Chanter™, Irigaray™, Menezes™,

Sandford®, Rodrigues®. Ao introduzir Derrida nesse encadeamento, entendo que o ganho de

% [Traducdo minha]. No original: "Lest it be thought that I am invoking a man to speak for us, as if we could not
speak ourselves, it should be said that what Levinas says about the feminine remains fundamentally ambiguous,
and in this sense the voice that Levinas provides is a silent voice. It is not, perhaps, for Levinas to break this
silence. Rather, it is his silence which opens a space for others, those who have always been Other, and who are
beginning to be radically other — women — to speak, to write their otherness. If women throughout history have
been ‘other’ than men, that is, we have been judged as not counting, as different from, not the same as men; and
if, for the most part, we have accepted that judgment, then what is it to be ourselves? It is to be other than what
we have been, and still are to a great extent. Far from calling upon Levinas to speak on our behalf, I am simply
pointing to a certain insistence in his work upon otherness, an insistence which appeals to what have traditionally
been conceived as non-male values: gentleness, tenderness, welcome. Levinas’s insistence upon otherness
coincides with feminism’s quest for women to be other than what they are. No one can do that for us".
CHANTER, Tina. The feminism and the Other, pp. 52-53.

81 BEAUVOIR, Simone de. O Segundo sexo.

82 BECKERT, Cristina. Lévinas e a alteridade no feminino.

53 CHALIER, Catherine. The exteriority of the feminine.

6 CHANTER, Tina. Feminism and the Other.

8 IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress.

% MENEZES, Magali Mendes de. O pensamento de Emmanuel Lévinas: uma filosofia aberta ao feminino.
% SANDFORD, Stella. Levinas, feminism and the feminine.

% RODRIGUES, Carla. Duas palavras para o feminino: hospitalidade e responsabilidade.



27

sua interpretacdo seja mostrar que somente deslocando o feminino em relacio a mulher se
poderia ir além de uma inversdo que efetivaria a liberdade das mulheres em detrimento da
liberdade dos homens. Ele a fara por duas leituras hiperbolicas as obras de Levinas, uma
androcéntrica, que adota o termo mulher, ou o sin6nimo entre mulher e feminino; e outra
feminista®, que assume o feminino para além da esséncia atribuida geralmente a ele. Os
resultados apontardo para diferentes significacdes do "lugar" de anterioridade da mulher-
feminino em relacdo a subjetividade ética, ela mesmo anterior ao ser ontologico e, portanto,
com isso, sua participagdo também conteria distintos estatutos, sem ocasionar prejuizo de um

ao outro.

Pensava que esta ultima interpretacdo teria sido menos desenvolvida por Derrida do
que a critica androcéntrica que ele comenta explicitamente em textos como En ce moment
méme dans cet ouvrage me voici”’ e Adeus a Lévinas. Entretanto, ao compreender com
Derrida que é do mesmo "lugar" que as duas hipérboles sdo lidas, mas com uma diferenca
espaco-temporal entre elas, sendo esta também uma das maneiras pela qual a desconstrucao
acontece, fica mais facil conceber porque ela é menos nitidamente abordada, uma vez que ao
libertar a alteridade do Mesmo, ela ndo deve ser tematizada. Por isso, ela devera ser
encontrada em toda a sua obra, dando indicios de uma das participacdes buscadas, pois, se na
hipérbole androcéntrica a participacao da mulher é vista na anterioridade como subordinacao
e sustentaculo ético de uma relacdo social e politica, ja a hipérbole feminista deveria retirar a
condicdo de sacrificio da mulher, ou, ao menos, um certo sentido de sacrificio — assim parecia

prometer Derrida pela designacdo Manifesto Feminista.

Todavia, entre uma e outra, somos colocadas e colocados em uma situacdo de impasse,
porque ao retirar a mulher do lugar de sustentaculo e transpassa-la ao nao-lugar do feminino,
teriamos ainda um lugar a ser preenchido para que o sustentaculo ético continuasse a apoiar o
social e o politico? Seria possivel ser sustentado por todos e todas ao se retirar essa escora?

Tratar-se-ia, aqui, de divisdo das responsabilidades e do trabalho do cuidado?

Ter que decidir somente por uma leitura, certamente, é uma decisdo ndo estimada pela
filosofia desconstrucionista. Contudo, em cada situacdo serd necessario uma resposta, uma

resposta que supde um instante de siléncio, ético, mas, ainda assim, exige uma resposta de

% DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, pp. 60-61.

70 Este texto foi publicado originalmente em BLANCHOT, Maurice; LARUELLE, Frangois. Texts por
Emmanuel Levinas. Paris: Jean-Michel Place Editeur, 1980. Depois publicado em DERRIDA, Jacques. Psyche:
Inventions de l'autre. Paris: Galilée, 1987. Desconheco tradugdes deste texto e, por isso, serd citado no original.
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uma decisao que se toma para além de um dever. Ela ndo é tomada, mas se toma. Pois ndo se
trata de um sujeito autbnomo’’. Essa passividade pela qual a subjetividade acolhe a decisdo do
outro reclama um deslocamento que s6 pode ser compreendido por um desvio que marca uma
presenca-auséncia. A visao do outro como se fosse o Mesmo ndo acata o acolhimento, ao
contrario, impoe limites ao discurso ético, teria dito Levinas. Isso pode ser lido, por exemplo,
nas Meditacbées Cartesianas, de Husserl, especialmente na quinta, quando é admitida a
impossibilidade de acesso originario ao alter-ego, momento no qual ele passa a se utilizar da

figura da analogia para falar do Outro’.

Ainda que a proposta da eticidade levinasiana, oriunda da limitacdo fenomenolégica,
pudesse ser justificada pela falta, Derrida, ao assumir radicalmente a interrupcao passivel de
ser reconhecida nesse momento, acredita, justamente, que o ético é revelado na
impossibilidade de tematizacdo do outro: uma interrup¢do do principio fenomenolégico”
enquanto interrupcao de si imposta pela prépria fenomenologia, ou seja, o limite dado pelo
alcance de sua tematizagdo ja é o ético’™. O "para além ético" inscrito nessa interrupgdo e
descontinuidade une, assim, os dois fil6sofos e, segundo Fernanda Bernardo, permite Derrida

"subscrever a tudo quanto Levinas (...) diz"”

. A aproximacao entre os dois filésofos ocorre
pela paixdo pelo totalmente outro’®, de um ser finito que passivamente é afetado por uma

heteronomia infinitamente outra.

Talvez, seja possivel dizer, também, que essa aproximacdo €é determinada pelo
encontro com Husserl. Decorre dai uma certa ndo-fenomenalidade do outro, que ndo pode ser

visivel na sua representacdo, ao contrario da alteridade descrita analogicamente, concebida na

"' DERRIDA, Jacques. Aporias: morrer-esperar-se nos "limites da verdade", p. 29.
2 HUSSERL, Edmund. Meditagées Cartesianas, pp. 108-109.

73 "Levinas quis dizer com isso [interrup¢do de si] que é para descrever as coisas em si que nds abandonamos o
principio da intuicdo; é porque o outro é outro que eu devo descrever minha relacdo com ele/ela eticamente e ndo
em uma forma puramente fenomenoldgica. Mas eu faco isso em nome da fenomenologia: para ser um
fenomenologo até o fim, eu tenho que interromper a fenomenologia. Isto é o que quero dizer com interrupgdo de
si, que é outro nome para différance”. No original: "Levinas meant by this [self-interruption] that it is in order to
describe the things in themselves that we have to abandon the principle of intuition; it is because the other is the
other that I must describe my relation to him/her ethically and not in a purely phenomenological fashion. But I
do this in the name of phenomenology: in order to be a phenomenologist to the end, I have to interrupt
phenomenology. That is what is meant by self-interruption, which is another name for différance”. [Interpolacdo
e grifo meus]. DERRIDA, Jacques. Hospitality, justice and responsability: a dialogue with Jacques Derrida, p.
81.

7" A fenomenologia interrompe a si mesma. Esta interrupcdo de si por si-mesmo, se alguma coisa de parecido é
possivel, pode ou deve ser assumida pelo pensamento: é o discurso ético — e é também, como limite da
tematizagdo, a hospitalidade". DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, p. 68.

> DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, p. 136.
s BERNARDO, Fernanda. Iévinas e derrida: ponto(s) de (ndo) - contato, p. 206.
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propria identidade do sujeito sem chegar a se algar a alteridade radical. Desse modo, a barreira
alocada por Husserl ao acesso a experiéncia do outro, imposta pelos gestos, tracos fisicos etc.,
que ndo se adequavam a concepc¢ao do signo expressivo, passam a ser excluidos da intuicdo,
apurando cada vez mais o que constituira a voz fenomenologica, que, segundo Derrida, tenta
fracassadamente se purificar de qualquer contaminagdo exterior, formando um sujeito falante
silenciosamente a si mesmo. O insucesso dessa formacdo subjetiva deve-se a contaminacao
inerente a abertura da interioridade a exterioridade, processo que a desconstrugdo revela e

pelo qual iniciarei este trabalho.

Com isso, a primeira consequéncia da invisibilidade do outro ndo seria apenas a
interrupcao da possibilidade da relacao com "ele", mas a propria interrupcdo de si, para além
da esséncia, na filosofia levinasiana, antes mesmo que o sujeito fosse fundado, de maneira que
Levinas, nas palavras de Derrida, descreve a "histéria como cegueira em relacdo ao outro"”’,
porque a alteridade radical teria condi¢cOes de instaurar o tempo e a histéria quando, na
presenca, nao se repetiria mais a visdio do Mesmo. Essa relagdo que recebe cegamente o
absolutamente outro se revelaria no rastro do Infinito no Rosto de Outrem, por meio do face-

a-face constituinte da relagdo intersubjetiva.

Assim, com a interrupcao fenomenoldgica, as coisas ndo devem mais aparecer na
presenca do presente vivo, conforme as licoes de Husserl, uma vez que o Rosto foi
considerado. Essa "consideracao" ndo se trata de uma visdo, sendo de uma visao cega. Para
isso, ndo bastava incluir o que estava fora, porque um buraco se abre para ser ocupado quando
o excluido suporta o que restou do movimento da exclusdao. A desconstrucdao desloca, nesse
caso, para uma sensibilidade que extravasa a visdao conceitual de uma coisa. O
transbordamento para aquém-além vai para uma anterioridade na qual passado e futuro se
encontram no presente, mas em nada se igualam a retencao, porque essa anterioridade ja esta

comprometida em trazer tudo a presenca.

O que seria, entdo, a pré-originariedade, o imemoravel, que caracterizam a
temporalidade quando Derrida e Levinas se referem a anterioridade ou desvio da ética?
Compreender esse movimento dependeu de um passo que demorei a dar pelas questdes
religiosas envolvidas e, de alguma maneira, reprimidas pela filosofia, especialmente a

considerada contemporanea. Entretanto, creio ser impossivel pensar a meta-ética, a

7 DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metdfisica, p. 133.
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anterioridade na qual a mulher estd enredada — que Derrida afirmou ser até mesmo pré-ética

—, sem compreender sua imbricagdo a temporalizagdo judaica.

Varios pesquisadores articulam as influéncias do messianismo no fazer filoséfico de
alguns autores judeus, por isso fiz questdo de ressaltar esses predicados na apresentacdo dos
filésofos. O messidnico supde uma interrupcao do tempo, uma descontinuidade (aquela
mesma do outro irrepresentavel), na tentativa de conferir a qualidade de ser ao tempo fora das
determinagdes da espacialidade’. Dai parte a mengédo que entendo influenciar, por exemplo, o
deslocamento do feminino ao ndo-lugar, ao "lugar" para além da esséncia. Nesse tempo
judaico, por exemplo, o futuro a qual se refere ndo é um futuro planejado, controlado,
previsivel no horizonte, alids, nem horizonte ha: o futuro é uma catastrofe redentora. O outro
que vira ndo é visto. Mas um futuro que se coloca pela vinda do Messias, outro invisivel, deve

se apresentar?

Podemos tomar a explicacdo de Michael Léwy para algumas elucidacdes. Ao retomar
o messianismo judaico apocaliptico, tal como caracterizado por Gershom Scholem, ele
lembra que uma das caracteristicas desta corrente é a reden¢do™ ocorrer no mundo visivel,
publicamente®’, em contraposi¢do ao messianismo cristdo, que ocorre por meio do espirito
privado. No entanto, a invisibilidade nao estaria ao lado da face do Outro que ndo pode ser
reduzida? Aqui, as duas leituras hiperbolicas derridianas ganham maior destaque, pois a
visibilidade seria de um acontecimento que mantém a invisibilidade traida, mas ela vem a

visibilidade, publica, ndo mais, portanto, no mesmo sentido da presenca fenomenolégica.

O rosto ndo é um signo indicativo que agora pode ser expressado, ele é rastro. O fato
de ser visivel e publico, em contraposicdo a experiéncia crista individual de unido com Deus,
traduz a incompatibilidade da desconstrucdo com a dependéncia da interpretacdo de um
sujeito e individuo no mundo, uma vez que o outro chega, passivel de ser visto ou ndo. Isso
também ndo quer dizer que o leitor, ou mais especificamente a leitora, ndo tenha papel
importante para Derrida. Porém, ainda que Derrida faca da pessoa que 1é uma produtora de
sentido; isso ndo acarreta, quer ela veja ou ndo o invisivel, a auséncia de acontecimentos, cuja

a conjuncao da invisibilidade e visibilidade promove uma proposta ontolégica, na qual um

78 SELIGMANN-SILVA, Marcio. A porta estreita pela qual pode entrar o Messias, p. 27.

7S Este termos pode ser associado a restitui¢do, reparagio, restituicdo da harmonia perdida. LOWY, Michael.
Redengdo e utopia, p. 10.

% 1,OWY, Michael. Redencdo e utopia, p. 22.
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rastro habita a visibilidade no presente, trazendo em um instante a simultaneidade do passado-

presente-futuro.

Na situagdo apresentada por Lowy, a analise dedica-se a autores judeus no periodo do
fim do século XIX ao inicio dos anos 1930. Entretanto, ndo se testemunha em Levinas (ao
menos nas obras filosoficas), e nem, tampouco, em Derrida, a totalidade da visibilidade do
Messias, pois, poder-se-ia dizer que eles integram, na contemporaneidade, uma escola do
messianismo secularizado que, de acordo com Bensussan, ainda deve ser lido dentro da chave

mistica por um Messias que se torna o proprio tempo, conservando a espera da justica®.

Por outro lado, Cristina Beckert®, no que tange aos escritos teolégicos de Levinas,
alerta para sua maior afinidade com a corrente messianica rabinica, desprestigiada por
Scholem — que preferia a apocaliptica e mais politica —, na qual, dentre uma das subcorrentes,
ha uma interpretacdo que cré na vinda do Messias independentemente dos justos, ou "do
mérito moral dos seres humanos". A intervencao do Messias ndao daria cabo da pobreza na
Terra, da justica esperada. Por isso, conforme Beckert, Levinas teria se associado a essa
corrente, privilegiando o esforco e o re-constante re-comego do pensar e da agdo®,
propiciando uma relagdo mais direta entre Messias e a subjetividade ética®. Tratarei disso no
segundo capitulo do trabalho, na anélise de Derrida sobre a filosofia levinasiana, comparando

Deus e o ser humano a partir do rastro de Deus no Rosto humano®.

Inclusive, esse entendimento da recepcao de Outrem por parte da subjetividade, de
modo que sera obrigada pelo rastro ao acolhimento, implicou uma visdao cega do Rosto.
Talvez resida nessa concepgao de subjetividade, que tem seu olhar sacrificado, o motivo pelo
qual Levinas tenha se autointitulado judeu catélico®® — ja que o protestantismo néo é tdo afeito

ao sacrificio?. E, talvez, por isso também Derrida aproxime a subjetividade levinasiana ao eu

8 SELIGMANN-SILVA, Marcio. A porta estreita pela qual pode entrar o Messias, p. 27.
8 BECKERT, Cristina. "O Messias sou eu", nota 1, p. 104.

8 "0 ser ndo se produz ai como o definitivo de uma totalidade, mas como recomego incessante e, desse modo,
como infinito". LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 249.

8 BECKERT, Cristina. "O Messias sou eu", p. 105.
% DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, p. 131.
% DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, p. 29.

8 Cf. WEBER, Max. A ética protestante e o "espirito” do capitalismo. Weber defende que com a ética
protestante ndo era mais o sacrificio que operava nas relagoes, mas a racionalizagdo do comportamento que se
desdobra no asceticismo. Em relagdo ao catolicismo, passa a ser permitido ganhar dinheiro, mas a orientacdo aos
ricos indicava o emprego das quantias em algo 1til e necessario.
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puro de Pascal®

, conexdo que desenvolvi somada a heranca agostiniana, com os olhos
deslocados para o coracdo. Portanto, contaminada a racionalidade pela sensibilidade, acolher
as filosofias que flertam com a teologia se tornou imprescindivel para compreender a

desconstrucao e revelar, mais do que o reprimido, o imemoravel.

Ainda nesse deslocamento, no qual se "encontra" a cegueira que vé com os olhos do
coracao, na tradicdo crista, é importante ressaltar que ela conserva a necessidade de uma
visdo. Desse modo, constitui-se uma tradicdo que ndo esta longe da grega e da ocidental
moderna, para as quais luz e visibilidade terdo igual importancia a luminosidade e
celestialidade da nogdo de deus®. Fernanda Bernardo, a partir de algumas leituras de Derrida,
alerta para a alianca que a revelacdo e o Iluminismo mantém com a luz*®. A despeito dos
tracos religiosos, ndo se trata, nesta pesquisa, de uma andlise teoldgica, mas filosdfica,

acolhendo, ainda que pela porta dos fundos, uma certa interpretacao da tradicao judaico-crista.

Para ndo me estender no que concerne ao pensamento judaico, e também cristdo, uma
vez que trarei alguns desses aspectos durante o desenvolvimento da pesquisa, queria apenas
salientar que sem eles nem ao menos seria possivel interpretar o "lugar" que ocupa a hipérbole
feminista. O papel secundario da mulher nessas tradi¢oes fornecem subsidios para pensar sua
subordinacdo, mas essa leitura é mais comumente aceita. Se "quem", de fato, garante a
distancia no ambito da sensibilidade — uma distancia respeitosa e desejante do Outro, ao
contrario de uma distancia como isolamento que na verdade é produto da aproximacdo do
apoderamento do outro —, é a mulher, entdo, sua anterioridade com objetivo de acolher antes a
subjetividade que recebe o Rosto de Outrem pode ser entendida por uma subjetividade
sacrificada. Por outra parte, compreender o sacrificio em uma anterioridade imemoravel, em
que a subordinacdo ndo alcanca o sentido da opressdo, apenas se "efetiva" na expropriacao da
mulher trazendo um feminino impredicavel que ja estava 14 — recurso da temporalidade
judaica — ainda que eu utilize figuras que aparentem ser predicadas: a cega, a chorosa, a

bruxa. Porque o sao na desmedida em que desloco, com Derrida, expropriando-as.

Esses mesmas figuras fazem alusdo ao que é subordinado, mas dado que desse mesmo

lugar vem a libertacdo, a valorizacao é do que Chanter averigua na insisténcia de Levinas em

8 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, p. 130.

% Fernanda Bernardo utiliza-se do termo deiwos na tradi¢do indo-europeia, traduzido como deus e associado a
nocoes de luminoso e celestial, indicado em le vocabulaire des institutions indo-européennes de Emmile
Benveniste. BERNARDO, Fernanda. O segredo da fé — o fiel ateismo de Derrida, p. 35.

% BERNARDO, Fernanda. O segredo da fé — o fiel ateismo de Derrida, p. 35.
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uma alteridade acolhedora. E é do mesmo lugar porque a invisibilidade habita a visibilidade:
ndo existem dois mundos distintos. O novo vem da impossivel repeticdio do Mesmo. A
impredicabilidade s6 pode se manifestar traida nas predicabilidades, mas também
tensionando pela mudanga dos predicados atuais, para que nenhum se fixe na relagao

hierarquica em relacdo ao seu par opositor.

A respeito deste trabalho apresentar o fim das hierarquias como horizonte, reconheco
que se abre um espaco para a interpretacdo de uma traicao a filosofia derridiana: como se
houvesse um ponto de chegada em um porto seguro e uma certeza teleoldgica. Mas a defesa
da surpresa advinda da invisibilidade do que nao aparece no horizonte impediria um horizonte
do fim dessas hierarquias? Ou se deve tratar o fim das hierarquias como ndo-horizonte, ou
melhor, como limite do horizonte a ser transbordado? Ndao parece ser o caso quando a
proposta é deixar o outro falar em mim, na sua estranheza impossivel de ser captada, em

nome de sua vulnerabilidade.

A desconstrugdo, portanto, também pretendeu o fim das hierarquias. E sobre elas que a
différance” caminha, contra a relagdo de pares opostos que se estabilizam na dominacio de
um pelo outro em busca de uma multiplicidade que desestabilize qualquer dicotomia
oposicional. Embora se possa dizer que a instabilidade, de alguma maneira, habite esse
horizonte com uma ameacga invisivel que ndo podemos prever com a nossa visao de vidente,
uma leitura desconstrutiva também explicita arbitrariedades e violéncias de toda perspectiva
que se apresenta enquanto tal e auxilia no processo des-hierarquizante ao tensionar pela

diferenciacdo®. E por isso, a questdo que continua é como o deslocamento permitiria a saida

% Este termo sera melhor desenvolvido no capitulo I. A respeito da utilizagdo do termo em francés, é importante
informar que ha algumas alternativas para traducdo em nossa lingua: uma delas é traduzir igualmente com a
substituicdo da vogal "a" na palavra francesa différence na grafia portuguesa, produzindo o termo "diferanca",
embora na lingua francesa a modificacdo ndo seja sentida na fala, apenas na escrita: "O a da différance, portanto,
ndo se ouve, permanece silencioso, secreto e discreto como um timulo" DERRIDA, Jacques. A diferenga, p. 30.
Enquanto na lingua portuguesa é sentida em ambas. Outra possibilidade comumente utilizada seria o termo
"diferencia", com inclusédo da letra "i". Ainda, seria possivel trocar o cedilha por um estranho duplo "s", como
tentativa de manter o impacto no visual preservando o conforto auditivo, transformando em diferenssa, mas, na
lingua portuguesa o duplo "s" encontra-se geralmente em situacOes intervocalicas e quando ha substantivos

derivados de verbo, usa-se "¢", com excecdo de algumas termina¢bes que ndo abrangem o ferir de diferir. A

nan

substituicdo pelo duplo "s" constituiria transgressdo da regra gramatical. Poder-se-ia, entdo, pensar na
substituicdo por um unico "s", mas entre vogais ele teria o som de "z". Neste caso, como a desconstrucao
derridiana ndo se pretende a transgressdo da regra gramatical, e nenhuma tradugdo consegue conservar a
substituicdo — e ndo inclusdo — de uma letra sem que implique na quebra da regra ao mesmo tempo em que

mantém a mudanga apenas no visual, decidimos por utilizar o termo em franceés.
92 No ambito da Histdria, esse processo de diferenciacio a partir da filosofia de Derrida, pode ser encontrado em

RANGEL, Marcelo de Mello. Modernidade e Histéria a partir de Benjamin e Derrida, capitulo 2. Justica e
Historia a partir de Derrida.
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dessa condicdao de possibilidade para uma condicdao de impossibilidade, que nunca se
apresenta, mas acontece, para que o lugar de sustentaculo seja imediatamente des-

hierarquizado. A aporia® esta langada.

Aproveitando as explicagdes metodoldgicas, e seguindo com Derrida, ndo considero a
desconstru¢do um método™, por isso ndo me colocarei a tarefa de realizar uma desconstruc¢do
"rigorosa". Como disse Derrida, em Adeus a Lévinas, ndo se pode ser fiel se ndo for pela
infidelidade®™. Pretendo uma contaminagdo de Derrida por todas as herancgas que trago
comigo, tentando ser o mais infiel possivel para lhe ser fiel na experiéncia do pensamento.
Pode ser que haja riscos nas minhas interpretacdes em recair ao que ele chamaria de
metafisica da presenga®, ndo por qualquer essencialismo, mas por excesso de controle. Ndo é
a minha intencdo. Mas é um risco que se corre ao escrever, pensar, agir, atuar, enfim,

simplesmente por viver, nos contaminamos.

A questao sobre o que se perde e o que se ganha ao afirmar a invisibilidade, o ndo-

lugar do feminino, é uma pergunta na qual tenho tentado trilhar um caminho, e muitas vezes

% Toda aporia revelaria, para Derrida, a instabilidade de uma verdade que ndo pode ser identificada por
oposicOes binarias. Diante de um par binario, haveria sempre uma différance que desorganizaria a oposicao,
ampliando para multiplicidades que ndo se consolidariam nem em um par do termo e nem em outro. Esta
indecidibilidade, Derrida compreende como experiéncia aporética, como tnica possibilidade de experiéncia e,
portanto, experiéncia impossivel, jA que experiéncia teria o sentido de atravessar; e a indecidibilidade traria a
aporia enquanto estar diante de "uma passagem refutada, denegada ou interdita, ou mesmo, o que pode ser ainda
outra coisa, a ndo-passagem, um acontecimento da vinda ou do porvir, que ndo tem mais a forma do movimento
consistente para passar, atravessar, transitar". DERRIDA, Jacques. Aporias: morrer — esperar-se nos "limites da
verdade", p. 22. A decisdo entre contraditérios, maneira pela qual a aporia é interpretada, por Derrida, ja em
Aristoteles, em seu conceito de tempo, é contraria a uma tradi¢cdo que identificou ai uma dialética: na constatacdo
de Aristoteles de que o tempo é o que ndo é ("E evidente, entdo, que o tempo é parte do movimento segundo o
antes e depois, e é continuo, porque é parte de algo continuo". ARISTOTELES. Fisica, Livro IV, 220a/25),
segundo Derrida, duas nogoes coexistiriam a partir de uma oposicdo binaria entre ato e poténcia. A primeira
hipétese afirmaria o tempo constituido por nun (agora), divisivel em partes e com nenhum agora presente. Em
uma segunda hipétese, haveria uma negacdo de que o agora seja uma parte e que o tempo seja constituido por
nun. A oposicdo serviria como uma saida para ndo afirmar a coexisténcia de algo impossivel e,
consequentemente, valorar hierarquicamente uma oposicdo em relacdo a outra. Neste momento é que se toma
uma decisdo — qual delas ird “comandar”? — ou a possibilidade de fagocitar um dos termos resultando em um
terceiro. A aporia, ao invés, mantém-se entre 0s pares sem nunca constituir um novo termo que englobe os
anteriores. DERRIDA, Jacques. Ousia e Grammé, p. 84.

% DERRIDA, Jacques. Qu'est-ce que la déconstruction?
% DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 69.

% "A histdria da metafisica, como a histdria do ocidente, seria a histdria dessas metaforas e metonimias. A sua
forma matricial seria (...) a determinacao do ser como presenc¢a em todos os sentidos desta palavra. Poder-se-ia
mostrar que todos os nomes do fundamento, do principio ou do centro, sempre designaram o invariante de uma
presenca (eidos, arqué, télos, energeia, ousia [esséncia, existéncia, substancia, sujeito], aletheia,
transcendentalidade, consciéncia, Deus, homem etc.)". DERRIDA, Jacques. A estrutura, o signo e o jogo no
discurso das ciéncias humanas, p. 409.
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me deparado com a aporia sugerida por Derrida, ou seja, um ndao-caminho. E sobre ela que

me debruco ontem e amanha.
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1. Janelas fechadas sdo olhos de cego’
ou talvez
Janelas abertas sao olhos de cega

Didlogo de mdos
Lygia Clark e Hélio Oiticica

1.1. A visdao nem sempre depende apenas do olhar

Derrida declara logo no inicio de Memdrias de Cego” que contard uma histdria ao seu
interlocutor — pois, sim, é um didlogo ou polilogo® — utilizando desenhos. Estes instigardo seu

incipal, Vi
tema principal, o “ponto de vista”®

, 0 que nao parece estranho ao objeto, uma vez que o ato
de desenhar costuma sempre incitar um ponto de vista pelo olhar'®, seja de quem desenha,
seja de quem o observa. Mas seu interlocutor, confuso, pergunta-lhe, entdo, se é preciso seguir
sua histéria escutando ou observando os desenhos, a que Derrida responde: “ambas as coisas,
uma vez mais, ou entre ambas. Fa-lo-ei observar que a leitura ndo procede diferentemente.

Escuta olhando”!.

“Provérbio portugués

%7 Esse texto surge de um convite do Louvre a Derrida para realizar uma exposigdo. Trata-se de um evento que
inaugura uma série intitulada "Parti Pris", na qual pessoas ndo especialistas da éarea tiveram liberdade para
selecionar desenhos colhidos no acervo do museu e, a partir disso, escrever um texto a respeito. O fildsofo
aproveita a oportunidade para continuar suas investigaces sobre a metafora 6tica na histéria da filosofia, agora
diretamente ligada a desenhos por vias do enceguecimento.

% H4 uma discussdo entre comentadores sobre a indefinicio do texto apresentar um didlogo ou polilogo —
conversa em que participam multiplos interlocutores —, uma vez que as vozes apresentadas ndo teriam marcagoes
especificas. Ginette Michaud acredita que a interlocugdo poderia consistir em duas vozes oriundas de uma
mesma fonte, “uma divisdo dos autos”. MICHAUD, Ginette. «“(Sem) designio — o desenho”», pp. 79-80. Ao
contrario, defendo ser um didlogo ou polilogo, e a justificativa por tal defesa devera ser observada ao longo do
desenvolvimento do argumento.

% Point de vue em francés tem duplo sentido: ponto de vista e nenhuma vista, um ponto cego, conforme atentado
pela tradutora Fernanda Bernardo, em nota, p. 9.

100 Afinal, mesmo para um desenho bidimensional é necessario uma projecdo em superficie plana que depende
do observador(a)/desenhador(a). A bidimensionalidade nada mais é do que uma imagem que '"representa um
'congelamento’ estdtico de uma realidade tridimensional. Na verdade, esse 'campo visual', caracteristico das
manifestacdes no plano, configura-se como uma selecdo realizada por um sujeito desse vasto espago que o
circunda, o 'mundo visual', percebido de maneira dindmica, em movimento, sem delimitagdo de campo. Como é
uma selecdo, entdo se trata de uma leitura particularizada que elege e fixa a imagem de um objeto ou de um
espaco a partir de um determinado angulo". ROSSI, Maria Cristina de Barros; ALONSO, Carlos Egidio. O papel
da composigdo bidimensional no processo da criagdo do espacgo tridimensional.

01 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 10.
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Isto ndo faria lembrar da famosa passagem de Sartre em que alguém, ao olhar pela
fechadura da porta, percebe a presenca de outrem ao ouvir seus passos? Como se 0 ouvir

tomasse o lugar da apreensao do olhar, ele "escuta olhando":

Estou reclinado frente ao buraco da fechadura; de repente, ouco passos. Sinto um
frisson de vergonha: alguém me viu. Ergo-me, percorro com os olhos o corredor
deserto: era um alarme falso. Respiro, aliviado (...). Se, persevero na acdo, sentirei
meu coracdo palpitar, e estarei alerta ao menor ruido, ao menor ranger dos degraus
da escada. Longe de ter desaparecido ao meu primeiro alarme, o Outro acha-se
agora por toda parte, debaixo e acima de mim, nos aposentos vizinhos (...). Se
estremeco de vergonha ao menor ruido, se cada ranger dos degraus me anuncia um
olhar, é porque ja estou em estado de ser-visto'™.

Derrida teria denunciado a formulacdo dessa abordagem da fenomenologia, na qual o
ver ndo se autonomiza do falar, logo, do ouvir, em A Voz e o Fenémeno, mostrando um ouvir-
se falar da voz fenoménica, ja em Husserl, inseparavel de uma visada do objeto: "o objeto
ideal (...) deve constituir-se, repetir-se e expressar-se num meio que ndo corte a presenca e a
presenca a si dos atos que o visam (..), s6 pode expressar-se num elemento cuja
fenomenalidade ndo tenha a forma de uma mundanidade. A voz é o nome desse elemento"'®.
Toma-se o exemplo de Sartre como uma evocacdo da associacdao proposta por Derrida, tendo
ciéncia da relacdo intersubjetiva em questdo. Ver-se-a agora que, em Husserl, ao contrario,
essa indissociabilidade é uma proximidade a si, impossibilitando, inclusive, a escuta do outro

quando a presenca a si do objeto assegura o acesso de modo direto a ele. Se a vivéncia do

outro é mediada por uma nao-presenca, como alega Derrida, resta escutar-se olhando.

No que tange a visao, isso é possivel por sua capacidade de fazer acessar a esséncia da
coisa como uma ideacdo, imprescindivel ao conhecimento. A visdo vai além da constituicao
de um objeto individual resultante da intuicdo empirica das ciéncias naturais e do espirito: “a
intuicdo de esséncia é consciéncia de algo, de um ‘objeto’, de um algo para o qual o olhar se

dirige, e que nela é ‘dado’ como sendo ‘ele mesmo’”'™.

Portanto, aqui aparece um
direcionamento do olhar capaz de perceber a esséncia do objeto como uma ideacdo que, em
vez de instituir um objeto temporal, institui um objeto passivel de universalizacdo na sua

unicidade imodificavel, sendo ele, assim, correlato e independente de qualquer modificacdao

102 SARTRE, Jean Paul. O ser e o nada, p. 355.
13 [Grifos meus]. DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, pp. 82-83.
104 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 3, p. 37.
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do objeto empirico no mundo'®. Entretanto, sua idea¢do ndo se faz por um tnico olhar, olha-
lo é necessario ndao apenas para visualiza-lo, mas também, para percebé-lo na sua
multiplicidade: a visada do objeto é por perfil, ndo sendo possivel percebé-lo por todos os
lados ao mesmo tempo. Diz Husserl: “é evidente e se pode depreender da esséncia da coisa
espacial que um ser de tal conformacdo s6 pode ser dado, por principio, em percepgdes por
perfil”'®, Mas se os objetos no espago apenas por depreendimento de sua esséncia espacial
podem ser perfilados, o que a percepcdo poderia nos dizer do objeto ndo espacial, ideal, a

partir do perfil?

O que se percebe da perspectiva fenomenoldgica é um vivido, ele é o proprio perfil'”.
Na visada haveria varios pontos de vista do objeto organizados em uma série de percepcoes
internas continuas de vividos que garantiriam a unidade do objeto intencional, ou seja, sua
inalterabilidade diante da multiplicidade do objeto do qual é correlato. Isto ocorre por uma
sintese no tempo: quando percepcdes que se ddao no instante do agora seguem se repetindo, a
percepcdo mais antiga, em relacdao a atual, passa subsequentemente a um passado recente,

instaurando um fluxo constante!®.

Embora, em Investigagées Logicas, Husserl ndo tivesse ainda desenvolvido a proposta
de uma sintese temporal tal como apresentado acima em Ideias I, haveria, também nesta obra
introdutora a fenomenologia, a necessidade de uma sintese para garantir a possibilidade do
conhecimento: “a sintese total de uma série de percepcdes representa um aumento de

95109

conhecimento frente a cada membro isolado dessa série”'™, explica Carlos Alberto Ribeiro de

Moura. Desta vez, ela se refere ao conhecimento ndo poder ser alcancado apenas por um

“mero visar”!!°

condensado em uma unidade da identificacdo entre intencdo signitiva e "mera"
intuicdo — o que também ja poderia ser considerada uma sintese. Mas algo novo em relacao a
matéria (aspecto do objeto) e qualidade (maneira pela qual se dirige ao objeto) deveria ser
trazido pela intuicdo, pois, segundo o proprio Husserl, no § 21 do terceiro capitulo da sexta

investigacdo, "a cada intencdo intuitiva pertence — falando no sentido da possibilidade ideal —

105 pressupomos aqui a separacdo entre este lugar — da redug¢do — no qual é possivel uma ideagdo de um objeto

intencional em contraposi¢do ao mundo no qual o objeto existe. Redugdo de modo geral pode ser definida como
a suspensdo de juizo sobre a existéncia dos objetos do mundo e a maneira pela qual os experienciamos. Cf.
HUSSERL, Ideias I, segunda secao.

106 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 42, p. 101.

107 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 41, p. 99.

108 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 41, p. 98.

1% MOURA, Carlos Alberto Ribeiro de. Critica da razdo na fenomenologia, p. 143.
110 MOURA, Carlos Alberto Ribeiro de. Critica da razdo na fenomenologia, p. 144.
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" isto é, esta

uma intencao signitiva que se ajusta a ela de maneira exata, segundo a matéria
identificacdo entre intencdo signitiva e intuitiva dar-se-ia pela matéria e ndo pela qualidade,
uma vez que esta ultima expde diferentes maneiras de se relacionar com o objeto, impedindo
qualquer identificacdo. Entretanto, mesmo essa matéria ndo esgotaria o objeto em todos os
graus de claridade de seu conteido descritivo. Por isso, segue Husserl, "essa unidade de
identificacdo possui necessariamente o carater de uma unidade de preenchimento, na qual, o
membro intuitivo e ndo signitivo tem o carater de ser preenchedor e portanto também o de dar

recheio, no sentido mais préprio da palavra"'?

. Este algo novo, referido como recheio,
encontra-se no ambito desta sintese de um preenchimento, que ja é perceptivel, e estad ao lado
da intencdo intuitiva. Com vistas ao preenchimento de uma significacdo, a plenitude (recheio)

€ que traria, entdo, o conjunto de determinagdes do proprio objeto:

Ao dizermos que as intencoes signitivas sdo em si "vazias" e "carentes de recheio”
estaremos apenas exprimindo de um outro modo o sentido desse dltimo carater. Na
transicdo de uma intencdo signitiva para intuicdo correspondente, nao temos
somente a vivéncia de um mero acréscimo gradativo, como no caso da transi¢ao de
uma imagem empalidecida ou de um mero esboco para uma pintura cheia de vida.
Em vez disso, falta a representacdo signitiva, tomada por si s6, todo e qualquer
recheio, que s6 lhe é proporcionado pela representagdo intuitiva, que nela o
incorpora, por meio da identificacdo. A intencdo signitiva simplesmente indica o
objeto, a intuitiva o representa no sentido estrito da palavra; ela traz consigo algo da
plenitude do préprio objeto™?.

Fiquemos com essa mencdo ao carater de conhecimento do ato, que Husserl oferece,
pela reunido da esséncia intencional (matéria e qualidade) com a plenitude. Esta, portanto,
teria condicOes de distinguir os atos que apenas se dirigem ao objeto daqueles que ddo acesso
direto a ele. Moura alerta, ainda, referindo-se ao excerto supracitado, para o que livremente
chamo de divisdo do trabalho dos atos: "em um ato intuitivo, mesmo que ele ndo seja
puramente intuitivo mas necessite ainda de preenchimento, o visado vem a presenga, ao
contrario de um ato puramente signitivo que, sendo puramente vazio, apresenta-me apenas a
direco a um objeto sem antecipar em nada sua presenca"'*. E interessante, no intuito de
acompanhar ulteriormente a desconstrucdo derridiana, ressaltar essa presenca que a

significacdo sozinha ndo poderia trazer a consciéncia, mas somente a intuitiva, esta que

W HUSSERL, Edmund. Investigacdes Logicas: sexta investigagdo, p. 66.

"2 HUSSERL, Edmund. Investigagdes Ldgicas: sexta investigagdo, p. 66.

3 HUSSERL, Edmund. Investiga¢des Légicas: sexta investiga¢do, pp. 66-67.

114 MOURA, Carlos Alberto Ribeiro de. Critica da razdo na fenomenologia, p. 144.
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assegura o preenchimento. Ademais, apesar de ndao haver ai a sintese temporal anteriormente

exposta,

no caso da afiguragdo, por mais longe que esteja do objeto, a imagem tem com este
varias determinacdes em comum; e ainda mais, ela se "parece” com ele, ela o
reproduz em imagem, e assim ele é "efetivamente representado”. A representacdo
signitiva, entretanto, ndo representa por analogia, "propriamente" ela ndo é de modo
algum uma "representacdo"', nada do objeto esta vivo nela. O recheio completo,

enquanto ideal é, pois, a plenitude do préprio objeto, enquanto conjunto das

determinagdes que o constituem'®,

Se para conhecer um objeto sdo necessarios estes dois atos — signitivo e intuitivo,
mesmo que portem maneiras diversas de representacoes — preenchidos de plenitude, de modo

que "o ato intuitivo 'dd' recheio ao signitivo, na conexdo do recobrimento""”

, 0 que seria a
significacdo ndo conseguir se realizar plenamente? Dado que a plenitude traz as
determinacOes do objeto, esta sé seria completa se ele fosse intuido imanentemente ao ato, no
qual a representacdo e o representado ndo se distanciariam. Uma vez que o objeto é
transcendente, afinal em Investigagcdes Ldgicas o objeto intencional ainda estd no mundo™®, e
sendo uma das preocupacoes de Husserl justamente a maneira pela qual a subjetividade pode
encontra-lo; a plenitude que recheia a intencao signitiva ndo pode ser mais do objeto, deve ser

9 Assim, a captacdo do objeto na sua representacio pode ser mais ou

a da representacdo
menos perfeita em relacdo aos conteidos apreendidos nela, que correspondem as
determinacOes do objeto que aparecem na representacao, sendo estes associados, por Husserl,

ao teor puramente intuitivo do ato; enquanto os co-visados, que por serem abstraidos ndo

15 Isto é, ndo é a mesma representagdo produzida na intuigdo. Derrida alerta para a irredutibilidade das
representacdes signitivas e intuitivas na primeira nota do quinto capitulo de A voz e o fenémeno, retomando
Ideias I, Ligbes para uma fenomenologia da consciéncia interna do tempo e "Toda a sexta Recherche, por
exemplo, demonstra que, entre os atos e os conteidos intuitivos, por um lado, e os atos e os contetidos signitivos,
por outro, a diferenca fenomenolégica é 'irredutivel’; cf., principalmente, o § 26". DERRIDA, Jacques. A voz e o
fenémeno, p. 67. Nese paragrafo da sexta investigacdo podemos encontrar: "a representacdo apreensiva signitiva
produz uma relacdo contingente externa entre a matéria e o representante-apreendido, ao passo que a
representacao apreensiva intuitiva produz uma relacdo essencial, interna". HUSSERL, Edmund. Investigag¢ées
Légicas: sexta investigagdo, p. 78.

116 HUSSERL, Edmund. Investigagdes Légicas: sexta investigagdo, p. 67.
"7 HUSSERL, Edmund. Investigacées Légicas: sexta investigacdo, § 24, p. 72.

118 "Vivéncia é o visar o mundo; porém o mundo mesmo é o objeto intencional". [Tradugdo minha]. Na tradugéo
consultada: "Vivencia es el “mentar” el mundo; pero el mundo mismo es el objeto intencional". HUSSERL,
Edmund. Investigaciones Ldgicas 11, 5° investigacdo, § 19, p. 504.

119 () o recheio da representagdo é o conjunto daquelas determinagdes pertencentes a propria representacio,
por meio das quais ela presentifica por analogia o seu objeto, ou o apreende como dado, ele proprio".
HUSSERL, Edmund. Investigagcdes Légicas: sexta investigagdo, § 21, p. 67.
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entram na aparicdo, sdo associados ao teor signitivo do ato'. Isto é, o objeto representado
apresenta maior ou menor perfectibilidade e, desse modo, é preciso reconhecer o que se
manifesta ou ndo no seu perfil, porque "o ndo-apresentado é visado conjuntamente na
representacdo intuitiva"'*'. Assim, mais do que reconhecer, "teremos por enquanto que fazer

n122

abstracdo desse teor, se quisermos preservar a pureza do contetudo intuitivo" " e permanecer

no modo do acesso direto a representacgao.

Ao tratar da captagdo do objeto possuinte de maior ou menor grau de perfeicao,
passamos rapidamente aos contetido ali apreendidos — manifestados ou co-visados —, ja que o
objetivo desta pesquisa ndo é detalhar a filosofia husserliana e sim buscar a indissociabilidade
entre ouvir-falar-visar que Derrida aponta em sua fenomenologia. Em A voz e o fenémeno, o
filosofo encontra nessa busca pela pureza do contetido intuitivo mais do que um além do
"mero visar", mais do que a busca pela adequacdo de uma plenitude. Ele encontra a tentativa
de expulsdao de qualquer componente contaminado pelo mundo com vistas a garantir a pureza
do conhecimento. Mas, como se notara, a intengdo signitiva sozinha (sem a plenitude) se ndo
traz a presenca é porque nesta situacdo inexpressiva de sua expressao de sentido, portanto, no
carater da sua ndo-presenca, ja operaria o indicio, contetido signitivo que fora expulsado,
"abstraido", pois "tudo o que, no discurso, ndo restitui a presenca imediata do contetido

123

significado, é in-expressivo", diz Derrida'*. Que se atente para se, realmente, isso pode ser

confirmado.

Ao adentrar na discussdo da linguagem, para compreender melhor esta
indissociabilidade proposta, esbarra-se, logo nos primeiros pardgrafos da primeira
investigacdo, com Husserl se detendo na analise dos signos, especialmente na separacao entre

signo expressivo e indicativo:

Dos signos indicativos (...) distinguimos os signos expressivos (...), estabelecemos
que todo discurso e cada parte do discurso, assim como todo signo, que
essencialmente seja da mesma espécie, é uma expressdo; sem que importe que o
discurso seja verdadeiramente falado — isto €, dirigido a uma pessoa com proposito

comunicativo — ou ndo. Em vez disso, excluimos os gestos'*.

120 HUSSERL, Edmund. Investiga¢des Légicas: sexta investigagdo, § 23, p. 69.
12l HUSSERL, Edmund. Investiga¢des Légicas: sexta investigagdo, § 23, p. 69.
122 HUSSERL, Edmund. Investigagées Légicas: sexta investigagdo, § 23, p. 69.
122 DERRIDA, Jacques. 4 voz e o fenémeno, p. 46.

124 [Tradugdo minha]. Na tradug¢do consultada: "De los signos indicativos (...) distinguimos los signos
significativos (...) establecemos que todo discurso y toda parte de discurso, asi como todo signo, que
esencialmente sea de la misma especie, es una expresion; sin que importe nada que el discurso sea
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A exclusdo do gesto como expressdo ocorre por ele envolver uma parte fisica da
comunicacdo que Husserl entende nada significar no discurso porque, por exemplo, ao falar
com outra pessoa, ela ndo teria acesso ao vivido comunicado por mim, apenas me perceberia

como pessoa que fala'®®

. A expressao ai funcionaria como um indicio, tais como, o estigma
como signo do escravo, a bandeira como signo da nacdo, os canais de Marte, que indicariam a
possibilidade de seres inteligentes'*®. Dai a compreensdo de que o indicio sempre faria
remissao a um outro objeto, enquanto a expressdo teria o privilégio do acesso ao objeto por
meio do querer-dizer [Bedeutung]. Ao excluir a parte fisica da comunicacdo, a consequéncia é
tornar a expressio um signo puramente linguistico'”’. Entdo, Derrida intercede, nesse
momento, por uma presenca do significado na intencdo signitiva, ou seja, na expressao "a
expressividade pura sera de um bedeuten que anima um discurso cujo contetido (Bedeutung)
estard presente"'?®, Ndo na natureza, lembra Derrida, porque este é o campo dos indicios, da
inexpressividade. Presente na intuicdo ou percepcdo interna: a presenca na representacao
também pertenceria ao conteudo de linguagem, ao querer-dizer. Tanto que essa presenca deve
pautar o alcance da adequacdao de uma plenitude, pois quando uma intencdo inadequada é
visada — a de um objeto transcendente —, supde-se um ser ao qual geralmente a verdade nao
corresponde, ao contrario da intencao adequada, na qual a representacao e o representado nao
se distanciam e, por conseguinte, o vivido seria considerado necessariamente verdadeiro. Essa
inadequacao so ocorre, segundo Derrida, porque a presenca do vivido de outrem é recusada a
propria intuicao, ou seja, é preciso considerar ndo apenas a impossibilidade de se ter a mesma
experiéncia que o outro tem de si, mas também o fato de que, ao passar pelo corpo fisico —
onde sdao contempladas as inscri¢cdes do signo indicativo — o indicio impediria o acesso direto

aos vividos alheios.

Desse modo, a separagdo entre signos'® cumpre um papel decisivo pois essa divisao,
que se sabe dar inicio a primeira investigacdao, acabara, segundo a leitura derridiana, por

sustentar todas as posteriores: fato/esséncia, transcendentalidade/mundanidade etc. O passo

verdaderamente hablado — esto es, enderezado a una persona con propdsito comunicativo — o no. En cambio
excluimos los gestos". HUSSERL, Edmund. Investigaciones Légicas I, 1° investigacdo, § 5, p. 238.

125 HUSSERL, Edmund. Investigaciones Légicas I, 1° investigacdo, § 7, p. 240.
126 HUSSERL, Edmund. Investigaciones Légicas I, 1° investigacdo, § 2, p. 234.
127 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 24.
126 DERRIDA, Jacques. A voz e o fendmeno, p. 47.

129 Selecdo justificada pelo fato do fenomendlogo ter revisitado vérios conceitos no decorrer do aprofundamento
de sua filosofia, embora esta separacdo nao tenha retornado aos seus questionamentos, continuando desde entdo
a operar em obras posteriores, segundo DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, nota 2, p. 36.
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seguinte sera afirmar a presenca a si, pois Derrida defende que Husserl necessita da reducao
do signo indicativo para se dedicar, no pardgrafo 8, a abrir o campo da vida solitaria da
alma' — lugar da interioridade. No mondlogo, o discurso proferido somente expressaria o
sentido das palavras que, apesar de também funcionarem como signos, apelaria a uma
suspensdo operatéria no falar a si proprio incapacitando o indicio de atuar. Por um lado, ao
signo expressivo presente em todo o discurso ndo importa que "seja verdadeiramente falado,
isto é, dirigido a uma pessoa com propoésito comunicativo”, de modo que um discurso solitario
ndo divulgado no mundo e apenas expressivo pode ser emitido sem problemas. Por outro
lado, diz Husserl, o sinal da palavra parece fazer a expressao desviar-se de si mesma e dirigir-
se a outro sentido, porém essa motivacao nao seria a da existéncia do objeto, pois "isto
acontece, sem ddvida, com as expressoes no discurso comunicativo, mas ndao no discurso
solitario"**, ja depurado do signo indicativo.

A saida de Husserl é fazer com que a palavra, no mondlogo, seja uma palavra
representada no imaginario. Para que o signo indicativo ndo opere ai, os signos ndo devem
existir, mostrando, assim, significados ideais ndo existentes. Derrida relembra a afirmacao
husserliana de que no monélogo interior "nos contentamos normalmente com a palavra
representada, ao invés de palavras reais"'*. Essa representacdo da palavra estd no ambito do
imaginario, local onde um signo verbal, falado ou escrito, apesar de evocado na imaginacao,

ndo existe de modo algum'*

. Dado que a imaginagdo tem essa caracteristica de ndo possuir
nenhuma correlagdo com o empirico, ela ganharia sua expressdao plena. Exclui-se, desse
modo, a propria palavra imaginada, cuja existéncia ou inexisténcia Husserl admite nao lhe
interessar'*, para restar a irrealidade da imaginacéo e, até mesmo, do conteido noematico. O
que se ganharia com essa formulacdo? No soliléquio, a expressdao alcancaria sua plenitude
adequada com significados ideais certos e presentes a intui¢do'®*, certificando a verdade as

custas da expulsdo do contetido signitivo. Ai, recorremos ao alerta de Derrida para a maneira

130 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 28.

13! [Tradugdo minha]. Na tradugdo consultada: "Esto acontece, sin duda, con las expresiones en el discurso
comunicativo, pero no en el discurso solitario". HUSSERL, Edmund. Investigaciones Logicas I, 1° investigacdo,
§ 8, p. 241.

132 [Tradugdo minha] Na tradugdo consultada: "nos contentamos normalmente con palabras representadas, en vez
de palabras reales. HUSSERL, Edmund. Investigaciones Légicas I, 1° investigacao, § 8, pp. 241-242.

133 HUSSERL, Edmund. Investigaciones Ldgicas I, 1° investigacdo, § 8, p. 242.
13 HUSSERL, Edmund. Investigaciones Logicas I, 1° investigagdo, § 8, p. 242.
13 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, pp. 50-51.
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pela qual a linguagem é tratada por Husserl: a expressdo deixaria de ser abordada como
signo™®, quando este ndo tem nenhuma existéncia durante a agdo de fala de si a si,
empurrando para os signos indicativos todo o peso do signo em remeter a uma cadeia de
associacoes. Essa separacdo qualifica a interioridade no momento em que ela depende da
imaginacdo representando a si, simulando uma comunicagdo numa consciéncia viva que ja

esta diretamente presente a Si.

A divisdo trouxe, portanto, a interioridade surgida no monoélogo por meio da palavra
representada e, também, segundo Derrida, a aplicagdo "a linguagem [d]a distingdo
fundamental entre realidade e representacdo”, tendo, por consequéncia, que "para aceder a

linguagem interior como pura representagio seria necessario passar pela fic¢dao"'’

, pois o
soliloquio exige representacdo de si a si. No entanto, para que a distin¢do entre realidade e
ficcao pudesse ser adotada, Husserl teria que afirmar uma comunicacao efetiva (da indicagao)
dispensavel de qualquer representacdao, mantendo esta ultima fora do ambito da realidade e,
tornando-a exclusiva de uma comunicacdo na vida solitaria da alma. A objecdao de Derrida a

||138: a

essa formulagdo husserliana parece simples uma vez que "a linguagem em geral € isso
indissociabilidade entre a representacdo e a realidade. Tentar distingui-las, ou seja, afirmar
que a representacao estaria fora da realidade linguistica, como queria Husserl, implicaria um
significante que ndo devesse ter, na sua materialidade sensivel, sua forma reconhecivel a
despeito de qualquer modificacdo de seus caracteres empiricos que, inevitavelmente,
ocorrem'®, Decorre que, assumindo que ha alguma forma de estabilidade no significante que
o faz cognoscivel, a sensibilidade também deveria ter sua cota parte nesse empreendimento,
algo como uma parcela das a¢Ges no jogo da representacdo, porque ainda que a impressao
sensivel possua a caracteristica de mutabilidade, enquanto signo, ainda precisaria ser

identificada por meio da sua idealidade.

Um fonema ou um grafema é necessariamente sempre um outro, em certa medida,
cada vez que se apresenta numa operagdo ou numa percepcdo, mas sé pode

136 "A expressdo plena — a intengdo plena do querer-dizer — escapa de certo modo ao conceito de signo. Ja na
frase de Husserl que acabamos de citar, se podia ler: '...de signos, ou seja, de indicios' [ 1° investigacdo, § 8]".
Embora Derrida, conceda, neste momento, a possibilidade desta associacdo discriminada tratar-se de um lapso,
vimos em sua argumentacdo que a fenomenologia deprecia a impressdo sensivel em detrimento da idealidade,
fazendo do lapso um descuido que tem uma abrangéncia maior em sua filosofia ao deixar para o indicio a carga
do que precisa ser suspendido. [Interpolagdo minha]. DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 48.

137 [Interpolacdo minha]. DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 56.
138 DERRIDA, Jacques. A voz e o fendmeno, p. 57.
13 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 57.
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funcionar como signo e linguagem em geral se uma identidade formal permitir

reeditd-lo e reconhecé-lo. Essa identidade é necessariamente ideal. Implica,

portanto, necessariamente uma representacao'*.

Com a representacao ndo sendo mais um privilégio da interioridade, no caso da
linguagem, da expressao, Derrida poe abaixo a separacdo entre signo expressivo e indicativo.
Se for levada em consideracdo sua hipotese de que essa divisdo sustenta todas as posteriores,

n141

ja que tudo teria inicio com a reducdo, "sejam eidéticas ou transcendentais"*, do signo

indicativo; uma série de divisOes, ja comentadas, também pode vir abaixo a partir desta

142

contaminagdo ™. Ao indicar existentes empiricos, os indicios recairiam sobre tudo o que a

reducao fenomenolégica pretende suspender: a existéncia mundana, a ndo-evidéncia, a

factualidade etc'®

. Assim, o rastro do signo indicativo revela uma intencdo signitiva
inexpressiva quando esta ndo é plena de sentido, e 0 que precisava de um sentido deixa de
estabelecer limites seguros entre idealidade e realidade. Essa dificuldade em discernir nao
quer dizer uma pura ficcdo, sendo uma ndo-mundanidade — ndo sendo esta uma outra
mundanidade que assume o sentido de oposicdao — e uma idealidade, que ndo se deve ser

caracterizada por um existente caido do céu'*.

Alcanca-se, entdo, a indissociabilidade entre signo expressivo e signo indicativo, ou

seja, a participacdo da ndo-presenca na presenca do significado'®

. A distingdo entre signos
constituida com base no fato de um trazer consigo a presenca do objeto e, outro, por remissao,
associar a outro signo, devera também qualificar "simultaneamente a relacdo com outrem e a
relagdo a si da temporalizagdo”'*. A repercussdo dessa indissociabilidade no dmbito da vida
solitaria da alma demanda que se retorne, um momento, a problematica do soliléquio e a
presenca a si de um significado que nao se esvai no mundo. Derrida anuncia, aqui, duas
reducoes: a da comunicacdo indicativa com outrem ou o outro em mim — alter ego —, e a da

147

expressao como camada exterior ao sentido*’, capaz de conduzir a camada pré-expressiva

14 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 57.
14 DERRIDA, Jacques. A voz e o fendémeno, p. 36.

142 "N3o teriamos ja o direito de dizer que toda a problematica futura da redugéo e todas as diferencas conceituais
em que ela se expressa (fato/esséncia, transcendentalidade/mundanidade, e todas as oposicoes que com ela fazem
sistema) se desdobram num desvio entre dois tipos de signos?". DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 36.

143 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 36.
144 DERRIDA, Jacques. A voz e o fendmeno, p. 12.

145 J& temos aqui um primeiro indicio de um ponto nevralgico do pensamento derridiano, a saber, o fato de que
sempre havera uma instancia invisivel da realidade.

146 DERRIDA, Jacques. A voz e o fendmeno, p. 44.
147 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 77.
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silenciosa. Portanto, para Derrida, o falar a si mesmo ndo se resumia exclusivamente a
expressao. Haveria ainda uma idealidade mais pura de qualquer residuo: a voz. Com isso,
entendo que o sinal desviado para outro sentido ndo empirico na palavra representada na
imaginacdo, declarado por Husserl, é avaliado por Derrida como um apagamento do
significante no préprio momento em que este é produzido: "este apagamento do corpo
sensivel e da sua exterioridade é para a consciéncia a propria forma da presenca imediata do
significado"'*. Por isso, a idealidade, no que tange a linguagem, depende de se manter na sua
universalidade por meio de um falar a si mesmo e, simultaneamente, conseguir ouvir-se,
enquanto o significante deveria afetar tal sujeito falante sem tocar o mundo. Derrida atenta
para a especificidade dessa voz fenomenoldgica que tem condicOes de se preservar da
factualidade porque qualquer outra forma de auto-afeccao, tais como ver-se ou tocar-se,
acabaria por exceder os limites do prdprio, desviando-se para uma instancia da exterioridade

em que, ao menos, a superficie do corpo deve se expor ao mundo'*’

. Derrida explica: "quando
me vejo, quer seja porque uma regido limitada do meu corpo se oferece ao meu olhar, quer
seja pela reflexdo especular, o ndo-prdprio ja entrou no campo desta auto-afeccdo (...) Na

"0 Dijante disso, na interioridade

experiéncia do tocante-tocado acontece 0 mesmo
husserliana, ver-se e ouvir-se participam de ordens distintas', concordando com a

irredutibilidade das representacOes signitivas a intuitivas, discutidas em nota.

Logo, a afirmacao anterior vai contra tudo o que se esta tentando demonstrar a respeito
da indissociabilidade entre ouvir-falar-visar. Por isso, parece ébvio que Derrida ndo pare nesta
distingdo. A impossivel exclusdao do signo indicativo do campo da interioridade deve guiar
também as reducdes que dirigem a intencionalidade até a camada pré expressiva da voz. O
filosofo utiliza a exigéncia husserliana de um enunciado a fim de atingir a expressdo da

verdade cientifica” para, entdo, questionar como lidar com a parte sensivel que parece ser

148 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 84.

149 Estou ciente que essa questdo se encontra em debate também na filosofia de Merleau-Ponty. No entanto, nos
limites deste trabalho, ndo terei como adentrar nessa discussdo. Para tanto cf. MERLEAU-Ponty, Maurice. O
visivel e o invisivel. Apenas gostaria de registrar que, para Derrida, a contaminacdo do empirico e do ideal é
inevitavel, por isso, nesse caso, a superficie do corpo faz as vias de um fronteira, que no préximo capitulo sera
abordado, na filosofia de Levinas, pela pele designando o "intervalo entre visivel e invisivel". LEVINAS,
Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 107.

130 DERRIDA, Jacques. A voz e o fendmeno, p. 85.

131 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 83. Como vimos na nota 115, hd uma irredutibilidade entre as
intuicOes signitivas e intuitivas.

152 Derrida afirma que, de Investigagdes Légicas a A Origem da Geometria, Husserl defende a dependéncia da

verdade cientifica, consolidada em um objeto ideal, em relacdo ao enunciado pela qual deve ser pronunciada.
DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 87. Cito dois exemplos dessas duas obras que possuem intervalo
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apagada na palavra representada, embora, com efeito, essa parte se torne essencial a
idealidade quando um enunciado precisa ser proferido. Mas se hd uma demanda por uma
inscrigdo sensivel', trata-se, na verdade, de uma inscri¢do fonética. E essa escrita exprime a
expressao verbal que a anima no momento em que é pronunciada atualmente (falar e ouvir-se
ao mesmo tempo). Isto €, o corpo da palavra é animado por um querer dizer, que acaba por se
transformar em carne espiritual: "E tanto contra os seus significantes como gracas a eles que

ela [palavra] desperta ou se mantém viva"'>,

Se Husserl admite a necessidade dessas "encarnacoes", afirma Derrida, é porque a
possibilidade da escrita, habitava o interior da fala. A auto-afeccdo — aquela de um
significante da palavra representada que afeta o sujeito que a profere sem sofrer qualquer
alteracdo empirica, dado que ela é abstraida do mundo — é a extracdo da mais alta idealidade,
a voz. E essa voz que garante a presenca do significado na idealidade do visado. Se para isso é
necessario que a auto-afeccdo consista em uma pureza ideal, quando uma implicacdo do corpo
sensivel de uma escrita fonética se faz dentro da prépria auto-afeccdo, o que se tentou
expulsar, mais uma vez, volta a contaminar a idealidade: a condicdo de possibilidade da
presenca, a auto-afeccdo, é permeada por uma nao-presenca. A simultaneidade de um ouvir-se
falar a si no presente ndao pode mais se fechar, é ja rastro de uma interioridade aberta ao
mundo. Outrem que havia sido excluido da comunicagdo entra pela porta do fundo. Surge ai
um passado, ja que ndo é considerado presenca, diferente daquele que procede de um
presente-passado que integra o fluxo temporal, cuja sintese torna a anterioridade uma

presenca'>.

médio de 35 anos: "A vivéncia da concordancia entre o visado e o que esta presente em si mesmo pela visada ao
mentado, ou entre o sentido atual do enunciado e sua situacdo objetiva presente em si mesma, é a evidéncia; e a
ideia desta concordancia é a verdade". [Traducdo minha]. Na traducdo consultada: "La vivencia de la
concordancia entre la mencién y lo presente en si mismo y por la mencién mentado, o entre el sentido actual del
enunciado y la situacién objetiva presente en si misma, es la evidencia; y la idea de esta concordancia es la
verdad". HUSSERL, Edmund. Investigaciones Légicas I, prolegomenos, 8§51, p. 163. A seguir, a citacdo da
ultima obra: "Como a idealidade geométrica (assim como de todas as ciéncias) chega a sua objetividade ideal a
partir do seu surgimento originario intrapessoal no qual se presenta como uma formagdo no espaco na
consciéncia da alma de seu primeiro inventor? No6s o vemos de antemao: é pela mediacdo da linguagem que lhe
da, por assim dizer, sua carne linguistica”. [Traducdo minha]. Na traducdo consultada: "Comment l'idéalité
géomeétrique (aussi bien que celle de toutes les sciences) en vient-elle a son objectivité idéale a partir de son
surgissement originaire intra-personnel dans lequel elle se presente commeformation dans l'espace de conscience
de I'ame du premier inventeur? Nous le voyons par avance: c'ést par la médiation du langage qui lui procure,
pour ainsi dire, sa chair linguistique". Husserl, Edmund. L'Origine de la Géométrie, p. 181.

153 " A escritura, a letra, a inscrigdo sensivel, sempre foram consideradas pela tradigdo ocidental como o corpo e a
matéria exteriores ao espirito, sopro, ao verbo e ao logos". DERRIDA, Jacques. Gramatologia, p. 42.
13 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 88.

155 Nos subcapitulos seguintes serdo tratadas as relagdes que se estabelecem por meio de um fluxo temporal
interrompido, demonstrando melhor, desta vez, como a distingdo dos signos indicativos e expressivos também



48

Assim, o rompimento com outrem — tudo aquilo que ndo vinha a presenca —, €
interrompido por uma anterioridade exterior ao sujeito que fala a si mesmo: "Ouvir-se falar
ndo é a interioridade de um interior fechado sobre si mesmo, é a abertura irredutivel no
interior, 0 olho e o mundo na fala""®. Isto é, idealidade e sensibilidade se encontram na
linguagem que, como comentado, seria a justamente a jungdo entre representacao e realidade.
Desde entdo, o interlocutor em Memorias de cego acompanha suas histérias de desenhos

escutando e observando o outro.

1.2. Qual a différance do cego que vé?

A escolha por iniciar um didlogo em Memodrias de Cego poderia ser examinada,
também, em contraposicdo ao soliléquio husserliano, por uma via da desconstrucdo da
percepcdo, ou, ao menos, da proximidade a si. As memodrias dizem de um passado nao
presente, mas e a cegueira? Até o momento, chegou-se a uma visao que habitava

conjuntamente a fala para dizer'’

o didlogo com o outro, ocasido de um rompimento do
soliloquio, dado que a reducdo transformava o sujeito em apenas pensamento e, a0 mesmo
tempo, tornava as relacoes com os outros sujeitos no mundo impensaveis. De sorte que, para
falar com outro, o rastro do indicio é visto, mas ndo porque sua invisibilidade se tornou
visivel no sentido fenomenologico, e sim porque ha uma visao que ndo traz a presenga do
objeto — uma visdo de cego, uma ndo-presenca na presenca a si —, por isso ha ai
necessariamente uma relacdo com outro, ja que a visdo de vidente se esforca, no monélogo,
por um escutar-se falar separado do visar, e mesmo quando se instaura na relacao
intersubjetiva, tal qual o exemplo sartreano, resultaria insuficiente, pois nela o outro ainda

158

pode ser reduzido a um objeto ™. A escolha por um dialogo é para dizer esse outro irredutivel

que, por meio do olho nas pontas dos dedos — as maos tdo indispensaveis aos cegos —,

qualificavam "uma relacdo a si da temporalizagdo" e, portanto, sera abordado esse passado que irrompe para
além da presenca, ja que neste subcapitulo lidei, mais vigorosamente, com a "relacdo com outrem". (Citagoes de
DERRIDA, Jacques. A voz e o fen6meno, p. 44).

156 [Ttalico meu]. DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 92.

57 Dizer no sentido levinasiano: dizer que diz o indizivel; anterior a linguagem mas sem o qual nenhuma
linguagem seria possivel. Dizer que deverd ser traido no Dito, mas que continua habita-lo invisivelmente. Cf.
LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para la da esséncia.

1538 “Em todo olhar, hd a apari¢io de um Outro-objeto como presenga concreta e provavel em meu campo
perceptivo”. SARTE, Jean Paul. O ser e o nada, p. 359.
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implicaria ainda, por isso mesmo, uma certa visao que sustenta a propria visdao do vidente

enquanto tal.

E por que seria importante para Derrida se atrelar ainda ao campo da visdo que deseja
desconstruir? Porque a desconstru¢dao ndo pretende uma destruicdo. Se uma de suas fases é
inverter — no caso, o vidente pelo cego — a outra, simultdnea, é deslocar, mas nunca destruir. O
deslocamento s6 pode ocorrer a partir e dentro do préprio texto™. Como pensar que esse
didlogo que, ao deslocar, abre para uma diferenca no coracdo da identidade, no interior de
uma inversdo que possibilita ao cego ver? Quando o outro chega, a identidade de um eu que
se dava na presenca a si de um objeto de conhecimento identificado pela plenitude, a partir de
um vidente que falava e se escutava ao mesmo tempo, (des)indentifica-se em um tempo que
ndo é mais presente; ja ndo se esta mais no tempo do "penso, logo, existo". O tempo da
presenca é ai permeado pela diferenca: o rastro do sinal nao impede o soliléquio, sendo a

identidade de um sujeito que possui a proximidade da presenca.

Se persistimos nomeando a escritura'® esta diferencga, é porque, no trabalho da

repressdo histdrica, a escritura era, situacionalmente, destinada a significar o mais
temivel da diferenca. Ela era aquilo que, de mais perto, ameagava o desejo da fala
viva, daquilo que de dentro e desde seu comeco, encetava-a. E a diferenca, nés a
experimentaremos progressivamente, ndo é pensada sem o rastro. (...) Ela é aquilo

mesmo que ndo se pode deixar reduzir a forma da presenga'®’.

159 A expressdo conhecida de Derrida "Il n'y a pas de hors-texte" em Gramatologia — muitas vezes traduzida por
"ndo ha nada fora do texto" e melhor traduzida por "ndo ha fora-de-texto", como na traducdo de Miriam
Chnaisderman e Renato Janine Ribeiro — geralmente implicou em uma leitura em que pareceria haver um vazio
de sentido fora da linguagem, como se esta se opusesse a uma realidade (Cf. MAGALHAES, Juliana
Neuenschwander; MAGALHAES; José Antdnio Rego. O pensamento de Jacques Derrida e sua recepcdo no
seio dos estudos juridicos: uma andlise critica, p. 108.). Mas como se nota, na desconstrucdo da distin¢do entre
signo expressivo e signo indicativo, a representacdo ideal e a mundanidade ndo estdo mais em oposicao. Nesse
sentido, Derrida afirma que esta declaracdo, na verdade, quer dizer que tudo estd em contexto, ou seja,
determinado, ainda que haja disputas sobre a interpretacdo dessas determinidades que ndo se reduzem a apenas
uma. "Quando eu digo que 'ndo ha nada fora-de-texto' eu quero dizer que ndo ha nada fora-de-contexto, tudo esta
determinado”. [Tradugdo minha]. No original: "When I say there is nothing outside the text, I mean there is
nothing outside the context, everything is determinded". DERRIDA, Jacques. Hospitality, justice and
responsability: a dialogue with Jacques Derrida, p. 79.

180 Escritura é considerada por Derrida como aquela interpretacio da tradigdo filoséfica que a designa por
qualquer exterioridade, inscri¢do sensivel, rebaixada em nome do significado, tal como o indicio. "A escritura, a
letra, a inscricdo sensivel sempre foram consideradas pela tradi¢do ocidental como o corpo e a matéria exteriores
ao espirito, ao sopro, ao verbo e ao logos". DERRIDA, Jacques. Gramatologia, p. 42. Mas, como se constata
nessa citacdo na qual se abriu esta nota, ela é diferenca, portanto, é preciso pensa-la "ao mesmo tempo mais
exterior a fala, ndo sendo sua 'imagem' ou seu 'simbolo’ e, mais interior a fala que ja em si mesma uma escritura".
DERRIDA, Jacques. Gramatologia, p. 56.

181 DERRIDA, Jacques. Gramatologia, p. 69.
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Assim, o ouvir-se falar constituidor da identidade é contradito pelo préprio tempo,
este que nao pode ser "«subjetividade absoluta» precisamente porque ndao se pode pensar a
partir do presente"'®. O tempo nessa relacdo da abertura da interioridade ao mundo por meio
de uma diferenca no seio da identidade é elementar a desconstru¢do. Em uma conferéncia
intitulada Pensar em ndo ver, pronunciada na Italia, Derrida elucida sua critica a palavra
falada no tempo, informando ndo provocar, com isso, imediatamente o privilégio do espaco,
pois, "quando eu contestava o privilégio temporal da fala (...) o que estava em jogo naquele
deslocamento ndo era a substituicdio de uma hierarquia por outra, mas o questionamento
radical, e com consequéncias ilimitadas, de todos os pares de oposi¢do"'®. Portanto, mais do
que criticar a hierarquia conferida a visdo em relagdo a cegueira'®, essa diferenca no desvio
pode ser encontrada na saida apontada por Derrida: “o cego pode sempre tornar-se
visiondrio”'®. A inversdo atribui a visdo a alguém que teria impossibilidade de ver (inversdo
como contradi¢cdo?). A inversdo atribui a visdo a alguém que passou a ndo ter mais a caréncia
de ver (inversao como inclusao?). Mas o que importa nessa inversao ja é a maneira pela qual a
filosofia derridiana produz um desmonte das hierarquias que operam nos dualismos da
tradicdo ocidental ao tentar captar o significado de um conceito excluindo outros termos e
privilegiando sempre um dos pares'®. Como ja dito, a desconstrucdo faz-se por um duplo
gesto, servindo-se primeiro — se for possivel considerar um gesto anterior quando ocorrem ao

mesmo tempo — da inversdo: “para fazer justica a esta necessidade é preciso reconhecer que

182 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 92.
163 DERRIDA, Jacques. Pensar em ndo ver, p. 87.

164 para Derrida, hd uma primazia do vidente narrada pela histéria da filosofia como a histéria da visibilidade
enquanto saber. A cegueira "é um acidente que interrompe o curso das coisas ou transgride as leis naturais. E
deixa pensar, por vezes, que o mal afecta, a0 mesmo tempo que a Natureza, uma natureza da vontade — a vontade
de saber [savoir] como vontade de ver [voir]. Uma m4 vontade teria levado o homem a fechar a si mesmo os
olhos. O cego ndo quer saber ou antes gostaria de nao saber: ou seja, de ndo ver. Idein, eidos, idea: toda a
histéria, toda a semantica da ideia europeia, na sua genealogia grega, sabemo-lo, vemo-lo, consigna o ver ao
saber". DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, pp. 20-21. Essa prevaléncia
pode ser vista desde Platdo a Husserl: "Ocorre que eu tinha me interessado antes, de maneira bastante insistente,
pela autoridade do olhar, pela autoridade da visdo e da luz, na histéria da filosofia, no discurso filos6fico desde
Platdo, Descartes, Kant, Hegel etc., ja que a ideia — o que se chama de ideia: o eidos em Platdo — é primeiramente
um desenho, primeiramente uma forma, visivel (o eidos quer dizer: 'forma que se vé"). E a autoridade da ideia, da
interpretacdo do ser como ideia, significou primeiramente uma certa referéncia a autoridade do olhar, uma vez
que 'saber' quer dizer 'ver' ou 'olhar''. DERRIDA, Jacques. Pensar e ndo ver, pp. 171-172.

18 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 98.

186 Por exemplo, Derrida trabalha com as divisbes: expressdo/indicio; transcendentalidade/mundanidade;
fala/escrita; natureza/cultura; etc. Para ficarmos no exemplo deste tltimo, Duque-estrada comenta a exclusdo que
o termo natureza efetiva ao querer "afirmar a existéncia em si de um determinado campo ou dominio o que, no
entanto, s6 é possivel pelo recalque do termo 'cultura' ou 'histéria™. DUQUE-ESTRADA, Derrida e a escritura,
p. 27. Isso ocorre, também, com o significado se estabelecendo a partir do apagamento do significante, quando
se constituia enquanto uma pureza da idealidade da voz.
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ndo estamos lidando com uma classica oposicao filoséfica de coexisténcia pacifica do face a
face, mas, antes, com uma hierarquia violenta”'?’. Negligenciar a inversdo seria ignorar a
subordinacdo entre 0s pares opositores nos quais se assenta a tradigao filosofica ocidental. No
entanto, permanecer nessa fase responderia afirmativamente a pergunta “inversdao como
inclusdao?”. Inverter a hierarquia nada mais seria do que manter a logica das oposicOes
binarias: isto é, a inclusao de um dos pares subordinados — e portanto excluido do poder — na
linha de comando, ou seja, neste caso, como se o cego ao se tornar visionario, tomasse o
poder. Porém, como a hierarquia ndo teria sido abolida, a inversdo preservaria a submissao de
um elemento. Mas a desconstrugdo nao é inclusao! O segundo gesto é definidor de uma nova
légica: “nos devemos também marcar o intervalo entre a inversao, que traz para baixo o que
estava no alto, e a emergéncia irruptiva de um novo ‘conceito’, conceito do que ja nao pode, e
nunca podera ser, incluido no regime anterior”'®, Tal intervalo é, para Derrida, uma abertura
no espago e no tempo como uma interioridade aberta a exterioridade, rastro que contamina o
presente sem se presentificar, sem ele mesmo se tornar visivel ao sujeito da visdo. E essa
abertura que permite que uma diferenca se coloque no interior da inversao para emergir um

novo “conceito” e, entdo, impedir sua estabilizacdo na relacao de subordinacdo na oposicao.

De modo que, quando hd uma diferenca perpassando os pares que compdem as
oposicoes bindrias, ndo se trata de algo passivel de ser englobado — aos moldes da critica que
o filésofo realiza a Aufhebung de Hegel: “em que condicOes se podera marcar para um
filosofema em geral, um limite, uma margem que ele ndo possa até o infinito reapropriar-se,
engendrando e internando a partida o processo de expropriacdao (Hegel ainda, sempre),

procedendo por si mesmo a sua propria inversao?”'® —

, mas daquela diferenca que nunca se
deixa compreender no antigo regime, isto é, no préprio regime no qual urge consumar a
inversdao. Um "conceito" outro, tdo outro, que ndo pode ser tematizavel — por isso as aspas. A
desconstrucao nao é contradicao no sentido de engendrar um terceiro termo totalizador — este
ndo da conta de abrir, apenas de fagocitar —, mas possui seus pontos de contato ao pensar a
diferenca, desde que, como um novo conceito ndo apropriavel. Para marcar a distin¢do entre

as "diferencas", inclusive, Derrida nomeia a différence como différance, substituindo o E pelo

167 [Tradugdo minha]. No original: “To do justice to this necessity is to recognize that in a classical philosophical
opposition we are not dealing with the peaceful coexistence of a vis-a-vis, but rather with a violent hierarchy”.
DERRIDA, Jacques. Positions, p. 41.

168 [Tradugdo e italico meus]. No original: “We must also mark the interval between inversion, which brings low
what was high, and the irruptive emergence of a new "concept", a concept that can no longer be, and never could
be, included in the previous regime”. DERRIDA, Jacques. Positions, p. 42.

18 DERRIDA, Jacques. Timpano, p. 15.
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A", mudanga imperceptivel na oralidade da lingua francesa, enquanto é marcada nos indicios

da grafia escrita, portanto, ao que a tradicdo filos6fica percebe como sensivel.

Na inversao proposta por Derrida, em Memdrias de Cego, no momento em que atribui
ao cego a visdo, a différance'” ja opera. Ela estd justamente no que o possibilita ver para
além da vista, tornando-o “um visionario”, que ndo vé com a visao do vidente, ou se

encontraria no dmbito da inclusdo ja refutada. A abertura que a contradigdo'’

trouxe — pois
como um cego poderia ver? —, consiste na condi¢dao de possibilidade de ver do vidente por um
signo indicativo estar na sua ndo-presenca antes mesmo de o signo expressivo tomar o lugar
da significacdo. Concerne a um deslocamento realizado em direcdo a uma anterioridade,
permitindo, assim, sair da logica oposicional dominadora da presenca — esta que ¢é excludente
do que ndo esta presente —, e estabelecer por meio da cegueira um suporte a visdao de vidente,
ao invés de apenas nega-la. Da mesma maneira que a oposicdo entre signos indicativos e
expressivos vieram abaixo, em A voz e o fenémeno, para dar conta da contaminacdo do

mundo, do outro, como différance a si, a desconstrucao da visdo afirma uma différance que

articula a oposicdo entre a visdo e a cegueira.

Que se proceda um desvio a partir de uma oposicao, talvez seja mais compreensivel —
embora, geralmente, isto seja confundido com uma simples inversado inclusiva. Porém, dizer

que no desvio algo se depara com o que sustenta o termo subordinador exige maiores

170 Expliquei a manutencdo do uso do termo em francés na introducgdo deste trabalho (cf. nota 91). Reitero que
essa substituicdo das vogais em francés apenas é sentida campo visual, pois ao ser pronunciada nao é possivel
perceber a mudanca ocasionada, caracteristica importante para pensar mais adiante como uma diferenca
enquanto différance ndo consegue ser ouvida, revelando-se silenciosa.

7 Derrida ndo define o que € a différance, pois ai recairia em algo que ele quer evitar: a pergunta "o que?". Mas
de alguma maneira, pode-se dizer que ele a caracteriza como o impensavel, como o que ndo tem existéncia e
nem esséncia, mantendo uma relacdo indissocidvel do rastro, como se percebe neste trecho em que comeca
falando da différance e passa ao rastro, terminando por associd-los: ela [différance] é "o que faz com que o
movimento da significacdo ndo seja possivel a ndo ser que cada elemento dito «presente», que aparece sobre a
cena da presenca, se relacione com outra coisa que ndo ele mesmo, guardando em si a marca do elemento
passado e deixando-se ja moldar pela marca da sua relacdo com o elemento futuro, ndo se relacionando o rastro
menos com aquilo a que se chama presente do que aquilo a que se chama passado (...) E necessario que um
intervalo separe do que ndo é ele [rastro] para que ele seja ele mesmo, mas esse intervalo que o constitui em
presente deve, no mesmo lance, dividir o presente em si mesmo, cindindo (...). Esse intervalo (...) é aquilo que
podemos chamar espagamento, devir-espago do tempo ou devir-tempo do espago (temporizagdo). E é a esta
constituicdo do presente (...) de rastros de retencoes e protensdes que eu proponho que se chame arqui-escrita,
arqui-rastro, diferanca [neste caso a traducdo optou pela inclusdo do a]". [Interpolacdo minha]. DERRIDA,
Jacques. A diferenga, pp. 43-44. Além desta relacdo que precisa ser guardada, ha também algo muito importante
de ressaltar, para o que estou tentando chamar a atencgdo, que é a relagdo com o tempo: a différance indica tanto
para um sentido de heterogeneidade, mas também de um diferir do tempo, de um desvio, de demora,
retardamento.

172 Contradigdo estd sendo usada com o sentido de uma tensdo entre dois elementos que ndo passam a um
terceiro que os fundem em uma totalidade, mas que se abrem para uma diferenca no intervalo entre eles. No
terceiro capitulo deste trabalho, ela tomara o sentido de aporia.
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explicacdes. Portanto, devo, agora, dar conta dessa sustentacdo, porque ela ndo significa
pouca coisa. Muito pelo contrario, a condicdo de possibilidade advinda de um desvio espaco-
temporal de uma oposicao devera marcar profundamente a minha leitura da diferenca sexual,

que se encontra num ponto cego no atual momento desta dissertacao.

1.3. A piscadela de olho: a condicao de possibilidade de ver

A expressividade como aquela linguagem possivel de trazer a presenca do objeto a si,
de acordo com Husserl, deveria acontecer sempre no presente vivo do agora: enquanto falo,
me escuto. Encaminhando da sintese que levava a voz fenomenoldgica e retomando o fluxo

1'”® restituido na

temporal, a expressividade daria, entdo, significado a um objeto intenciona
sintese de uma série de percepcOes internas continuas: "todo vivido tem sua contrapartida

'exatamente correspondente’ e, no entanto, inteiramente modificada numa recordacao

nl174, "

rememorativa e também numa possivel recordacdo prospectiva"’®; sendo que "as
modificagdes submetidas ao olhar pertencem a cada vivido como variagdes ideais possiveis
(...), as modificacdes sdo reiteraveis in infinitum e também podem ser efetuadas em vividos
modificados"'”®. Apesar de se tratar de um fluxo temporal, no qual as modificagbes, por
exemplo, de algo percebido "ha pouco"”, poderiam, a principio e sem reflexdo, serem
confundidas pela consciéncia como um modo do "passado”, é preciso ter em conta também
que "todo vivido é em si mesmo um fluxo do devir (...) um fluxo constante de retencdes e
protensoes mediado por uma fase ela mesma fluida da originareidade, na qual se toma
consciéncia do agora vivo vivido, em contraposi¢do ao seu 'antes' e ao seu 'depois””'’°. Essa
contraposicdo mediada por uma fase fluida produz, ao mesmo tempo, "uma tnica fase
absolutamente origindria”: o agora vivo. Por isso, foi dito, ainda que rapidamente, que o

agora era repetido indefinidamente, ou nas palavras utilizadas mais acima, percepcdes que se

dao no instante do agora seguem se repetindo, formando, nessa repeticdo, a originariedade

17 O objeto intencional em Ideias I, quando o fluxo temporal comeca a ganhar corpo tedrico, ndo pertence mais
ao mundano como aquele de Investigagcées Ldgicas, ja que "a intencdo é dada no vivido, junto com seu objeto
intencional, que, como tal, faria parte inseparavel dele, e, portanto, residiria realmente nele. Ele seria e
permaneceria o objeto visado, representacdo dela etc., tanto faz se o 'objeto efetivo' correspondente exista ou ndao
na efetividade, tenha sido destruido nesse meio tempo etc". HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 90, p. 207.

174 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 78, p. 172.

7> HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 78, p. 172.

176 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 78, p. 172.
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em um continuo fluxo, no qual o agora vivo mais antigo passaria entdo para uma retencao, em

que pese nela uma retencao modificada:

O agora atual é necessariamente e permanece algo pontual, uma forma que persiste
para sempre nova matéria. O mesmo se passa com a continuidade do "ainda hd
pouco"; ele é uma continuidade de formas de sempre novo conteudo (...) — uma
fusdo continua de retencdes de retencoes. (...) A cada impressdo na qual o vivido-
agora é dado "se acopla" uma nova impressdo correspondendo a um novo ponto
continuo da duragdo; continuamente a impressdo se altera em retencdo, esta
continuamente se altera em reten¢do modificada'”’.

O preenchimento no fluxo temporal viria por meio da duracao de todo vivido efetivo
"que se ordena num continuo infindo de duragdes"'’®. Isto quer dizer que um vivido individual
pode ter comeco, meio e fim, caracterizando sua "pontualidade", ao passo que o fluxo de
vivido ndo os teria. Isto posto, ao invés do "ha pouco" ser compreendido simplesmente como
um "passado”, a retencdo na qual ele se encontra, e que antecede um agora, ndao pode ser de
um vazio sem sentido, "ele tem necessariamente a significagio de um agora-passado"'”®,
sendo, por isso, considerado também um agora. O mesmo vale para a protensdo. Isso
significaria, portanto, que o passado nao existiria a ndo ser como presente? De fato, essa
estrutura de tempo continuo precisa que um agora B seja constituido pela retencdo do agora
A e pela protensdao do agora C, impedindo que um agora X viesse de um passado nao
imediatamente precedente para tomar o lugar do agora A™ com um certo retardamento.

Entretanto, se tudo se torna agora no fluxo continuo, Derrida mostra também que Husserl

deixa revelar que esse passado iria para além de uma presenca.

Por um lado, no modo como Husserl pensa a temporalidade, ha uma exigéncia da
continuidade desse fluxo impor a repeticdo do agora para resultar uma derivacdo da presenca,
que corresponde a evidéncia e claridade sine qua non, realcando o objeto. Desse modo, a
repeticdo traz o passado e o futuro para a zona da originariedade, portanto, isso envolve tanto
o que fora visado recentemente quanto o horizonte a ser visado. Por outro, o que fazer com o
que ndo pode ser realcado, com a irredutibilidade de um indice, com um passado-futuro que
nunca foi e nem se tornara presente? A resposta dada por Derrida lembra que "o rastro remete

a um passado absoluto” em virtude da sua impossibilidade de se apresentar e "obriga-nos a

177 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 81, p. 186.
178 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 81, p. 185.
7 HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 82, p. 187.
1 DERRIDA, Jacques. Gramatologia, p. 82.
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pensar um passado que nao se pode mais compreender na forma da presenca modificada
como um presente-passado"'®'. Percebe-se ai a temporalidade tdo importante para o desvio,
algo que vai se constituindo também como suporte dessa anterioridade absoluta do elemento

da oposicdo que antes era subordinado ao seu outro.

Para tratar desse processo de modificacdo da percepcdo, invertendo e deslocando o
que fora excluido, Derrida apoia-se na obra Ligdes para uma fenomenologia da consciéncia
interna do tempo. Ele recorre a uma interpretacao na qual entende que Husserl admite, ao fim,
uma possivel continuidade de um fluxo temporal entre a presenca e a ndo-presenca'®’. Para
isso, a recordacdo rememorativa (retencdo) ndo poderia mais consistir em uma percep¢ao do
agora presente, fazendo as vias de uma nao-presenca. Seu argumento é de que se ainda
Husserl a nomeia percepcdo — o que a colocaria no campo da presenga — é para evitar

confundi-la com a reproducdo imaginada'® —

aquela que coloca diante dos olhos a
presentificacdo em forma de imagem e ndo de presenca — levando a uma impossibilidade da
producdo de uma continuidade, pois como nao compartilham do mesmo estatuto, também nao
podem conformar uma sequéncia. Para se opor a uma recordacdo da presentificagdo em
imagem, Husserl afirmaria a percep¢do da recordacdo primaria. Mas antes da argumentacao
desta distincdo de "recordagées", o fluxo temporal era dado por um encadeamento entre a
ndo-presenca (retencdo) e a presenca: a “recordacdo primaria e a expectativa primaria aqui
surgidas sdo o oposto da percepcdo, pelo que percepcdo e ndo-percepcdo se convertem
continuamente uma na outra”'®*, Derrida pode, dessa maneira, concluir que a ndo-percep¢ao

da recordacdo primaria interrompe a proximidade a si da presenca na percepcao do agora-

presente, esta que escuta-se falar sem precisar dizer que esta em relacao com outro:

A partir do momento em que se admite a continuidade do agora e ndo-agora, da
percepcdo e da ndo-percepcdo na zona de originareidade comum a impressdao
origindria e a retengdo, acolhe-se o outro na identidade de si do Augenblick'®: a ndo-
presenca e a inevidéncia no piscar de olho no instante. Hd uma duracao do piscar de
olho; e ela fecha o olho. Esta alteridade é mesmo a condicdo da presenga (...)".

181 DERRIDA, Jacques. Gramatologia, p. 81.

182 DERRIDA, Edmund. A voz e o fenémeno, p. 72.

18 HUSSERL, Edmund. Li¢des para uma fenomenologia da consciéncia interna do tempo, § 17, p. 72.
18 HUSSERL, Edmund. Li¢des para uma fenomenologia da consciéncia interna do tempo, § 16, p. 71.

85 Como procedimento comum na lingua alem3, a palavra é formada pela juncdo de Augen (olho) e blick
(piscar), cuja conotacdo didria é, em geral, entendida como “num instante”, embora, literalmente, traduzir-se-ia
por um piscar de olho.

18 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 72.
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Pode-se dizer que a ndo presenca que em Investigacées Logicas se referia ao indicio —
ora, ao final, o critério de distincdo entre signos expressivos e indicativos passou a ser a
presenca trazida somente pelo significado — se transpde para o fluxo temporal em forma de
retencdo, porque o indicio, em verdade, era anterior. Esses elementos sempre estiveram la,
mesmo quando se buscava os eliminar em vista da ilibada presenca: seja, por exemplo, pela
impossivel distincdo entre signos expressivo/indicativo engendrada pela representacao
pertencente a ambos, ou por uma auto-afecao — que pretendia um significante afetar a si sem
tocar o mundo — contaminada pelo necessario corpo da palavra imaginada; seja pela
existéncia de uma ndo-percepcao que antecedia a possibilidade de uma percepcdo em um

fluxo continuo. Mas

Husserl recusaria decerto assimilar a necessidade da retencdo e a necessidade do
signo, ja que s6 este tltimo pertence, como a imagem, ao género da re-presentacao e
do simbolo. E Husserl ndo pode renunciar a esta distingdo rigorosa sem por em
causa o principium axiomético da fenomenologia. O vigor com que defende que a
retencdo e a protensdo pertencem a esfera da originariedade, desde que se entenda
«em sentido lato», a insisténcia com que opde a validade absoluta da recordacao

primadria [retencdo] a validade da recordacdo secundéria [reproducdo imaginadal],

manifestam bem a sua intencéo e a sua inquietagdo'®.

Essa interpretacdo de uma inquietacdo em Husserl, Derrida atribui a incompatibilidade
entre duas situacGes importantes para a fenomenologia: a primeira, que o agora vivo s é
passivel de percepcdo caso se coadune com a nao-presenca da retencao; a segunda, que sendo
o agora vivo fonte de certeza, faz-se necessario impor a zona da originareidade a retengao,
portanto, a presenca. A controversa trazida por Derrida revela como a presenca se faz
presenca a partir da dobra de um retorno: a idealidade de um objeto intencional dependeria
que todo retorno voltasse a ser o mesmo — presenca, evidéncia —, e que toda retencao se
fizesse presente apoiada no movimento de repeticdo, para, entdo, a presenca ter condi¢oes de
fixar o ser. Repetir-se-ia o movimento infinitamente para manter o fluxo, porém, se a
percepcao se coaduna com a nao-presenca da retencdo, Derrida indaga se o fato de deixar um
rastro, que é mais velho que a presenca, ndao impediria uma identidade a si por vias da
repeticao, a despeito da tentativa de exclui-lo justamente para preservar a presenca. Esse

rastro seria tdo mais originario'® que a propria originariedade da presenca proposta por

'87 [Interpolagdo minha]. DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno, p. 72.

188 A originariedade husserliana, que repetimos varias vezes neste subcapitulo, trata-se justamente desse presente
vivo que ndo configura nem ruptura e nem efeito do passado. Este dltimo se volta ao presente sob a forma geral
de um projeto, porque tudo controlado pela presenca, tudo estabilizado pela repeticao. Enxergar-se-a, depois, que
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Husser]'®

— esta que dependia da repeticdo —, que, ver-se-a, sera irredutivel a ponto de
sustentar toda visdao. Como se fosse um fechar os olhos para ver, a piscadela de olho que
acolhe a alteridade de um indicio, de uma retencao nunca presente: condicdo de possibilidade
da visdo dado seu passado absoluto. Ponto cego por um ndo-agora: “A linguagem fala-se, o
que quer dizer da cegueira. Ela fala-nos sempre da cegueira que a constitui”'®. Ela fala do
"lugar" desta memoria que dialoga com o outro com um signo indicativo articulado pela

différance. Rastro na percepgao. Palavras de cego desenhadas no papel.

1.3.1. Ponto cego do desenho ou a viagem noturna do traco

O rastro que reenvia ao ponto cego, a um "passado mais antigo que todo o presente"'”,

deveria interromper a repeticdo que fixa a presenca. Com isso, a interrup¢do de si também
estd em questdo, uma vez que a nao aceitacdo do indicio, dos gestos, repercutia a dificuldade
em ter acesso ao vivido alheio, na mesma medida em que a expressao legitimava a presenca

192

do objeto a si. Assim Derrida a 18", no limite do alcance da intui¢do do Outro, por meio da

admissibilidade de Husserl, em sua V Medita¢do Cartesiana'®”, da impossibilidade do acesso

esta concepcdo de um passado mais originario possui grandes implicacdes para a temporalidade da filosofia
levinasiana, na qual Derrida também se apoia para acolher uma alteridade irredutivel.

18 DERRIDA, Jacques. A voz e o fendmeno, p. 74.

1% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 12.

191 Um dos termos que Emmanuel Levinas utiliza em De outro modo que ser ou para ld da esséncia para dizer
um passado imemorial ou um passado absoluto, nas palavras de Derrida.

192 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, pp. 68-69.

193 (...) encontramos, desde nosso primeiro passo em dire¢do a constituicio do mundo objetivo, dificuldades

realmente consideraveis. Essas dificuldades residem na elucidacdo transcendental da experiéncia do outro, em
que o 'outro’ ainda ndo adquiriu o sentido de 'homem'. A experiéncia é um modo de consciéncia em que o objeto
€ mostrado no original'; com efeito, (...) este outro [diante de nds em 'carne e 0sso'] ndo é o outro eu que nos é
mostrado original, ndo sua vida, seus préprios fenomenos, nada do que pertence ao seu ser proprio. Porque se
fosse esse o caso, se aquilo que pertence ao ser proprio do outro estivesse acessivel para mim de maneira direta,
isso seria apenas um momento do meu ser a mim, e, no final das contas, eu mesmo e ele mesmo. N6s seriamos 0
mesmo (...). Deve haver ai uma intencionalidade mediata (...). Trata-se, portanto, de uma espécie de ato que torna
'co-presente’, de uma espécie de percepgdo por analogia que vamos designar pela palavra 'apresentacao’. (...)
Como entdo, a apresentacao de uma outra esfera 'original' — que confere um sentido a palavra 'um outro' — pode
ser motivada na minha esfera original? Nenhuma representacdo saberia fazé-lo. Ela s6 pode fazé-lo se esta
ligada a uma apresentacao”. [Interpolacéo e itadlico meus]. HUSSERL, Edmund. Meditagdes Cartesianas, pp.
123-125. Para Derrida, esse é o momento em que Husserl, sem reconhecer como necessidade ética, precisa
renunciar aos principios da intui¢do originaria em favor da "apresentagdo", tendo por consequéncia a radical
separacdo do outro e sua impossibilidade de tematizacdo. Levinas abre essa interpretacdo, como veremos a
seguir, a qual Derrida herda: o primeiro mais como uma critica limitadora do poder da fenomenologia em
explicar descritivamente o mundo; o segundo, como um dever de sua postura enquanto fenomendélogo, que ele
compreende consistir em levar a fenomenologia até o fim, interrompendo-a ou, o que para ele tem o mesmo
sentido, promovendo a interrupcao de si. Ou o que estamos chamando até aqui de didlogo com o outro, da
invisibilidade do indicio e o que chamaremos mais a frente de outro-retrato-do-auto-retrato e que, no momento
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originario ao alter-ego, utilizando-se da analogia, no sentido de percepcao assimiladora, para
tentar expressar a alteridade. No entanto, quando os indicios contaminaram a expressao, a
interrupcao aconteceu. Desse modo, para Derrida, a relacdo intersubjetiva que aparecia como
uma reducdo do outro a mim, passa a depender de uma contaminagdo da invisibilidade a visao

do vidente, unica possibilidade de dialogo com o outro.

Dada essa relacdo, se ha linguagens que possam revela-la, poder-se-ia eleger, dentre
elas, para falar desde a memoria desse passado absoluto, as palavras que falam por meio do
desenho de cego. Afinal, palavras quando faladas sdo invisiveis, "a propria palavra é cega (...)
é ouvida, mesmo quando a lemos, sob sua forma escrita, sé ha palavra na medida em que ela é

ouvida sem ser vista"!%*

, embora elas abandonem os rastros de seus indicios nos tracos da
escrita como uma forma de desenho. "O desenho fala, chega mesmo a ser muito mais uma
espécie de escritura, uma caligrafia, que uma arte plastica"'®. Essa citagdo poderia facilmente
ser atribuida a Derrida, mas antes dele Mario de Andrade ja a teria escrito. Segundo o
pensador brasileiro, o desenho seria derivado dos hieroglifos'*, estes ultimos que Derrida
aponta serem desmerecidos por um fonocentrismo da cultura greco-romana que prefere a voz

19 Uma escrita fonética desde os fenicios confirmaria o

e 0 logos em detrimento da escritura
privilégio da palavra falada, caso muito diferente das escritas hieroglificas ou ideogramaticas
nas quais, embora nelas comparecam elementos fonéticos, o predominio seria do desenho e
ndo da transcri¢io do fonema'®. Em Gramatologia, Derrida aborda o etnocentrismo que

n199

resulta num "preconceito chinés" e num "preconceito hieroglifista estes que se

atentariam aos desenhos libertados da voz —, imputando-lhes tanto uma escritura a-historica,

oportuno, expandird para a nogdo de hospitalidade. "A interrup¢do ndo se impoe a fenomenologia como por
decreto. E no proprio curso da descricdo fenomenoldgica, seguindo uma andlise intencional fiel ao seu
movimento, ao seu estilo e as suas proprias normas, que a interrupgao se produz. Ela se decide em nome da ética,
como interrupcao de si por si-mesma. Interrupcdo de si por uma fenomenologia que se entrega assim a propria
necessidade, a sua propria lei, onde esta lei ordena-lhe interromper a tematizagdo, que dizer, ordena-lhe também
ser infiel a si por fidelidade a si, por esta fidelidade 'a andlise intencional' que Lévinas sempre reivindicara".
DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 69.

1% DERRIDA, Jacques. Com o designio, o desenho, p. 168.

19 ANDRADE, Mario de. Do desenho, p. 71.

1% ANDRADE, Mario de. Do desenho, p. 72.

197 Trabalharei essa questdo no terceiro capitulo quando Derrida mostrard a preferéncia da meméria viva da
oralidade em relacdo a reproducao da escrita na filosofia de Platdo.

19 DERRIDA, Jacques. Pensar em ndo ver, p. 77.
19 DERRIDA, Jacques. Pensar em ndo ver, p. 99.
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1200

com potencial de se tornar universal diante de sua "abstracao"~", quanto um encadeamento de

simbolos complexos e misteriosos®', aproximando-os do misticismo.

Porém, estes supostos elogios serviam, segundo Derrida, apenas para criticar um certo
empobrecimento de encadeamentos carentes de aperfeicoamento®”. Ele trabalha, entdo, com
alguns exemplos interpretativos de linguas pictoricas e recorre ao argumento que ja havia
desenvolvido, agora invertido, em sua introducgdo e traducao de A origem da geometria, de
Husserl: "na medida em que a constituicao da objetividade ideal deve essencialmente passar

"203 " uma escrita simbdlica nunca pdde ser puramente ndo-fonética. E

pelo significante escrito
0 mesmo argumento, utilizado em A voz e o Fend6meno: na ocasido em que um enunciado,
mesmo sendo ideal, precisa ser proferido, ele deve ser entendido pela persisténcia de uma
carne linguistica do fonema para o bom desempenho da palavra imaginada. Isso vale também,
segundo Derrida, para a escrita asteca, em que um nome era decomposto por silabas que
remetiam a imagens as quais pretendiam associa-lo; bem como para a escrita chinesa, a qual

emprestou elementos fonéticos para serem aplicados aos signos sem contudo se alcar a

20 Aqui, Derrida refere-se ao projeto de uma tentativa de linguagem universal "chamados por Descartes,
esbocados pelos Padre Kircher, Wilkins, Leibniz". Este ultimo teria defendido um projeto de modelo chinés que
teria sua escritura libertada da voz, "o que, arbitrariamente e por artificio de invencdo, arranca-a a histéria e
torna-a propria a filosofia. DERRIDA, Jacques. Gramatologia, p. 94.

21 proposta de Padre Kircher, descrita por Derrida, que via nos simbolos da escritura egipcia uma maior
proximidade a abstragdo, os quais impunham ao raciocinio complexidade ou a decifracdo de mistério oculto.
DERRIDA, Jacques. Gramatologia, p. 100.

22 No caso de Leibniz, Derrida aponta a sua defesa de que uma escrita chinesa deveria ser aperfeicoada com
caracteres bem ligados, isto é, limitados a ponto de poderem ser aprendidos em poucas semanas, ao contrario da
diversidade de tracos que esta escrita apresentava naquele momento. DERRIDA, Gramatologia, p. 99.

203 DERRIDA, Gramatologia, p. 111. Em A Origem da Geometria, Husserl admite a necessidade da escrita para
transmitir ao leitor, por exemplo, o sentido geométrico ideal, e assim, reativar o sentido originario do conceito
pensado pelo "primeiro inventor", constituindo dessa forma, uma histéria da geometria. Derrida, em sua
introducdo ao livro, comenta essa necessidade intrinseca do que se considera sensivel para a verdade: "Ora
Husserl insiste que enquanto ela ndo puder ser dita e escrita, a verdade ndo é plenamente objetiva, isto é, ideal,
inteligivel para todos e indefinidamente duradoura. (...) Sem duivida, sua objetividade ou sua identidade ideal
jamais derivam de tal ou tal incarnagdo linguistica de fato, e permanece «livre» em relagdo a toda facticidade
linguistica. Mas esta liberdade s6 é possivel precisamente a partir do momento em que a verdade pode, em geral,
ser dita ou escrita, isto é, sob a condicdo de que ela o possa. Paradoxalmente, é a possibilidade grafica que
permite a liberacdo ultima da idealidade". No original: "Or Husserl y insiste tant qu'elle ne peut étre dite et écrite,
la vérité n'est pas pleinement objective, c'est-a-dire idéale, intelligible pour toute le monde et indéfinement
perdurable. (...) Sans doute ne tient-elle jamais son objectivité ou son identité idéales de telle ou telle incarnation
linguistique de fait, et reste-t-elle «libre» au regard de toute facticité linguistique. Mais cette liberté n'est
précisément possible qu'a partir du moment ou la vérité peut en général étre dite ou ecrite, c'est-a-dire sous
condition qu'elle le puisse. Paradoxalement, c'est la possibilité graphique, qui permet l'ultime libération de
l'idéalité". [Tradugdo minha]. DERRIDA, Jacques. Introduction a L'Origine de la géométrie, pp. 87-88.
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transcrigdo literal®™. Portanto, retornamos a ideia de que o "desenho fala", ou seja, contém

elementos fonéticos na sua escrita.

Mas se o desenho fala, é dessa maneira em que olho e mundo coabitam a fala, porque
fala por um traco na anterioridade, um traco subtraido. Por isso, como uma escritura, que
igualmente comportaria a différance, o desenho ndo trata de cor, pintura, insiste Derrida: "falo
do desenho mais do que da cor, uma vez que no desenho, na experiéncia do desenho (ali onde
ele se distingue até mesmo em meio a cor mais aparentemente homogénea), estd em jogo a

1!!205

experiéncia do traco, do rastro diferencial"*”. Sugiro o exemplo da pintura impressionista,

uma corrente artistica que se qualifica pela auséncia de tracos definidos e contornos pouco

2% sem ele mesmo ter indicado a

nitidos. Por conseguinte, é possivel dizer com Derrida
referéncia, ao menos de meu conhecimento, que as cores de tonalidades contrastantes, um
aspecto dessa corrente, participariam do sensivel, diferentemente do traco, que, para ele, é

invisivel, "pois a espessura de cor que se vé ndo é o traco propriamente dito"*”’

, 0 que nao
quer dizer, segundo o filésofo, que este ndao pudesse habitar a visibilidade da cor. A
invisibilidade do traco também é assumida por Mario de Andrade para quem "o trago, esta
convengdo eminentemente desenhistica, (...) ndo existe no fendmeno da visdo"**®, bem como,
compartilhava da ideia de que a pintura ndao exige o trago "e, quando o emprega, esta

invadindo o dominio do desenho"?"

. Ainda que essa separacdo territorial fosse mais
consolidada pelo pensador brasileiro, o que aparece ai, é novamente essa ideia de que o trago
é caracteristica do desenho e ndo da pintura, corroborando a hipétese de um desenho mais

proximo da linguagem escrita do que da arte plastica.

No caso de Derrida, a importancia de afirmar ndo se tratar de pintura se relaciona com

sua defesa de um traco que ndo se distingue nem pelo sensivel — como o pleno de uma cor —

1210

nem pelo inteligivel*"” porque ndo esta ao alcance da visdo. O traco funcionaria como uma

204 para esta analise Derrida segue as pesquisas de Alfred Métraux, em Les primitifx, signaux et symboles,
pictogrammes et protoécriture, e de Jacques Gernet, em La Chine, Aspects et fonctions psychologiques de
I'écriture.

205 DERRIDA, Jacques. Pensar em ndo ver, p. 87.

26 DERRIDA, Jacques. "O trago ndo € sensivel, como o seria o pleno de uma cor". Memdrias de Cego: o auto-
retrato e outras ruinas, p. 61.

27 DERRIDA, Jacques. Entrevista com Jéréme Coignard, p. 159.
28 ANDRADE, Mario de. Do desenho, p. 74.
209 ANDRADE, Mario de. Do desenho, p. 75.

21 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 61. Discutirei melhor a relagdo
nem/nem estabelecida entre os termos no capitulo 3.
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espécie de fronteira que ao ser posta aponta, a partir do contorno gerado, para dentro e para
fora da figura. Assim, o trago re-trai-se no momento mesmo em que é tracado, tornando-se
invisivel aos olhos porque a linha ndo é mais o que ela é desde que "nunca mais ela se
relaciona a si mesma sem imediatamente se dividir, interrompendo aqui a divisibilidade do

trago [trait] qualquer identificacdo pura"*"

. Duas questdes sao alvos de elucidacdo nesta
ultima passagem: a primeira sobre a divisibilidade do traco, que faz ver o que esta dentro e o
que esta fora, inibindo a identificacdo em si mesmo, pois ndo diz de si sendo do remeter ao
outro sem conseguir expressar a sua presenca fixada em um ser e, em consequéncia, seu
apagamento o impediria de ser visivel. A segunda, chama atengdo para o termo utilizado por
Derrida para demarcar o traco como uma marca do que resta ao desenha-lo: o termo em
questdo € trait, ao passo que, para rastro, ele costuma utilizar trace. Ocorre que quando o
trago tracado € retraido pela divisibilidade que se impde, o traco [trait] passa a ser habitado
pelo rastro [trace]. Em vista disso, Derrida pode associar o trago ao rastro quando considerou
estar em jogo na experiéncia do desenho "a experiéncia do trago, do rastro diferencial". Nesta
situacdo em que ndo se fixa nem em um lugar nem em outro, seu re-traimento [re-trait] deve

reenviar a um ndo-lugar*

mais além do que um passado que pode se apresentar como
presenca, este que foi chamado de passado absoluto. Podendo, dessa maneira, a sua
invisibilidade também falar desde a anterioridade. Assim, o trago — que da a ver pela fronteira
que desenha — comunga da cegueira como condicdo de possibilidade da visibilidade. O traco,
quando se retrai, é tornado invisivel a visdo, da mesma maneira que o indicio era tornado

invisivel para a percepgao.

Mas na desmedida em que o traco estava la como rastro, tal qual o indicio, seu
desaparecimento deixa restar a palavra invisivel: uma palavra imaginada que ja supde sua
escritura, impossibilitadora do mondlogo, palavra pela qual o desenho fala como uma
linguagem sem afirmar qualquer identidade. Nao por acaso, a des-identificacdo, advinda do

retraimento do trago, acaba relacionada, por Derrida*"

, ao autorretrato, quando ele afirma que
tal retirada chama e interdita, ao mesmo tempo, aquilo que representa e afasta da
representacdo de si mesmo. Sendo o apelo mais facilmente reconhecido pela ideia de que se

pode desenhar a si mesmo por meio de sua imagem correlata espelhada; a interdi¢do, por sua

21 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, pp. 59-60.

%2 Tsto porque a espacialidade, para Derrida, ainda estd atrelada a presenga. No capitulo 3, ele serd anunciado
como ndo-lugar afirmativo.

23 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 62.
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vez, realiza-se por uma cegueira que se da no mesmo ato de se desenhar olhando no espelho.
Quando o autorretratista se olha, explica o filésofo, olha para si mesmo, momento em que
perde de vista qualquer coisa que ndo seja seu préprio olho fixo, como um olho de cego®".
Mirando-se diante do espelho, ndo se observaria com os olhos de vidente. Como, entdo, o
autorretratista ver-se-ia? Pelos olhos dos outros que sao colocados no lugar do olho de cego se
olhando. Os outros, os espectadores, imaginados no lugar do ponto fixo que o V&,

interrompem a representacao desejada de si, revelando a incompletude do que é visivel:

Se existisse, 0 autorretrato consistiria em primeiro lugar em intimar, logo em
descrever o seu lugar ao espectador, ao visitante, ao vidente cegante [aveuglant], a
partir do olhar de um desenhador que, por um lado, ndo se vé mais, sendo o espelho
necessariamente substituido pelo destinatario que lhe faz face, por nés mesmos, mas
por nés que, por outro lado, no preciso momento em que somos instituidos como
espectadores nas vezes do espelho, ndo vemos mais o autor enquanto tal, ndo
podemos mais, em todo o caso, identificar o objecto, o sujeito e o signatario do
autorretrato do artista em autorretratista®'.

Ao derivar a interdicdo do autorretrato da estrutura ecliptica do traco, a incapacidade
de captar a totalidade de si pela sua propria visdo faz aparecer um outro-retrato-do-auto-
retrato, na qual a representacdo de si abandona qualquer fidedignidade. O olho de cego se
destina, por meio do retraimento do trago, ao desaparecimento do autorretratista para si e para
0 outro porque visto antes pelos olhos dos outros: alteridade totalmente outra que nao pode
ser subsumida, por isso o autorretrato é uma criagdo singular. Indicio irredutivel. A
impossibilidade de ver[-se n]o traco, tal como um cego, interrompe a repeticdo, que
assegurava a presenca do ser, em vias de fazer aparecer o novo — advindo do passado absoluto
dessa alteridade —, ainda que para isso, ou melhor, em virtude disso, o signatario devesse ser
sacrificado. Nada muito diferente da vida solitaria da alma que pretendia se isolar para se

identificar e, ao final, desde sempre, ja estava contaminada pelo outro.

Passar da linguagem como palavras de cegos desenhadas no papel para desenhos que
sao entendidos como desenhos de cego, inclusive o do autorretratista, coloca em cena o que
estava até agora sendo tratado na coxia, a obra Memdrias de Cego. Esse texto que continua o

debate que levantei, principalmente, com A voz e o fendémeno®®, ou seja, que expressa o

214 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 63.
215> DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 66.

216 Fliane Escoubas também concorda que Memdrias de Cego configura uma ilustracdo da desconstrucio
derridiana de Husserl operada em A voz e o fen6meno, ou inversamente, A voz e o fenomeno é considerada uma
antecipacdo de Memorias de Cego. Cf. ESCOUBAS, Eliane. Derrida et la Vérité du Dessin: une autre
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interesse de Derrida pela autoridade do olhar, aventa duas hipéteses: a primeira, a de que o
desenho seria cego pelo seu traco invisivel, o qual colocaria a impossibilidade de ver ao
desenhador; e a segunda ocupar-se-ia da projecao dessa cegueira em todo desenho que tome o
cego como um tema, instituindo um autorretrato®’. Tais hipdteses sdo articuladas em dois
pensamentos do desenho: o transcendental — invisivel condi¢do de possibilidade do desenho,
o proprio desenhar — e o sacrificial — tema do primeiro enquanto a representacdo de cegos

revelaria a impossibilidade de sua possibilidade.

Nao deve ser dificil perceber como o que foi desenvolvido acima a respeito do trago e
do autorretrato se relaciona com esses pensamentos e, consequentemente, com as duas
hipoteses mencionadas; mais especificamente com a primeira, aquela acerca do ato de
desenhar. E como, nesse momento, a atencao esta voltada para a anterioridade de um passado
absoluto enquanto condigdo de possibilidade de ver, devo debrucar-me sobre o ponto de vista
cego do desenhador e da desenhadora — e essa duplicidade ndo consiste em nenhum
preciosismo de flexdo de género, como se vera, para incluir na lingua portuguesa o que se
exclui dela pela suposta neutralidade da generalizacdo do masculino. Tendo o traco a marca
do ponto cego do ponto de vista, a tal piscadela de olho como sustentaculo da visdo, segue-se
com a desconstrucdo da percepcdo, do olhar, pelo pensamento do desenho transcendental,
muito associado, por Derrida, a tradicao fenomenoldgica, mas que também alcanca a tradicao

grega, até Platdo.

Nesse pensamento, Derrida nomeia trés aspectos considerados impoderes®® do olhar.
Os dois ultimos deles — 2) retraimento [retrait] ou o eclipse, a inaparéncia diferencial do traco

[trait] e 3) retdrica do traco —, foram ja abordados acima e sucedem, obviamente, o primeiro,

220

designado aperspectiva®”®, no qual nos demoraremos um pouco mais*’. Além do trago se

Révolution Copernicienne?, p. 49.
27 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 10.

218 Da maneira como estou conduzindo a desconstru¢do de Derrida sobre a fenomenologia de Husserl, impoder
pode ser entendido como uma retirada do poder do sujeito transcendental husserliano, dentre outras coisas, de
constituir o mundo objetivo ou fazer o "mundo" pertencer a ele, avancando por meio da intuicao aos objetos
reduzidos. Por isso, Derrida pode falar de um impoder do olhar. O poder advém da prépria consciéncia que "ja
tem em si mesma o carater de evidéncia, isto é, mostra autenticamente seu objeto intencional ou tende na
esséncia mostra-lo autenticamente, ou seja, a chegar a sinteses de confirmacdo e de verificacdo que pertencem
essencialmente ao dominio do eu posso". HUSSERL, Edmund. Meditagées cartesianas, p. 74.

29 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 51.

220 Assumindo, para nosso prop6sito, um enfoque diferente, por exemplo, da eleicdo do terceiro aspecto, por
Michel Naas, no seu intuito de explicar como Derrida parte da origem do desenho para chegar a uma interrupgao

da visibilidade acrescentado de uma crenga cega. Assim, o terceiro aspecto ganha relevancia para ressaltar, na
subtracdo do traco, as palavras invisiveis, fazendo destas ndo mais uma dominagdo do dizer sobre o ver, mas a
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tornar invisivel mesmo apos ser tracado, e na sua retirada, obstruir qualquer possibilidade de
autorretrato, o momento no qual o desenhador ou a desenhadora visualiza seu modelo
presume uma total falta de perspectiva, motivando a primeira hipotese. Haveria, diz Derrida,
um intervalo entre o momento de ter em vista 0 modelo e o momento de efetivar o traco para
representa-lo. Trata-se de um intervalo de tempo em que um trago procede na noite. Neste
caso, esse processo noturno estaria conectado a tudo aquilo que ndo pode estar presente diante

221

de si, iluminado pela luz do dia, luz do esclarecimento, luz do fendmeno~-". Assim, ele indica

duas interpretacOes para esta noite:

A noite deste abismo pode interpretar-se de duas maneiras, quer como a véspera ou a
memoria do dia, por outras palavras, como uma reserva de visibilidade (o
desenhador ndo vé presentemente, mas viu e vera: a aperspectiva é a perspectiva
antecipadora ou a retrospectiva anamnésica), quer como radical e definitivamente
estrangeira a fenomenalidade do dia. Esta heterogeneidade do invisivel ao visivel

pode assombrar este como a sua propria possibilidade?.

De um modo que, de um lado e de outro, a relevancia esta na temporalizagdo invisivel
do que torna visivel. Fiquemos, primeiramente, com essa mengao a anamnésia da memoria do
dia, esta paixdo platonica pela memoria viva convocada por Derrida na lembranca de que
antes de correr o risco da cegueira, os prisioneiros da caverna giraram seu olhar para o
inteligivel, ao invés da sombra, perpetrando a analogia do sol como um érgdo tao sensivel,

224

quanto inteligivel*: aquele que engendra o ser sem ser visto®*, uma vez que ao olhar para ele

articulagdo do pensamento transcendental do desenho com o pensamento sacrificial, na qual elas ganham o
sentido da confissdo e da conversdo. NAAS, Micahel. A noite do desenho: fé e saber em Memorias de Cegos de
Jacques Derrida. No presente trabalho, o primeiro aspecto adquire maior importancia quando temos em vista o
ponto cego da diferenca sexual na origem do desenho.

221 Recorrendo a tradi¢do da fenomenologia, o fendmeno, desde Kant, significa a sintese a priori da intui¢do
mediante as conformacdes espago temporais (Cf. “Estética Transcendental), que, apesar de necesséarias, ndo sao
condicdo suficiente para o estabelecimento do conhecer; os dados da intuicdao, devem, mediante o esquema da
imaginacdo (A142, B181), ser necessariamente pensados pelos conceitos do entendimento, s6 assim o
conhecimento é possivel: “Pensamentos sem contetido sdo vazios; intuicGes sem conceitos sdo cegas” (A51,
B75). KANT, Critica da Razdo Pura. Depois, Husserl apresenta suas "novas condicdes"”, sendo a ele atribuido a
fundacdo de um novo método de investigacdo na filosofia — a fenomenologia — ao tentar retirar toda a razdo
justificadora da sua aparicdo para ter em vista o fendmeno sem suas vincula¢des anteriores. Na redacao de seu
"principio de todos os principios", o fenomeno passa a ser tudo aquilo que aparece a partir de si mesmo e
justificado por si mesmo dentro dos limites em que se doa: "toda intui¢cdo doadora origindria é uma fonte de
legitimagdo do conhecimento, tudo o que nos é oferecido originariamente na 'intui¢do’ (por assim dizer em sua
efetividade em carne e 0sso) deve ser simplesmente tomado tal como ele se dd, mas também apenas nos limites
dentro dos quais ele se dd. HUSSERL, Edmund. Ideias I, § 24, p. 69. A partir dai, a discussao destina-se, em sua
maioria, desde uma ampliacdo do que o fendmeno deve abarcar até a uma contamina¢do do fenomeno com
autores como Martin Heidegger, Emmanuel Levinas, Maurice Merleau-Ponty, Jacques Derrida, Jean-Luc
Marion, dentre outros.

222 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 52.
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ap0s sair da caverna ndo é possivel enxerga-lo perante o excesso de luz enceguecedora®”. A
busca por este suporte excluido da visibilidade que condiciona a visdo de algo, mas agora
enquanto uma tentativa de recuperar a memoria do que foi visto, Derrida a 1&é em L’art
mnémonique, de Baudelaire. No comentario ao ato de desenhar de M.G, surge uma urgéncia
de uma memoria ressurrecional, explicitada pela utilizacdo da expressao biblica "Lazaro, vem

"2 conjuntamente a urgéncia de desenhar demasiadamente rapido para ndo perder

para fora
aquilo a que a extracdo do olhar se dedicou, de um “medo de ndo ir suficientemente depressa,

de deixar escapar o fantasma antes de a sua sintese estar extraida e apreendida®’. A

22 Socrates ao propor a alegoria da Caverna a Glaucon, descreve a situagdo de prisioneiros presos em uma
caverna, desde a infancia, por grilhdes que os impediam de girar a cabega e, por isso, s6 podiam olhar para frente
e ver apenas suas sombras e as sombras dos homens e objetos que passavam por detras deles, uma vez que mais
ao fundo havia uma fogueira responsavel por produzi-las. Se um deles fosse libertado, continua Sdécrates,
encontraria dificuldades de imediatamente olhar diretamente para o sol e, também, para os objetos verdadeiros,
porquanto veria tudo de maneira embagada. Primeiramente, apenas conseguiria ver as sombras pois ja estaria
acostumado a vé-las, depois as imagens dos objetos e homens na dgua, somente, entdo, poderia enxergar com
claridade os préprios homens e, aproximando-se da noite, com a luz do luar, olharia os astros, quando, por fim,
no préximo dia, conseguiria contemplar o sol e a luz do sol. Socrates sugere a Glaucon que assemelhe o lugar
que vé com os olhos a morada na prisdo na caverna e, a fogueira, o poder do sol. Com isso, Sécrates diz poder
concluir que "no mundo cognoscivel, vem por ultimo a ideia do bem que se deixa ver com dificuldade, mas, se é
vista, impdem-se a conclusdo de que para todos é a causa de tudo quanto é reto e belo, e que no mundo visivel, é
ela quem gera a luz e o senhor da luz e, no mundo inteligivel, é ela mesma que, como senhora, propicia a
verdade e inteligéncia, devendo té-la diante dos olhos quem quiser agir com sabedoria na vida privada e
publica". [Itdlico meu]. PLATAO. Reptblica, Livro VII, 514a-517c, pp. 267-271. Isto é, o sol faz-se tanto
sensivel, no mundo da visibilidade do que da a ver, quanto inteligivel, enquanto comparado a ideia do Bem, este
que faz o Ser verdadeiramente. Afinal, segundo o préprio Sdcrates, a educagdo nao é imputar a sabedoria a alma,
mas direcionad-la da escuridao para a luz. Por isso, Derrida afirma ndo terem os prisioneiros da caverna se
dirigido para a sombra, mas sempre para a luz, para ndo correrem o risco da cegueira que toda sombra traz com a
ignorancia de ndo saber que sdo apenas sombras ao crer serem elas objetos verdadeiros — ndo importando ao qué
as sombras seriam correlatas, por assim dizer, se assumida, agora, a leitura de LEAR, Jonathan. Allegory and
Myth in Plato's Republic, p. 36.

24 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, pp. 22-23.

2% Apesar da luz estar relacionada ao fendmeno, como vimos na nota 221, a iluminagdo do objeto como meio de
torna-lo visivel aos olhos, caso seja excessiva, pode chegar ao ponto de cegar. Derrida comenta essa relagdo de
interseccdo de "um ponto em que, entre o visivel e o invisivel, entre o enceguecimento e o ver ou a lucidez, ndo
h& mais oposicdo, em que o maximo de luz ou de visibilidade ndo se distingue mais da invisibilidade ou da
escuriddao". DERRIDA, Jacques. Com o designio, o desenho, p. 174. Essa intersec¢do também pode ser
encontrada em Ensaios sobre a cegueira, de José Saramago, quando logo no inicio do livro o motorista parado
no sinal vermelho se mantém neste estado mesmo quando o semaforo, momentos seguintes, acha-se aberto para
sua passagem. Dentre os transeuntes que se aglomeram para saber o que havia acontecido, um toma a atitude de
ajudar o motorista a passar ao banco do passageiro, pois este ja ndo conseguia mais enxergar. Reproduzo agora o
didlogo que segue — sem travessao, apenas com a separacdo por virgulas, e utilizacdo de maitsculas para indicar
a alternancia dos interlocutores e narrador, conforme o estilo do escritor —: "O cego ergueu as maos diante dos
olhos, moveu-as, Nada, é como se tivesse no meio de um nevoeiro, é como se tivesse caido num mar de leite,
Mas a cegueira ndo é assim, disse o outro, a cegueira dizem que é negra, Pois eu vejo tudo branco (...)".
SARAMAGO, José. Ensaio sobre a cegueira, p. 13.

226 Esta mencdo se refere a ressurreicio de Lazaro narrada na BIBLIA. Jodo, 11:43. Para as citacdes do Antigo
Testamento foi utilizada a versdo da Biblia de Jerusalém e, para as do Novo Testamento, a Biblia Sagrada -
edicdo pastoral, ambas da editora Paulus.

27 No original: "C’est la peur de n’aller pas assez vite, de laisser échapper le fantome avant que la synthése n’en
soit extraite et saisie”. BAUDELAIRE, Charles. L’art mnémonique, p. 83. Traducdo do trecho extraida de
DERRIDA, Memorias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 55.
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lembranca ai se perfaz no tracar de uma memoria que leva a um ato nunca puramente presente
porque, para tragar, é preciso nao ter a vista, ou ter a visao de um cego, que € o mesmo que

dizer ndo ter a presenca do objeto diante de si.

Por este motivo, Derrida afirma que Baudelaire ordena a origem do desenho a
memoria e ndo a percepgdo do presente”®: esse é o momento de piscar os olhos, de bater as
palpebras conformando um intervalo de tempo noturno entre o olhar diurno para o modelo e o
tracar. Intervalo necessario até "recuperar” e refazer a a-presentacdo, a presenca, a visibilidade
do objeto. E se a meméria substitui a percepgdo é porque a percepcao ja lhe pertenceria desde
sua origem, tal como ocorrem nas representacoes sobre a origem do desenho que se dedicam a
memoria do que se considera o primeiro desenhador, no caso com a flexdao de género mais
precisa, de uma desenhadora: uma mulher, podendo ser conhecida por Butades, Dibutade,
Koré, ou até mesmo a Amante Corintia, ja que seu desenho é uma declaragdo de amor®®. E

como ser uma mulher a primeira desenhadora serad relevante para o que desejo falar deste

“lugar” de condicgao de possibilidade, dedicar-lhe-ei maior atengao.

1.3.2. O primeiro desenhador é uma desenhadora ou aquela que se volta as sombras

Dibutade é conhecida por ser filha de um oleiro de mesmo nome e por ter desenhado o
amante seguindo os tracos de sua sombra ou silhueta. Com efeito, Rosenblum, em The origin

of painting: A problem in the Iconography of Romantic Classicism, a quem Derrida se refere

230

em nota™"’, reporta a lenda de Dibutade orientada a observacao e contorno das sombras de seu

amado, as sistematizacOes encontradas na enciclopédia de Historia Natural, de Plinio, o
Velho; a Marcus Fabius Quintilianus, em Institutio Oratéria e a Athenagoras, em Legado aos

231

Cristdos™". Os possiveis desdobramentos das variacdes advindas de diferentes interpretagdes,

mesmo considerando apenas a de Dibutade, acabaram por implicar mudangas na forma como

28 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 55.

29 "Uns chamam-lhe Butades, outros Dibutade, outros ainda Koré mas, mais frequentemente, conhecemo-la
como a “Amante Corintia”, lembrando que foi o amor que motivou a invengdo do desenho". MARCELINO,
Américo. Trés Idades da Imagem: sombra, figura, desenho, p. 178.

20 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, nota 50, p. 55.

2! ROSENBLUM, Robert. The origin of painting: a problem in the iconography romantic classicism, p. 279.
Segundo Marcelino, estas sdo versdes que podem ser encontradas especificamente em Historia Natural, de
Plinio, o Velho, no Livro XXXV, capitulo 5, 15 e 43; em Marcus Fabius Quintilianus, em Institutio Oratoria,
Livro X, Capitulo 2, § 7 e em Athenagoras, em Legado aos Cristdos, Cap. XVII. MARCELINO, Américo. Trés
Idades da Imagem: sombra, figura, desenho, nota 2, p. 189.
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foram representadas como, por exemplo, a lenda narrada por Plinio tem, por fonte de luz, um
candeeiro e, por motivacao amorosa, a necessidade de tornar presente a auséncia do amante
que deixaria a cidade. Em contrapartida, Athenagoras reivindica a representacdo do amante
quando dormia, tendo essa versao inspirado o que Rosemblum considera a obra inaugural da

32 — The origin of painting, de Alexander Ruciman

nova iconografia em memoria a Dibutade
(1771) [figura 1]. Obra que teria influenciado inimeras outras durante um periodo de
aproximadamente 50 anos (1770-1820), correspondente a transicdo do neoclassicismo ao
romantismo na histéria da arte, o que ele denomina de classicismo romantico [romantic
classicism]. Rosemblum destaca, entdo, trés obras** anteriores a esse periodo cujo didlogo
com a memoria da origem do desenho mantém, independentemente de suas convicgOes e

34 Mas seu

alteracOes, a concordancia de seu inicio com o delineamento de uma sombra
interesse é pelo estudo dessa iconografia ampliada durante o classicismo romantico, a qual ele
vé aparecer com Runciman, um escocés, na periferia da Europa. Ao se inspirar em
Athenagoras, alguns dos elementos de sua obra mostrariam sua inflexdo romantica: um
cupido aparece guiando a mdo de Dibutade, bem como, por tratar de desenhar sob o estado
adormecido de seu amado, é a luz do luar e ndo a do candeeiro que ilumina e produz a sombra
na parede. Essa lenda que tem mais versdoes impressas do que iconograficas, sublinha
Rosenblum, ao menos até 1771, chega também na segunda metade do século XVIII na
Enciclopédia, de Diderot, e em dicionarios especializados, como o de Antoine d'Origny, sobre
origens e invengoes Uteis. Estes salientam o aspecto do traco produtor do contorno de uma
sombra, caracteristica que Derrida associa com a alegoria da caverna de Platdo™, talvez, para
dizer de uma desenhadora que assume o risco de se dirigir para a sombra, diferentemente dos

prisioneiros que se dirigiram ao sol, inaugurando, enfim, o desenho ou "a arte da cegueira"**,

22 ROSENBLUM, Robert. The origin of painting: A problem in the Iconography Romantic Classicism, pp. 281-
282.

23 Q30 elas: El Cuadro de las Sombras, de Bartolomé Esteban Murillo; Inventing of Painting e Dibutade, de
Joaquim Sandrart. ROSENBLUM, Robert. The origin of painting: A problem in the Iconography Romantic
Classicism, pp. 280-281.

24 ROSENBLUM, Robert. The origin of painting: a problem in the iconography romantic classicism, p. 279.

2% Na versdo original, Derrida utiliza o termo spéléogie platonicienne (p. 54), traduzido no portugués por
espeleologia (estudo das cavernas) platonica. DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras
ruinas, nota 50, p. 55.

26 DERRIDA, Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 56.
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Figura 1: Alexander Runciman, The Inventing of Painting, 1771. Courtesy National Galleries of Scotland.

Muito embora a defesa de Rosenblum a respeito da popularidade do tema nas
representacdes iconograficas dentro do periodo 1770-1820 seja amparada pelo vasto
levantamento que realizou em seu estudo, Derrida prefere inscrever Baudelaire nesta tradigcao
de ordenamento da percepcdo a memoéria a partir da retificacdo de Levitine, para quem essa
tradicdo iconografica se inicia com o desenho de Charles Le Brun [figura 2], também
inspirado em Dibutade, no qual a jovem corintia aparece representando o amado, guiada pelo
cupido, quase 100 anos antes, em 1676, instaurando, em alguma medida, os "elementos
essenciais" que conformardo as inimeras ilustragbes no periodo posterior*’. Essa nova
marcagao retira a inauguracao da tradicdo iconografica de Dibutade atribuida a Runciman e a
periferia europeia, porque Le Brun ndo apenas participou da Real Academia de Pintura e

Escultura, na Franga, como era quem dirigia a arte realizada dentro dos palacios reais.

27 LEVITINE, George. Addenda to Robert Rosenblum's "The origin of painting: a problem in the iconography
of romantic classicism", pp. 329-330.
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Figura 2: Charles Le Brun, 1676. Le cabinet des beaux arts.

Seja como for, do ponto de vista da aperspectiva, o que importa ao se referir a esta
tradicdo é marcar um ponto de vista sem vista de Dibutade, uma desenhadora mulher que, ao
se debrucar sobre a sombra para desenhar, costuma ter suas costas viradas para seu amado ou,
se sua posicao é outra, nunca pode lhe cruzar os olhos: “como se ver fosse interdito para
desenhar, como se ndao se desenhasse sendo na condicdo de nao se ver, como se o desenho
fosse uma declaracdo de amor destinada ou ordenada a invisibilidade do outro”**®*. Dibutade
capta a sombra para guardar no traco a memoéria de seu amor. Ao final, o rastro invisivel

dparece sem aparecer.

Esse primeiro intervalo, que Derrida chamou de anamnésia, convocando Baudelaire e
Dibutade para exemplifica-lo, constituem umas das duas interpretacdes da "noite deste

abismo". Ndo obstante, dentro da propria anamnésia, o filésofo dispde também de uma

28 DERRIDA, Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 56.
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invisibilidade que é “radical e definitivamente estrangeira a fenomenalidade do dia”, que nao
apelaria a reunido dessa meméria. Compete a um direito ao esquecimento ou amnésia. E
como se a heterogeneidade da visibilidade ndo a deixasse vir a luz do dia, "«fen6meno» cuja
inaparéncia é de outra ordem"**. Nesse momento, O visivel e o Invisivel, de Merleau-Ponty, é

240

convidado a uma releitura conjuntamente com suas ultimas obras”. Apesar de Derrida nao

desenvolver plenamente essa leitura, farei um esforco, a seguir, para compreendé-la.

1.3.3. Ainvisibilidade absoluta no visivel ou a impercep¢ao do rastro

Talvez seja possivel dizer que Derrida concordaria com os que defendem uma virada
ontolégica merleau-pontiana**' quando afirma preferir seguir a invisibilidade absoluta de O
visivel e o Invisivel a enfatizar a invisibilidade nas suas conhecidas quatro camadas —
resumidas por ele assim: 1. «aquilo que ndo é atualmente visivel mas poderia sé-lo»; 2. a
membrana dos existenciais ndo visiveis do visivel; 3. o tactil ou o cinestésico; 4. o dizivel, os
«lekta» ou o «cogito» — ou mesmo ver no invisivel aquilo de que se possa ter uma

telepercepgdo®®?, isto é, uma percepcdo por imagens em contraposi¢do a visdo efetiva.

Decerto, uma leitura que tenta preservar a radicalidade do projeto fenomenologico
husserliano de Merleau-Ponty vé na extensdo da expressao ao sensivel — uma maneira de
superar a distincdo entre fato e esséncia — uma invisibilidade como um “aspecto oculto ou

inatual da coisa”**®

, que em algum momento pode vir a ser visivel, uma vez que a antiga
inexpressividade do indicio, de Husserl, passa a ser exprimida. O fato de que esses elementos
ja estavam la e de que agora possam se exprimir, por um novo sentido dado em um rearranjo
da rede que esses elementos constituem nas relacdes que estabelecem entre si, pressupoe um

outro invisivel participando da rede, isto é, participando do horizonte do visivel, podendo vir a

¥ DERRIDA, Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 58.
2490 DERRIDA, Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 58.

241 Moura alertou para a antecedéncia desta inflexdo ontoldgica percebida na obra de Merleau-Ponty,
principalmente com O Visivel e o invisivel, desde a Fenomenologia da percepg¢do, indicando na primeira somente
uma radicalizacdo do projeto fenomenoldgico a partir do aprofundamento de suas questdes na perspectiva da
ontologia. MOURA, Carlos Alberto Ribeiro de. Entre a fenomenologia e ontologia, pp. 271-293. Talvez, eu
pudesse dizer que Derrida preferiria ver menos uma radicalizagdo, que tera um sentido de expansdo, e mais uma
interrupcdo da fenomenologia, como ele defende, por ela mesma. Por esse motivo, acredito que ele concordaria
com a interpretacdo de uma virada ontologica.

22 DERRIDA, Memdrias de cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 58. Ver o trecho original em MERLEAU-
PONTY, Maurice. O visivel e o invisivel, pp, 232-233.

28 MERLEAU-PONTY, Maurice. O visivel e o invisivel, p. 232.
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visibilidade gracas ao destaque que tomara ao saltar do fundo a figura. Talvez, essa maneira
de ler Merleau-Ponty explique por que Derrida entende que as defini¢des daquelas camadas,
especialmente a primeira (“aquilo que ndo é atualmente visivel mas poderia sé-lo”), poderia
encarregar-se da reproducao da presenca. Ao manter o outro no horizonte e alongar a
expressao, a visao permanece mesmo na anterioridade, na medida em que também ¢ alongada
para o indicio: os gestos passam por uma visao quando Merleau-Ponty insiste que “nao € s6 a
filosofia, no inicio é o olhar que interroga as coisas (...) temos com nosso COrpo, NOSsos
sentidos, nosso olhar, nosso poder de compreender a fala e de falar, mensuradores para o Ser,

dimensdes a que podemos remeté-lo; ndo, porém, uma relacio de adequagdo ou de

99244

imanéncia Essa inadequacdo, em seu escopo temporal, se da por um passado que

enquanto filosofia (ou fé perceptiva) “interroga 0 mundo em nome de uma pretensa

positividade do psiquico, [e] langa sobre ele a sombra de uma inexisténcia possivel, mas nao

1’;245

ilumina a existéncia mental”“*, sombra em uma anterioridade de um corpo (indicio) que ja

estava la e agora se expressa. No entanto, para que a sombra pudesse se expressar a0 mesmo
tempo em que mantinha a validade do conceito, foi preciso a instituicdo, fossilizacao,
inscrigdo, corporificacdo da idealidade husserliana sem recorrer ao sujeito encarnado, como

apontam os comentarios de Emmanuel Alloa:

Para que alguma coisa aparega, é preciso que outra coisa seja retirada, esquecida e
depositada sobre o fundo. Se a temporalizagdo é, portanto, a condi¢do da intuigao,
ela anuncia também sua ruina, jA que o que se da a intuicdo sensivel se da em
presenca, Leibhaft, e essa Leibhaftigkeit prorroga também infinitamente a apreensao
total, abrindo uma perspectiva interminavel de aspectos parciais. Mas essa limitacdo
inerente a todo objeto sensivel, inerente a todo objeto “em carne e 0sso”, que faz que
de um cubo eu sé veja trés lados a cada vez, toca também, se bem que de outro
modo, os objetos ideais, e essa é a razdo pela qual, de certa maneira, a questdao da
génese dos objetos ideais coloca a fenomenologia um desafio ainda maior do que o
da constituicdo do objeto sensivel. Pois, se no conceito de cubo, todos os lados
podem, com efeito, ser pensados de uma s6 vez, eles ndo podem intuitivamente ser
pensados por todo tempo (...) A solucdo consistira em corporificar estas idealidades

sem recorrer ao sujeito encarnado, isto é, em fazé-las sobreviver enquanto fésseis,

. . . ~ . 4
sedimentos ou depésitos ndo-vivos~ .

2 MERLEAU-PONTY, Maurice. O visivel e o invisivel, p. 103.
% [Interpolagdo minha]. MERLEAU-PONTY, Maurice. O visivel e o invisivel, p. 97.

26 ALLOA, Emmanuel. Escritura, encarnagdo, temporizagdo: Merleau-Ponty e Derrida acerca de A origem da
Geometria, pp. 85-86.
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No que tange a esse passado, isso pode ser afirmado porque houve uma mudanga de
concepcao nas obras de Merleau-Ponty que interessa a Derrida. Tomo emprestado de Silvana

de Souza Ramos a condensacao deste processo, na qual a filosofa afirma:

Nas primeiras obras de Merleau-Ponty, o inconsciente e o passado sdo de certo
modo “interiorizados” no corpo proprio, na forma de habitos, isto é, sob a forma de
resto empirico depositado no esquema corporal (aspecto bastante criticado por
Barbaras, uma vez que evidencia uma abordagem naturalista do corpo, presente na
Phénoménologie de la perception). Porém, este ndo é o caso do ultimo Merleau-
Ponty, porque entdo se trata de engendrar uma compreensdo expressiva do passado,
mostrando que ele ronda a experiéncia como uma espécie de usina produtora de
simbolos ou de matrizes simbélicas partilhaveis™’.

O que foi chamado por Alloa de "corporificacdo da idealidade sem recorrer ao sujeito
encarnado” parece ser essa inadequacao temporal que deixa de ser encarnada no corpo proprio
para rondar a experiéncia e produzir simbolos. A cada vez que a experiéncia é atualizada, a
tradicao pode ser continuada porque o passado estava ali rondando-a. A tradi¢cdo persevera por
meio da produtividade humana que parece poder restituir sua origem em memoria quando
reativa o passado por meio da inscri¢do*®, fazendo surgir o que ainda nio havia sido dito,
criado, advindo, isto é, “trata-se, na expressao, de reorganizar as coisas-ditas, de dar-lhes um
novo indice de curvatura, de verga-las a um certo relevo do sentido”?*. A reativagdo como
abertura da significacdo, matriz de ideias, parte do que estd sedimentado para novas
interpretacOes que conservariam a historicidade viva. Pois Merleau-Ponty, ao comentar a
histéria da pintura — esta que servira de meio para pensar a historicidade do sentido —,

encontra duas historicidades que convivem:

27 RAMOS, Silvana de Souza. A experiéncia da falta e o mistério do desejo, p. 174.

28 Em suas notas do curso sobre A origem da Geometria, ministrado no Collége de France em 1959-1960,
intitulado Husserl aux limites de la phénoménologie, Merleau-Ponty afirma estar na origem da Idealizacdo a
reativacao como tradi¢do ou seja, a sedimentagdo como permanéncia de uma coisa. A origem seria a reativagao e
a reativacdo, a tradicdo, porque o objeto ideal permanece quando inscrito no corpo de uma escrita (esta é a
mesma problematica de Derrida com Husserl, ja tratada nas paginas anteriores, passagem que o aproxima de
Merleau-Ponty, segundo a leitura de ALLOA, Emmanuel. Escritura, encarnagdo, temporizagdo: Merleau-Ponty
e Derrida acerca de A origem da Geometria). De acordo com Merleau-Ponty, duas verdades surgem desta
constatacao, ou melhor, duas reativagGes: a primeira exige o esquecimento de sua génese e a segunda vem das
profundezas, o que o fil6sofo associa a uma restauracao do universo das ideias. [Tradu¢do minha]. "A prépria
reativacdo torna-se tradicdo. (...) E esta que estd na origem da Idealizacdo, portanto, da verdade — e que é
fundamentalmente ndo-explicitacdo (por boas razdes). H4, assim, uma verdade que é resultado da Idealizagdo —
esquecimento de sua génese — e ha uma verdade das profundezas que é reencontrar o movimento instaurador do
universo das ideias". No original: "La réactivation méme devient tradition. (...) C'est cela qui est a l'origine de
I'Idealisierung, donc de la vérité — et qui est fonciérement non-explicitation (pour de bonnes raisons). Il y a donc
une vérité qui est résultat de 1'Idealisierung — oubli de sa genése — et il y a une vérité du profond qui est de
retrouver le mouvement instaurateur de I'univers des idées". MERLEAU-PONTY, Maurice. Notes de cours sur
L’origine de la géometrie de Husserl, p. 80.

249 [Ttalico meu]. MERLEAU-PONTY, Maurice. Prefacio de Signos, p. 18.
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(...) uma ir6nica e até irriséria, feita de contrassensos, porque cada tempo luta contra
0s outros como contra estrangeiros impondo-lhes as suas preocupagdes, as suas
perspectivas. E antes esquecimento do que memoria, e fragmentacdo, ignorancia,
exterioridade. Mas a outra, sem a qual a primeira seria impossivel, é constituida e
reconstituida pouco a pouco pelo interesse que nos dirige para o que ndo é nés, por
essa vida que o passado, numa troca continua, nos traz e encontra em nés, e que
prossegue em cada pintor que reanima, retoma e relanca a cada nova obra o
empreendimento inteiro da pintura®’.

Ao chamar essa primeira historicidade — vinculada a esquecimento, fragmentacao,

! reconhece o fim de novas criagdes,

ignorancia, exterioridade — de historicidade da morte
somente sendo estas possiveis através da segunda historicidade, viva, por meio de uma pintura
que, entdo, “realiza o desejo do passado, tem sua procuracdo, age em seu nome, mas nao o

»22 O passado apresenta-se na obra,

contém em estado manifesto, é meméria para nds
portanto, como um impensado, ensejando diversas interpretacoes cujas criacoes dao
continuidade a algo que ja estava la. Contudo, a defesa da continuidade por meio da inscricao,
ainda que possa superar a expressividade do indicio, do passado, por meio da producao de
simbolos, tem por objetivo revigorar a vivacidade do agora vivo originario de Husserl, em

>3 @, por consequéncia, fazer a obra vir a presenca realizando o

contraposicao ao esquecimento
desejo desse passado, podendo, assim, sinalizar um movimento inclinado a querer realiza-la
tal como fora desejado. Resta saber se com a mudanca operada nas dltimas obras, ao pensar a
reativacdo como restauracdo (por exemplo, em suas notas do curso sobre A Origem da
Geometria de Husserl, Merleau-Ponty designa uma das verdades na origem da Idealizacdo
como um "reencontrar o movimento instaurador"**), Derrida a imputaria a restitui¢io da
presenca pura e simples ou ao esfor¢o por uma restituicdio da memoria ndo mais intuitiva,

como o alegado a Dibutade e M.G, posto que ndo perpetuam o passado tal como era, mas o

projetam na sombra por Vir.

0 MERLEAU-PONTY, Maurice. A linguagem indireta e as vozes do siléncio, p. 62.
1 MERLEAU-PONTY, Maurice. A linguagem indireta e as vozes do siléncio, p. 64.
2 MERLEAU-PONTY, Maurice. A linguagem indireta e as vozes do siléncio, p. 85.

>3 Em mais de um momento Merleau-Ponty desvaloriza o esquecimento em prol de uma historicidade viva.
Continuando o que fora exposto na nota 248, em referéncia as suas anotacdes do curso sobre A origem da
Geometria, das duas verdades surgidas na origem da Idealizagdo, a primeira é associada ao esquecimento de sua
génese e, em seguida, chamada de verdade 16gica [vérité logique]; enquanto a segunda, aquela que "reencontra o
movimento instaurador do universo das ideias" é chamada de verdade militante [vérité militante], cuja amplitude
extrapola a tecnicizacao logica e encontra a filosofia em um movimento vivo de unido e interpenetracdo do
sentido originario do significado e da sedimentacéo do significado. Cf. MERLEAU-PONTY, Maurice. Notes de
cours sur L’origine de la géometrie de Husserl, p. 80. Apesar das ressalvas que fiz ao longo do texto a respeito
da superacdo de uma idealidade pura husserliana, é plausivel ler esta historicidade viva ainda como uma
restituicdo da presenca.

24 () retrouver le mouvement instaurateur”. MERLEAU-PONTY, Maurice. Notes de cours sur L’origine de la
géometrie de Husserl, p. 80.
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Todavia, 0o que interessa aqui é a afirmacdo derridiana que aponta uma releitura de
Merleau-Ponty ao luar da amnésia, precisamente a que contesta ao resistir ao esquecimento.
Para isso, a atencao de Derrida volta-se para algumas linhas que ele destaca a fim de buscar a
heterogeneidade do visivel, um invisivel absoluto que ndo se opde e nem é constituido como
um visivel em potencial. Reproduz-se aqui as partes recortadas®® das notas de trabalho de O

visivel e o Invisivel:

Janeiro de 1960. Principio: ndo considerar o invisivel como outro visivel "possivel",
ou um "possivel" visivel para outro (...) O invisivel reside ai sem ser objeto, é a pura
transcendéncia, sem mascara 6ntica. E os proprios "visiveis" no final também estdo
apenas centrados sobre um nticleo de auséncia. Propor a questdo: a vida invisivel, a
comunidade invisivel, o outro invisivel, a cultura invisivel. Fazer uma
fenomenologia do “outro mundo”, como limite de uma fenomenologia do
imagindrio e do “oculto”®®. Quando digo que todo visivel é invisivel, que a
percepgdo é impercepcdo, que a consciéncia tem um “punctum caecum”, que ver é
sempre ver mais do que se vé — é preciso ndo compreender isso no sentido de
contradicdo: — E preciso ndo imaginar que ajunto ao visivel (...) um ndo-visivel — E
preciso compreender que €é a visibilidade mesma quem comporta uma ndo
visibilidade®’. Ou ainda: Aquilo que ela [consciéncia] ndo vé, é por razdes de
principio que ela o ndo vé, é por ser consciéncia que ela ndo o vé. Aquilo que ela ndo
vé, é aquilo que nela prepara a visao do resto (como a retina é cega no ponto de onde
se irradiam as fibras que permitirdo a visdo)®*. Tocar-se, ver-se, a partir disso, ndo é
apreender-se como ob-jeto, é abrir-se a si, ser destinado a si (narcisismo) — (...). O
sentir que se sente, o ver que se vé, ndo é pensamento de ver ou de sentir, mas visao,
sentir, experiéncia muda de um sentido mudo®®.

Como ndo é o caso de comparar detalhadamente as diferentes solucdes dadas por
Merleau-Ponty e Derrida para a subjetividade husserliana encontrar o mundo a partir da
supressdo do indice, arroguei-me, desde o inicio, o direito dessa decisdo para fazer
comentarios sucintos sobre o primeiro, assim como pretendo seguir com 0s aspectos que 0S
distanciam ou aproximam. Na verdade, importa-me explicitar as decorréncias dos recortes que
interessariam ao que Derrida propde como uma histéria que comeca com o outro, rastro do
indicio, do qual ndo se tem a presenca — nem mesmo na sua inscricdo, justamente porque se
inscreve como rastro —, e nem a retencao de seu passado. E, também, no que concerne a
invisibilidade, o que lhe interessa no apagamento do traco pelo rastro, afinal, é preciso
proceder a sombra do esquecimento enquanto interrup¢ao que o rastro traz para dentro da

propria fenomenologia.

25 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 58.
26 MERLEAU-PONTY, Maurice. O visivel e o invisivel, pp. 210-211.

7 MERLEAU-PONTY, Maurice. O visivel e o invisivel, p. 224.

28 MERLEAU-PONTY, Maurice. O visivel e o invisivel, p. 225.

29 MERLEAU-PONTY, Maurice. O visivel e o invisivel, p. 226.
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Resumidamente, nesses trechos — perdendo de vista a memoria do que se mantém
sempre 0 mesmo — logo aparece a percepcao de algo que ndo é objeto, fazendo da percepcao
uma impercepcao e, desta, a condicdao de possibilidade de ver ("aquilo que ela ndo vé, é aquilo
que nela prepara a visdo do resto"). Do mesmo modo que Derrida deslocava a temporalizacao
husserliana, a afirmacdo merleau-pontyana de que a "percep¢ao é impercepcao" aporta uma
invisibilidade, que habita a visibilidade, destituida de vir a ser destaque na linha do horizonte,
ou mesmo, vir a ser presenca diante de um olhar questionador. Concede-se, assim, a
invisibilidade o estatuto de ndo-objeto, se tomada a concepg¢do de que o objeto é aquilo que é
apreendido por uma intuicdao pura, o que, como apontado anteriormente, depende da visao.
Nao sobrevindo a presenca, permanece invisivel sem ser objeto e sem precisar retomar o
legado de uma tradi¢ao do ocultismo, posto que a invisibilidade esta exposta. Se ver é mais do
que se vé é porque a visao vai além do que aparece sob a luz do dia, ela mergulha na "noite
deste abismo" como quando a différance opera na visao de cego, aquela que esta justamente
no que lhe possibilita ver para além da vista, fazendo dele “um visionario”. O que ndo se V&,

diz Merleau-Ponty, é o que prepara para a visao (intuitiva).

Qualquer coincidéncia com o que ja foi discutido ndo é mera semelhanca: a
invisibilidade do ndo-objeto torna-se a condicdo de possibilidade de ver, privada da
necessidade de incorrer em uma presenca originaria — enquanto retencao — sob a forma geral
de um projeto. Assim como a hipdtese derridiana alegava a cegueira do desenhador diante do
traco invisivel, a noite desta visdo da desenhista, que viria logo em seguida ao ver seu modelo,

¢ de uma memoria que nao pode ser compreendida por memoria perceptiva.

O movimento de Derrida, portanto, com relacdo a anterioridade do indicio, concerne
muito mais a intencdo de inverter o privilégio que Husserl conferia a expressao, passando a
atribuir-lhe ao signo indicativo, do que de abrangé-lo — porque excluido — com o prestigio da
propria expressao, como muitas vezes preferivel na leitura de Merleau-Ponty. Ao inverter, nao
deve se manter na mesma estrutura dualista em que um termo ao se opor ao outro ganha
posicdo de dominio. A anterioridade de um indicio que agora tem seu valor prestigiado, mas
que ndo se faz pela desvalorizacdo do termo que antes estava “por cima” — e entdo veio para
baixo —, deve ser de uma anterioridade de um ndo-lugar espaco-temporal para la do ser,
configurando uma expropriagdo — nocao que desenvolverei melhor no desenrolar deste
trabalho, especialmente quando entrar no pensamento de Levinas — da presenca pertencente a

uma gramatica das predicabilidades do Ser. Com a expropriacao acontecendo em um passado
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imemoravel, diante da impossibilidade do rastro do indicio vir a presenca, ou seja, de ser
visto, deve-se prestar a devida atencdo: trata-se de uma memoria que pode, portanto, ser
esquecida. Afinal, se o rastro ndo pode ser totalmente apagado porque esta la como uma
sombra, como um invisivel, é também impossivel sua total recuperagcdo, como ja dito, de certa
forma, anteriormente: ele é aquilo mesmo que ndo se pode deixar reduzir a forma da

presenca.

Abre-se, entdo, a oportunidade para uma nova ontologia que deve levar em conta o
rastro que, ao se "presentificar" em trago, ndo repete sua origem: um rastro que interrompe e
ndo propoe qualquer continuidade restituidora. Dai, talvez, porque Derrida concordasse com
uma virada ontolégica merleau-pontiana, imaginando, eu, que ele quisesse ler em suas ultimas
obras, a partir do que resumi como uma percep¢do de algo que ndo é objeto, fazendo da
percepg¢do uma impercepgdo e, desta, a condi¢do de possibilidade de ver, uma cegueira de um
esquecimento como invisivel, sem, com isso, acabar com as possibilidades de novas criagoes.
De modo que, Derrida encontra no interior da tradicdo fenomenolégica a interrupcao da
memoria por via de um esquecimento — ainda que repelido. Por meio da irredutibilidade do
rastro, do invisivel, na consciéncia que ndo vé o que ndo vé por principio, na impercegao
como algo dado no passado absoluto. Leitura talvez heterodoxa de Merleau-Ponty.
Evidentemente, que isso demandou Derrida recortar e extrair excertos. Nada muito estranho a
quem esta acostumado com sua postura filos6fica caminhando até as margens e provocando o
autor a dizer o que ndo foi dito presentemente. Entretanto, isso ndo invalida sua interpretacao
explicitadora de tensdes dentro do proprio texto. Um pouco como o reconhecimento de
Merleau-Ponty das sombras enquanto articulagoes entre as coisas ditas — portanto, incluindo
as margens, as quais enquanto articulacdo nao configuram um objeto do pensamento, ao passo

que as tensdes geradas implicariam pensd-las de novo:

Assim como o mundo percebido s6 subsiste mediante os reflexos, as sombras, os
niveis, os horizontes entre as coisas, que ndo sdo coisas e ndo sdo nada, que ao
contrario apenas delimitam os campos de variacdo possivel na mesma coisa e no
mesmo mundo — também a obra e o pensamento de um filésofo sdo feitos
igualmente de certas articulacOes entre as coisas ditas, a cujo respeito ndo ha dilema
entre a interpretacdao objetiva e o arbitrario, ja que ai ndo se trata de objetos de
pensamento, jad que, como a sombra e reflexo, seriam destruidos se fossem
submetidos a observacao analitica ou ao pensamento isolante, e apenas podemos ser-

Thes fiéis e reencontra-los pensando-os outra vez>®.

20 MERLEAU-PONTY, Maurice. O filésofo e a sombra, p. 176.
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1.3.4. Esquecimento do que se vé ou a temporalizacao judaica

Para aprofundar a necessidade da amnésia no interior da anamnésia na filosofia
derridiana que, como acompanhado, guarda relacdo com o pensamento greco-ocidental, é
preciso assentir que, a0 mesmo tempo, tropeca-se na fronteira com a tradicdo da cultura
judaica, a qual ndo é possivel escapar caso se queira compreender como o fil6sofo pensa a
condicao de possibilidade de ver a partir da memodria de cego "situada" em um passado
absoluto, vista na invisibilidade do indicio, do outro, sem com isso fazé-lo aparecer ou sem
nele pré-inscrever qualquer significado. Ao contrario, o traco que viaja na noite de uma
piscadela de olho quer dizer uma impossibilidade de representar o mundo fidedignamente, tal
qual o autorretrato: o0 mundo ja é o de uma destituicao do sentido original a ser resgatado pela
linguagem. Conforme a formulacdo de Carla Rodrigues: "Pensar que estar na linguagem é
estar apartado da possibilidade de origem, é estar desde sempre lancado na experiéncia do

"261 Portanto,

outro, alteridade cuja heranca grega do pensamento filoso6fico havia recalcado
considerar, nesse momento, a tradicdo judaica para a compreensdo dessa memoria nao
perceptiva, criadora, mais velha que a originareidade da presenca, e condicio de sua
possibilidade, ndo causa nenhum espanto, pois é fruto da propria filosofia derridiana que

afirma desde sempre uma dimensdo ético, politica e religiosa®*.

Antes, o esquecimento precisava ser revelado pelo ndo-dito dentro da propria
perspectiva fenomenoldgica, seja no siléncio do outro, cuja escuta era obstruida pelo
soliloquio husserliano, seja no siléncio do que ndo pode vir a ter significado como um objeto
da percepcdo; agora, o esquecimento, é afirmado como um ndo-dito necessario para a
manifestacdo do Dito, em uma relacdo de traicdo com este. A despeito do Dizer silencioso
ndo-dito nunca ser totalmente manifestado, isso ndo consiste em um absolutamente nada a

dizer; ao contrario, ele é aquele que recebe todas as significagdes antes mesmo de ser possivel

#1 RODRIGUES, Carla. Kafka, Benjamin, Derrida: diante da lei, p. 88.

%62 Corroborando com a posi¢do de John Caputo: "Aqueles de ndés que nos orgulhdvamos de sermos leitores
atentos de Derrida — ninguém pode ser um leitor atento de todos, logo, isso ndo deveria ser tanto uma questdo de
orgulho quanto uma descricdo de nossas preferéncias — ndo ficamos surpresos [quando nos anos de 1990 ele
escolhe falar de hospitalidade, amizade, dom, perddo, justica, democracia]. Ja vinhamos afirmando que ha uma
dimensdo ética, politica e, sim, mesmo religiosa na desconstrucdo. Se existe uma analogia com os pseudénimos
kierkegaardianos, a excepcionalidade e resisténcia ao sistema e ao universalismo que a desconstrucao exibe ndao
seriam um modo de esteticismo, um tipo de Jacques, o Sedutor, mas uma forma de excecdo religiosa. A anarquia,
se o for, da desconstrugdo €é extremamente responsavel, entrelacada a Lévinas e as escrituras judaicas,
particularmente a literatura profética". [Interpolacdo minha]. CAPUTO, John. Apds Jacques Derrida vem o
futuro, p. 176.
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falar. E é inevitavel que, nessa promessa de poder falar, ele venha a tona de diferentes
maneiras, dentre elas, inconscientemente, simbolicamente, somaticamente®®. Porém, o fato
dele ndo alcancar seu pleno éxito indica ja uma saida desviante de uma estrutura de tempo

continuo que subordinava o que era invisivel, indescritivel, inaudito.

A cultura judaica, por sua vez, em suas mais variadas expressoes, carrega na
impossibilidade de pronunciar o nome do Criador®®, portanto, no siléncio, a sua memoria
como elemento indispensavel. Por isso tem muito a dizer a respeito do que foi chamado,
paginas atras, por esquecimento como uma memoria de cego. Helena Lewin vai mais longe:

"0 judeu vive sob o imperativo da Memoria que se torna responsavel pela sua longevidade

histérica"*®. E como se descobrird, uma histéria pouco empenhada em construir uma

cronologia. Antes, apenas, vale ressaltar que Derrida pode ser considerado paradoxalmente

n267

um "judeu®®® agnédstico"*’, e que se deparar com essas influéncias judaicas em sua filosofia

23 DERRIDA, Jacques. Comment ne pas parler: dénégations, p. 550.

%64 Na escrita, ele é efetivado pelo tetragrama YHWH. Entretanto, pode ser substituido por Elohim, Adonai etc.,
principalmente, na linguagem oral.

28 LEWIN, Helena. Os judeus e seu compromisso com a memdria, p. 03.

2% N3o é novidade que Derrida nasceu na Argélia em uma familia inserida na tradigdo judaica. Em uma de suas
publicagdes, Circonfissdo, declaradamente autobiografica — com todo o peso da desconstrugdo do autorretrato —,
Derrida afirma sua heranga em uma passagem dirigida a Deus, a quem faz preces, reunindo o que ja estava
expresso no proprio titulo (a circuncisdo — de matriz judaico-mugulmana — e a confissdo — de matriz cristd): "por
que lhe falo como cristdo latino francés embora tenham expulsado do liceu de Ben-Aknun em 1942 o judeuzinho
escuro e muito drabe que nada entendia". Em virtude da aprovagdo do Estatuto Judaico, na Argélia — naquele
periodo ainda uma col6nia francesa sob o regime de Vichy na Franga —, Derrida foi expulso da escola, acdo
justificada pela supressdo de direitos de jovens judeus de frequentar escolas ptiblicas. DERRIDA, Jacques.
Circonfissdo, pp. 49-50.

7 [Tradugdo minha]. "(...) quanto a pensar o que vem ainda, a saber a vinda, o acontecimento, o por-vir do que
vem e portanto, a imprevisivel alteridade ou a singularidade absoluta do que chega e de quem vem sobre nds,
mas também de nds, para nds, através de nds, perguntava-me nao somente se eu ndo seria ateu, radicalmente ateu
(como todo mundo, penso, e é preciso sem duvida sé-lo se o que vem e quem vem deve permanecer outro, novo,
imprevisivel, inaudito, e deve ainda furar todo o horizonte de expectativa, toda teleologia, toda providéncia: falo,
entdo, de ateismo ou de laicidade, ndo como convicgdes, opinides ou ideologias pessoais que podem ser ou nao
partilhadas por uns ou por outros, mas como um ateismo, até mesmo um agnosticismo estrutural, de certa
maneira, que caracteriza a priori toda relacdo com o que vem e a quem vem: pensar o por-vir é poder ser ateu)
[perguntava-me, pois, ndo somente se eu ndo sou ateu desse ateismo estrutural] mas, novamente, um ateu que se
lembra de Deus e que ama ao se lembrar de Deus, caso seja possivel ser ateu e radicalmente laico nessas
condigdes". No original: "quant a penser ce qui vient ainsi, a savoir la venue, I’événement, I’a-venir de ce qui
vient et donc 1’altérité imprévisible ou la singularité absolue de ce qui arrive et de qui vient sur nous, mais aussi
de nous, par nous, a travers nous, je me demandais non seulement si je ne suis pas athée, radicalement athée
(comme tout le monde, je pense, et il faut sans doute 1’étre si ce qui vient et qui vient doit rester autre, neuf,
imprévisible, inoui, et doit ainsi trouer tout 1’horizon d’attente, toute téléologie, toute providence: je parle donc
d’athéisme ou de laicité non pas du tout comme de ces convictions, opinions ou idéologies personnelles qui
peuvent étre ou non partagées par les uns ou les autres, mais d’un athéisme, voire d’un agnosticisme structurel en
quelque sorte qui caractérise a priori tout rapport a ce qui vient et a qui vient: penser ’avenir c’est pouvoir étre
athée), [je me demandais donc non seulement si je ne suis pas athée de cet athéisme structurel] mais de nouveau
un athée qui se souvient de Dieu et qui aime a se souvenir de Dieu, s’il est encore possible d’étre athée, et
radicalement laique dans ces conditions". DERRIDA, Jacques. Derrida pour le temps a venir, pp. 20-21. Sdo
duas as possibilidades, a de um ateismo ou a de um agnosticismo estrutural, o primeiro, como se notara, adequa-
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ndo significa necessariamente operar uma leitura desconstrucionista de suas obras, revelando

um teélogo escondido. Proposta, inclusive, com a qual ndo me comprometi.

Ha nocgodes que sdo introduzidas de modo consciente pelo autor, se assim se pode dizer,
ja que ndo sao alvos de acobertamento. E por ndo desejar nega-las, ainda que ndo me estenda
muito tempo sobre elas, ao menos sobre seu aspecto teoldgico, acolhe-se suas companhias, ao
longo deste trabalho, mas ja fazendo a ressalva de que, para Derrida, elas integram uma
"estrutura geral da experiéncia", entretanto, irredutivel ao saber, sem a qual o proprio

conhecimento seria impossivel. Derrida fala em "messianismo sem religidao®™® ou

1269

"messianicidade sem messianismo"“*, para dizer um messianismo abraamico como uma

prefiguracdo exemplar do que ele tentard a-teologizar”® em busca de um "movimento

irredutivel da abertura histérica do porvir"*”*

. Isto é, aquela invisibilidade que dizia o outro,
interrupcao pela qual a histéria deveria comecar. Esse messianismo seria ao mesmo tempo
urgéncia e espera sem horizonte de espera, uma "secura quase ateia desse messianico como

condi¢do das religides do Livro"*”?

. Ele usa o termo secura [sécheresse] para exprimir o
deserto, que dentro da tradicdao judaica pode ser compreendido como local da relacdo divina,
relagdo com o completamente outro em "alusdo ao exilio"?”. Se ndo se pode falar exatamente
de um puro ateismo de Derrida, talvez, se possa falar de sua filosofia quase ateia no que
concerne a justica, a unica que pode esperar para além dos messianismos por uma cultura

universalizavel das singularidades®*.

Para isso, é preciso entrar nessa concepc¢ao nao cronolégica do tempo. E importante
salientar que a maneira pela qual esse pensamento da temporalizacdo judaica se constitui se

baseia no modo pelo qual o povo judeu conta sua propria histéria — isso, evidentemente, nao

se melhor aquilo que mencionarei como um "messianismo sem religido", o dltimo parece fazer mais jus a sua
experiéncia relatada tanto nessa passagem, quanto em Circonfissdo: "[por que me dirijo a Deus] para
confidenciar entdo que ele é aquilo mesmo que nada mais sei a respeito dele quando me preparo para
confidenciar, ja deve saber, e de fato o sabe (...)". DERRIDA, Jacques. Circonfissdo, p. 50.

28 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx, p. 86.

29 DERRIDA, Jacques. Fé e saber, p. 29.

270 Concordando com a leitura de Fernanda Bernardo de que Derrida consegue fazer uma leitura ateoldgica do
sacrificio de Issac em Donner la mort, ao atribuir o estatuto de completamente outro [toute autre] dedicado a
Deus a todo e qualquer outro, ampliando, até mesmo, o legado de Levinas em Totalidade e Infinito, que
restringia somente aos humanos. BERNARDO, Fernanda. O segredo da fé — o fiel ateismo de Derrida, pp. 82-
86.

21 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx, p. 223.

22 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx, p. 224.

27 Cf. HUBNER, Manu Marcus. As jornadas dos israelitas pelo deserto, p. 280.
274 DERRIDA, Jacques. Fé e saber, p. 30.
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implica a inexisténcia de um conjunto de pensadores, de um modo ou outro, ligados ao mundo
judaico e que se debrugaram sobre o que, talvez, se poderia chamar de filosofia da hist6ria®”.
Assim, se a memoria é considerada tdo importante para a cultura judaica, é curioso que nunca
tenham se preocupado em constituir um campo de conhecimento especifico de sua historia.
Gérard Bensussan alerta para o fato de que, por um lado, o passado histérico expressa a
prépria crenca judaica, enquanto, por outro, ndo ha exatamente uma preocupagao
historiografica, sendo com a meméria®’®. E deve-se entender a memoria, nesse contexto, em
um sentido extenso. Recuperando as palavras de Lewin, "a Memoria ndo significa apenas o
acervo que cada um de nos armazena. A Memoria de um povo é mais ampla. Ela pode ser
caracterizada como o conjunto dinamico e interativo de um determinado povo, nagao ou

comunidade"?”’.

Aproveito para realgar dois pontos da citagdo acima que me parecem destoar daquilo
que foi apresentado como memdria perceptiva: (1) a relevancia de uma memoria que nao
apenas nao é depdésito individual, mas, principalmente, é dinamica e coletiva, sendo que sua
(2) dinamicidade poderia conduzir para além de um processo de fixacdo da memoéria em
presencga, mesmo em uma inscri¢ao. Isto ndo quer dizer que a inscricdo ndo esteja permeada
de memoria, afinal, como disse Derrida, "o arquivo, se esta palavra ou esta figura se estabiliza
em alguma significacdo, ndo serd jamais a memoria nem a anamnese em sua experiéncia
espontanea, viva e interior. Bem ao contrario: o arquivo tem lugar em lugar da falta originaria
e estrutural da chamada meméria"*®, De fato, a memdria do arquivo ndo é a memdria viva
pois estd mais relacionada a memoria da escritura, da memoria de cego. Quando a inscricao

se "presentifica", porque "ndo ha arquivo sem exterior"*”®

, ela ndo entrega o desejo de uma
retomada da origem, a sua escritura diz, por meio da invisibilidade de seu traco, a falta de
origem. Com isso, talvez se possa continuar a dizer que a histéria ndo é continuada pela
inscricdo, ao invés, é esta que da inicio a historia toda vez que interrompe o caminho da

visibilidade.

275 Cf. LOWY, Michael. Redencdo e utopia: o judaismo libertdrio na Europa Central.
276 BENSUSSAN, Gérard. L’oubli, une vertu prophetique.

Z7 LEWIN, Helena. Os judeus e seu compromisso com a memdria, p. 03.

28 DERRIDA, Jacques. Mal de arquivo, p. 22.

279 DERRIDA, Jacques. Mal de arquivo, p. 22.
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Para pensar a interrupgao trazida pelo indicio como esquecimento da origem — no
sentido husserliano®™ —, deve-se levar em conta que importa menos a reapropriacdo desse
passado como um arquivamento dos fatos que derivariam o futuro. "A memoria, aqui, ndo é
nem capacidade de representacdo, nem capacidade de retencao. Seu sentido é (...): vivéncias,

1"8! Pode-se utilizar um

reatualizacdo, revivido imediato de uma experiéncia memoria
vocabulario semelhante ou idéntico, mas reatualiza¢do nao tem mais o sentido dado pela
fenomenologia pura. Retomando a disjungdo entre uma necessidade da memoria da historia e
a falta de preocupacdo historiografica pelos judeus, Bensussan indica uma rememoragao
[zakor] em termos muito diferentes da anamnésia dos filésofos ou da reconstrucdao dos(as)

)282

historiadores(as)™* — e aqui ele se refere a anamnésia platonica que buscava a luz do sol ou,

como declara Derrida, em Mal de arquivo, "uma anamnese intuitiva que ressuscitaria viva,

inocente ou neutra a originalidade de um acontecimento"*®,

Seu sentido, prossegue
Bensussan, é estritamente literal: revivescéncia [reviviscence], uma possibilidade de conectar
as origens e o momento atual, valorizando a transmissdo coletiva de um evento que nunca se
revive exatamente como fora antes, porque a repeticdo, apesar de querer instaurar o Mesmo,
por ndo se dar nas mesmas condicOes e contextos, traz sempre o rastro de um passado

esquecido.

E, assim, um passado que, ao ndo se apresentar, assinala, ao mesmo tempo, a chegada
do outro, consegue reunir em um Unico instante passado-presente-futuro. Isto se da justamente
porque no tempo judaico o futuro ndo versa sobre um horizonte que possa ser adiantado, ele é
imprevisivel, uma catastrofe, e rompe com a linearidade de uma possivel historicidade®®. Um
futuro que se coloca pela vinda do outro, que, ademais, também pode ser chamado de
Messias, pode trazer o novo diante do fim e alavancar a retirada deste tempo que oprime, seja
pelo pecado original, seja, no caso judaico, também pelas perseguicdes e guerras que o povo
sofreu e sofre. O novo diante do fim: fim e comeco se juntam ai para além do tempo histérico

dos(as) historiadores(as). Claro que estou propondo generalizacoes sem diferenciar os

2% Como se sabe, existem outras formulagdes em torno do termo, inclusive no interior do pensamento judaico,
tal como se lé nas obras de Walter Benjamin, como por exemplo, no seguinte trecho: "' Origem' ndo designa o
processo de devir de algo que nasceu, mas antes aquilo que emerge do processo de devir e desaparecer. A origem
insere-se no fluxo do devir como um redemoinho que arrasta no seu movimento o material produzido no
processo de génese. O que é proprio da origem nunca se da a ver no plano do factual, cru e manifesto".
BENJAMIN, Walter. Origem do drama trdgico alemdo, p. 33.

21 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 69.

282 BENSUSSAN, Gérard. L’oubli, une vertu prophetique.

283 DERRIDA, Jacques. Mal de arquivo, p. 8.

28 SELIGMANN-SILVA, Marcio. A porta estreita pela qual pode entrar o Messias, pp. 25-30.
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messianismos judaicos®®, mas independentemente das variadas correntes e interpretacdes de
textos sagrados que também querem anunciar como o Messias vira — visivelmente, de maneira
suprassensivel, espiritual, mistica etc. —, 0 que me importa, para pensar a temporalizacao
dessa tradicdo, é que a chegada é de quem estava la desde o comeco, mas aparece depois

interrompendo: pondo fim e, a0 mesmo tempo, iniciando.

Para ndo cairmos em uma totalizacdo completamente abstrata, cumpre informar que,
amparada nas observagdes de Gershom Scholem, esta reunido entre passado-presente-futuro
na tradicdo mistica judaica se insere em uma conjuntura de um acontecimento histérico que
transformou uma doutrina antigamente esotérica em uma doutrina popular. Tal acontecimento

se refere ao Exodo da Espanha, em 14922

, quando rainha e rei assinaram o decreto de
Alhambra impondo a conversdo forcada ou a saida do povo judeu do pais em no maximo
quatro meses. O enfrentamento de mais um exilio®” fez com que a indiferenca em relagdo ao
apressamento do curso da histéria, em decorréncia de um foco dos cabalistas mais voltado
para o momento da Criacdo e um foco dos apocalipticos voltado mais para o momento final
da Redencao, fosse reconsiderada em virtude da catastrofe da expulsdo espanhola. "O pathos
do messianismo invadiu a nova Cabala e suas formas classicas de expressdo como nunca o
Zohar®® o fizera; o 'comeco' e o 'fim' foram ligados entre si"?*°. Portanto, se pensada que essa
unido entre cabalistas e apocalipticos foi popularizada apds esse periodo, de alguma maneira,
o misticismo judaico contribuiu, a0 menos em parte, para a divulgacdo dessa temporalizacao.
Entretanto, o sucesso da Cabala ndo deve, segundo Scholem, ser atribuido a nenhuma

fraqueza de espirito do povo judeu ap6s a didspora. Procede, com efeito, da natureza da sua

relagdo com a heranca espiritual do judaismo rabinico®”.

28 Para uma especificagdo de cada escola, cf. SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica.

%8 Ndo por acaso esta data é a mesma da chegada dos espanhdis na América, iniciando o projeto de colonizagdo,
momento também da acumulagdo primitiva do capital, que culminara na civilizagdo moderna e, dada a expulsdo
dos judeus, a impossibilidade de sua assimilacdo poderia ja significar um modo de viver em oposi¢do a uma
equivocadamente chamada civilizagdo "judaico-crista". Por isso, comeca a proliferar leituras que reclamam,
principalmente a partir do pensamento de Outrem, alteridade irredutivel em Emmanuel Levinas, que sera
apresentada ao longo desta dissertagdo, uma afirmacdo positiva da barbarie — ou do outro que deve ser
aniquilado mesmo na sua assimilacdo —, como uma defesa decolonial. Isso pode ser encontrado, por exemplo,
em SLABODSKY, Santiago. Decolonial Judaism: triumphal failures of barbaric thinking.

27 O primeiro famoso exilio dos judeus foi a saida do Egito, narrada no livro Exodo, do Antigo Testamento.
Ap6s serem escravizados por anos no pais, Moisés foi escolhido por Deus para libertar seu povo. Nesse episddio,
também sdo conhecidas as dez pragas enviadas ao Egito e a abertura do Mar Vermelho, em seguida do toque de
Moisés com seu cajado, para que o povo judeu pudesse passar fugindo dos soldados egipcios.

8 Um dos principais livros da Cabala judaica que trata da revelagdo que o rabbi Shimeon Bar Yohai e seu filho
receberam em uma Caverna no norte de Israel, onde passaram 13 anos se refugiando do Império Romano.

29 SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica, p. 249.
20 SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica, p. 23.
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Nesse sentido, ainda que os cabalistas investigassem a vida oculta transcendente a
Criacdo, um mistico — aquele que é favorecido pela experiéncia imediata do divino — operava

dentro do contexto das institui¢des e autoridades tradicionais religiosas®"

. Debrugava-se sobre
os textos sagrados para descobrir uma nova dimensdo além do significado literal, podendo
chegar, por meio da exegese mistica, a perder a sua forma e adquirir outra. As vezes,
inclusive, as novas dimensdes encontradas contrapunham-se aos textos os quais o levavam até
a revelacgdo, e por isso, nem todas as vertentes religiosas aceitam essas interpretacoes, muitas
vezes as julgando hereges. A especificidade do misticismo judaico é que ele dificilmente
expde o proprio caminho espiritual para acender, prefere "projeta[r] sobre a 'psicologia
histérica" dos judeus"***. E desta forma, a experiéncia dos misticos entrelaga-se com a prépria
experiéncia historica de seu povo. Por exemplo: a Escola de Isaac Luria — uma das varias

escolas cabalistas — fundamenta-se na teoria do Tzimtzum, isto é, na traducdao do hebraico, na

"concentracao". Mas diz Scholem que

se usado em linguagem cabalistica é melhor traduzido por 'retracao’, retirada’ (...). O
Midrash*® — em algumas sentencas de mestres do século III — diz ocasionalmente
que Deus concentrou Sua Schehind, Sua presenca divina, no Santo dos Santos, 14
onde se acham os Querubin, embora todo seu poder estivesse concentrado e
contraido em um unico ponto. Temos aqui a origem do termo Tzimtzum, enquanto
que o préprio objeto é precisamente o oposto desta ideia: para os cabalistas da escola
de Luria Tzimtzum ndo significa a concentracdo de Deus em um unico ponto, mas

sua retirada de um tdnico ponto®*.

Com essa traducao que invoca a retirada de Deus para dentro de Si, como uma
maneira de exilio, ao invés de uma concentracdo em um unico ponto, o ganho estaria na
possibilidade de pensar a criacdo do universo. E como se Deus fosse compelido a se retirar
para dar espaco para a Criacdo e Revelacdo. Scholem retrata dois atos dessa cosmologia
lurianica: (1) a limitagdo antes mesmo da (2) Revelagdo. Dois atos que nao se resumem a si

mesmos, seguem-se novamente da retracdo e da emanagdo em um perpétuo esfor¢o de Deus

21 SCHOLEM, Gershom. A cabala e seu simbolismo, p. 13.

22 [Interpolagdo minha]. SCHOLEM, Gershom. A cabala e seu simbolismo, p. 09.

29 Midrash é uma das metodologias de leitura da biblia judaica que contempla o Antigo Testamento. De acordo
com o rabino Ruben Sternschein, ela consiste em uma abordagem mais criativa, com objetivo de completar as
lacunas do texto por meio de perguntas e respostas ou por meio de narrativas que ndo aparecem no texto, para
tentar resolver problemas éticos e morais. STERNSCHEIN, Ruben. Filosofia e Mistica: introducdo aos
principais temas do pensamento judaico.

294 SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica, p. 263.
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para assegurar a existéncia do mundo. Entretanto, esse esforco, ao reunir passado-presente-

1295

futuro, "é estranho a ideia de palingénese ciclica"*”, adverte Bensussan.

A teoria do Tzimtzum, juntam-se mais duas ideias expressas por Luria, nas quais a
temporalizacdo do instante é revelada: a da "Ruptura dos Vasos" e a do Tikun. A primeira fala
da emanacgdo de uma luz, apds o Tzimtzum, pela qual a Divindade se manifestaria de forma
atomizada por meio de sua boca, ouvido, nariz etc. Na medida em que as coisas eram criadas
e as luzes se difundiam em determinada direcdo "foi necessario que estas luzes isoladas
fossem capturadas e preservadas em 'recipientes' especiais criados — ou melhor emanados —
para este proposito particular"**, Alguns vasos conseguiram receber certas luzes, mas outras,
jorradas num s6 golpe, quebraram-nos, levando a ideia de que a reintegracdo dos vasos
devolveria a ordem divina, uma missdao incumbida para alcancar a salvacdo, isto é, a
restituicdo, o Tikun. Entretanto, o processo no qual Deus concebe, produz e se desenvolve nao
chega, ao final, em uma conclusdo porque, de certo modo, os humanos estao envolvidos nessa
relacdo por uma busca pela salvacdao em contato intimo com a Tora. "Segue-se dai que, para
Luria, o aparecimento do Messias nada mais é que a consumacdo do processo continuo de
Restauracdo". E, por isso, o messianismo que entra como elemento mistico desta cosmologia
faz encontrar, a partir do presente, o futuro como passado. Scholem prossegue: "O Tikun,

caminho para o fim de todas as coisas, é também o caminho para o comego"*”’.

Ora, se Bensussan ja havia alertado para um tempo judaico avesso a circularidade,
pois a "reunificacdo tikunica ndo obedece, em todo caso, nem a um ciclo nem a uma repeticao

de uma origem", ele também ndo consiste em um "processo teleoldgico integrando suas

1298

proprias contradi¢oes"*”, porque ndo existe um encontro entre 0 processo e 0 que se espera.

2% BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 62. Segundo Vernant, a
palingenesia é uma doutrina que centraliza a anamnesis na histéria individual das almas, conferindo ao esforco
de rememoracdo um alcance moral e metafisico. Porque ao encontrar as lembrancas de toda a série das suas
existéncias, conjuntamente aos seus erros, o ser humano poderia, além de pagar pelas injusticas cometidas em
todas as suas vidas, evitar, finalmente, a continuidade do seu ciclo de nascimentos e ascender a uma existéncia
imutavel. O problema é que ao reunir comeco e fim por meio da memoria recuperada, a alma, agora salva e
imovel, ndo pretende recomecar seu ciclo sem fim, mas evadir-se do préprio tempo. Cf. VERNANT, Jean-Pierre.
Mito e pensamento entre os gregos, pp. 154-156. Quando Bensussan alerta para a diferenca entre a reunido de
passado-presente-futuro da mistica luriunica e da palingénese ciclica, é porque, a interrupgédo do ciclo que faz a
alma individualmente quebrar o elo com o presente a retira do tempo humano, integrando-a no tempo da
eternidade divina. Enquanto que a restitui¢do luriunica, como se vera a seguir no texto, nunca chega de volta as
origens. A reunido entre comeco e fim é sempre fracassada, e ndo estd, portanto, apartada do tempo humano, por
isso ndo ha como escapar dessa temporalidade.

2% SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica, p. 269.
#7 SCHOLEM, Gershom. As grandes correntes da mistica judaica, p. 277.
2% BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 62.
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Caso haja um encontro com a origem por meio da restauragdo, trata-se de um encontro
fracassado. O retorno nao é uma volta a si mesmo, da mesma forma que cada ser humano, na
relacdo com sua salvacao, reunificara em um tempo diferente as criacoes e produgoes divinas.
"Cada agora é a 'origem' infima e reducdo da velocidade de uma liberacdo das parcelas
divinas emigradas dos seres (...). A historia é tramada com essas microreunificacdes tikunicas

renascentes"*”,

Uma imagem interessante para tentar compreender melhor essa relagdo temporal é a
imagem da fila de espera oferecida por Bensunssan. Enquanto para a tradi¢ao que pensa o
tempo como uma linha reta, o futuro encontra-se a frente, e o passado, atras, isto é, "o futuro

1 300

me faz face, ele esta diante de mim, o passado esta atras de mim, dou-lhe as costas"""", para a

tradigdo judaica, as coisas se passam de um modo um pouco diferente:

o hebreu recorre a palavra gadam para dizer diante e essa palavra significa
igualmente passado, tempo das origens, espectro encarnado de alguma espécie.
Passado se diz akhor (ou akhar ou ainda akharit), termo que designa igualmente

abertura, o fim de uma época, e por consequéncia, o futuro, mas um futuro que ndo

se apresenta a maneira de um horizonte®,

De tal maneira que, em um tempo linear, com a direcdao da flecha apontada para frente,
Nnossos antecessores estariam atras de nds, em nossas costas; e as futuras geracdes, a nossa
frente, assim como se nota — apesar das distor¢des®” que nela subjaz — na linha evolutiva de
primatas até os homosapiens. Porém, uma fila de espera funciona mais préxima de um tempo
judaico, na qual quem veio antes, nossos predecessores, estdo a nossa frente; e as futuras
geracdes, quem chegou mais recentemente, estdo as nossas costas®”, Essa maneira de viver o
tempo substituiria a presenca pelo rastro, pois a nossa frente se encontrarad o rastro passado
que é futuro, tal como uma plausivel interpretacdo da passagem biblica em que Deus aparece
dando as costas, o que poderia ser considerada uma ndo-visdo do rosto de quem acredita ver.
Em Exodo 33:23, ap6s anunciar que os seres humanos ndo poderiam vé-lo e continuar
vivendo, Tahweh avisa: "Depois tirarei a palma da mao e me veras pelas costas. Minha face,

porém, ndo se pode ver". A passagem citada mostra a inviabilidade da presenca ontolégica de

29 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 62.

30 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 53.

01 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 53.

302 Cf. PAESI, Ronaldo Antonio. Evolu¢do humana nos livros diddticos de Biologia: o antropocentrismo em
questdo, pp. 143-166.

33 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 54.
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Deus conjuntamente a invisibilidade de sua face, de modo que o rastro do passado absoluto,

ndo perceptivel no horizonte a sua frente, abre para um devir imprevisivel.

A inversdao que retine em um instante passado-presente-futuro ndo equivale a um
tempo paralelo, pairando sobre o povo na terra esperando chegar a estacao final da linha do
trem para que a salvacao redima cada ser humano. Se € preciso sair do tempo da historicidade
para temporaliza-la verdadeiramente, esse tempo é pensado, de acordo com Bensussan, como
uma dobra. Por isso, ele é transversal® ao passado, presente e futuro. E nesse sentido que
teria condi¢cOes de, ao se dobrar, guardar em cada instante a possibilidade da interrupgao,
fazendo-se em um unico tempo, no aqui-e-agora, sem instaurar nenhum dualismo

ontol6gico®”

. Deus esta sempre presente sem se a-presentar. Esta presente por esse tempo que
atravessa o tempo historico, pelo tempo messidnico. E quando o Messias passa a ser um
tempo, mais do que um homem, "um significante polimorfo que serve para inscrever no

1306

tempo (...) a espera de uma vinda"*"®, comeca fazer sentido falar em um messianismo sem

Messias ou, com a proposta ateoldgica de Derrida, em uma messianicidade sem messianismo.

Entdo se o Outro é quem traz a novidade, a dobra ndo se perfaz por uma repeticao do
passado. Quem chega ja estava la e ndo retorna como Mesmo, é como se fosse "o vinho

"%’ mengdo que Bensussan faz ao

conservado no cacho depois dos seis dias da criacao
Sinédrio®®, em um discurso que promete a gratificagdo aos justos com algo nunca visto ou
falado. O vinho é prometido, preservado em uma arqui-origem, em doacdo por vir, fazendo
acontecer a quem nunca teve a memoria das uvas deixadas em processo de fermentacdo. Uma
ideia de memodria como tempo messianico que é transversal ao acontecimento, enquanto a
historia seria paralela. Isso permite que ao recordar uma situacdo, ndo € a situagdo tal como
ocorrida exatamente em sua época que se recorda, mas sua atualidade, na medida em que
memoria e histéria se cruzam. O exemplo mais forte na cultura judaica é o da Pascoa, quando

tem inicio uma histéria de emancipacdo coletiva. O Exodo, a saida do Egito, é um

acontecimento fundador, inaugural e matricial, modelo de rememoracdo do fim da

304 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: Tempo histdrico e tempo vivido, p. 55.
35 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 65.
3% BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 58.
%7 SANHEDRIN, 99a.

38 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 64. O Sanhedrin é uma das
instancias da justica judaica, uma espécie de assembleia de juizes judeus que constituia a corte e legislativo
supremos da antiga Israel. Foi dissolvido em 358 d.C.
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subjugacdo, momento em que judeus revivificam essa lembranca em cada comemoracao. Cito

Bensussan relatando essa experiéncia:

A Ceia Pascal é o exercicio litirgico desta transmissdo. O cenério é cuidadosamente
codificado pelo michna®®, para servir a re-atualizagio de uma experiéncia de
libertagdo. O ordenamento geral e a recitagdo feita em voz alta pGem em cena a
repeticdo simbdlica de uma triplice sequéncia histérica: a escraviddo, a libertacdo, a
redencdo. Cada participante incorpora os signos da narragdo pela efetuacdo de gestos
ritualizados. Além de uma sobrevinda espiritual e interiorizada, a rememoracao é
uma representacao atual. Ela pode assim, aglutinar para as suas significagées todas

as experiéncias simbolicamente articuladas em escraviddo-libertagcdo-redencao,

sofridas depois daquela que precedeu todas™".

A memoria, entdo, requer o esquecimento da origem. Sua rememoracao € diferente da
histéria reconstituida. Se ha sucessivas Pascoas que rememoram esse acontecimento original,
nao é pelos dados cronologicos que elas se ligam, mas por uma religacdo de nods de
interrupcdo sempre abertos a outros momentos libertarios que, inclusive, podem até serem
anteriores ao proprio evento original da saida do Egito como a criacdo ou o sacrificio
(ligadura) de Isaac®. Ele é rememorado coletivamente por meio de um ritual em que os
sujeitos que o recordam tém de o reviver numa espécie de encenacdo. O engajamento de fazer
memoria é uma promessa de futuro, outra saida para o Egito, obrigacdo de reinventar a partir
do "aglutinamento" de experiéncias semelhantes que devem participar agora dessa memdria,
conectando o passado e o momento atual. Por isso, para ser fiel ao acontecimento ao qual a
memoria se refere, suspende-se o mundo sensivel, desviando pelo esquecimento da memoria e
encontrando-se novamente com ele, que ja é outro. Um encontro fracassado e extremamente
importante. Esse é o papel do profetismo nesses rituais: despertar o valor da existéncia trazida

312

pelo esquecimento”“. Isso porque a tentativa de uma reconstituicao intuitiva levaria a

imobilizacdo da memodria, coibindo, assim, a novidade.

Imaginem se fosse necessario relembrar o dia anterior pari passo. Isso significaria
levar todo um dia para sua recordacdo, inviabilizando que um novo dia acontecesse.

Inevitavelmente, essa acdo conflitaria com a reativacdo da origem, se, com isso, queira-se

309 "A Mishnd é o resultado final de um processo redacional, no qual os sabios de Israel ndo mediram esforgos
para compilar leis, tradi¢des, conceitos divinos, por meio de um esmerado trabalho, sempre pautado pela
desenvoltura no conhecimento da Tor4 escrita e oral, concluido em meados do ano 219 d.C.". FRIZZO, Antonio
Carlos. A Trilogia social: estrangeiro, orfd, e vitiva no Deuteronémio e sua recepgdo na Mishnd, p. 142.

319 BENSUSSAN, Gérard. O Tempo messidnico: tempo histérico e tempo vivido, p. 70.

311 BENSUSSAN, Gérard. L’ oubli, une vertu prophetique.

312 BENSUSSAN, Gérard. L’oubli, une vertu prophetique.
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defender que conjuntamente a ela devam persistir as aquisi¢coes que garantem a mobilidade de

1 Tal como nos lembra Bensussan®* sobre a personagem Funes, de

um progresso continuo
Jorge Luis Borges, ap6s sua queda do cavalo, acidente no qual ele perde a memodria e todos os
seus conhecimentos. A partir desse momento, a recuperacao de suas lembrancas e seu estado
atual tornam-se intoleraveis de tdo nitidos. Funes "podia reconstruir todos os sonhos, todos os
entressonhos. Duas ou trés vezes, havia reconstruido um dia inteiro (...), [mas] cada
reconstru¢do, porém, tinha requerido um dia inteiro"*". Passar um dia rememorando o dia
precedente é um dia perdido, afirma Bensussan, porque ndo deixa espaco livre para nenhum
esquecimento engendrar um dia diferente. Todo dia relembrado tal como fora é o Mesmo dia,
acarretando a Funes, conta-nos Borges, a incapacidade de pensar diante de seu foco no mundo
instantaneo e da sua atencdo dirigida a todos os detalhes. A tentativa de controlar tudo pela
retencdao na memoria se desdobrava em dificuldade para dormir devido a impossibilidade de
relaxar, ato julgado uma distracdao. O cansago resultante da captagdo de todo instante de
presenga se passa como uma investida na reativagdo total da origem, que se daria em um
contexto inconcebivel do piscar de olhos. Entretanto, cito Derrida na ocasido de sua leitura de
Husserl reivindicando justamente as necessarias interrupcdoes em pausas e repousos dos
profissionais para que a ciéncia geométrica — e, ao final, toda a ciéncia — tivesse alguma

chance de ter continuidade com base na "dissimulacdao" da reativacao de sua origem:

Uma reativacdo total, mesmo se ela fosse possivel, paralisaria a histéria interna da
geometria, assim como certamente traria a impossibilidade radical de toda
reativacdo. Husserl ndo se inquieta: uma recuperagdo total das origens ndo é aqui
ainda sendo um horizonte teleolégico. Pois sob a necessidade extrinseca das
interrupgdes da atividade geométrica se esconde também uma necessidade essencial
e interna: nenhuma peca do edificio geométrico sendo independente, nenhuma
reativacdo imediata é possivel, em qualquer nivel que seja. E por esta razdo, ressalta
Husserl, que o “poder, tanto individual quanto comunitario” da reativacdo, é de uma
“evidente finitude”. A totalidade imediata seria sempre rejeitada. A evidéncia dessa
finitude e dessa necessaria mediatidade poderia golpear de ndo-sentido todo o
desenho de Husserl. Porque se ela é de fato irredutivel, essa finitude ndo deveria

313 Assim como se encontra em A origem da geometria de Husserl: "N6s compreendemos assim seu modo de ser
persistente: ndo se trata somente de um movimento que procede sem cessar de aquisicdo em aquisi¢do, mas de
uma sintese continua na qual todas as aquisi¢des persistem em seu valor, formam todas uma totalidade, de tal
sorte que em cada presente a aquisicdo total é, pode-se dizer, premissa total para as aquisicOes da etapa
seguinte". Na traducdo francesa de Derrida: "Nous comprenon ainsi son mode d'étre persistant: il ne s'agit pas
seulement dans mouvement procédant sans cesse d'acquis en acquis, mais d'une synthése continuelle en laquelle
tous le acquis persisten dans leur valeur, forment tous une totalité, de telle sorte qu'en chaque présent I'acquis
total est, pourrait-on dire, prémisse totale pour les acquis de 1'étape suivante". HUSSERL, Edmund. L'origine de
la géométrie, p. 177.

314 BENSUSSAN, Gérard. L’oubli, une vertu prophetique.
315 [Interpolagdo minha] BORGES, Jorge Luis. Funes, o memorioso, pp. 113-114.
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fornecer o verdadeiro ponto de partida de uma reflexdo sobre a histéria? Sem essa
dissimulacdo essencial das origens, e na hipotese de uma reativacdo toda-potente, o
que seria a consciéncia da historicidade? Sem diivida ndo seria mais nada se o
acesso as origens lhe estiver radicalmente interditado. Mas ndo é preciso entdo, para
que uma histéria tenha sua densidade propria, que a noite na qual sdo afundadas as
“arqui-premissas”, se deixando penetrar sem jamais se dissipar, ndo é apenas o ato,
mas o sentido fundador? E que o esquecimento “critico” das origens ndo seja uma
falta de rumo acidental, mas a sombra fiel ao movimento da verdade?'

1.3.5. Deslocamento do olhar apoderador ou o toque das maos de cego

Assim, a amnésia salvaguardada por Derrida assegura toda a possibilidade das
aquisicoes vindouras, a criacdo, ou seja, da ciéncia ao outro-retrato ou heterorretrato. E,
voltando a Memdrias de Cego, a criacdo que ali se acha depende de todos os elementos
relacionados anteriormente, justamente porque o piscar de olhos entre ver o modelo e tragar,
assumindo, enfim, a memoria de cego, sem querer reter a exatidao nesse intervalo, sobrevém
de outrem. De outrem — ndo de si — porque na noite ndo ha mais identificacdo, ndo ha
presenca que estabilize a relagdo sujeito—objeto e, da mesma maneira que no autorretrato, a
repeticao € interrompida, uma vez que dela derivava a presenca. Ou melhor, essa repeticao ao
ser afetada pelo rastro invisivel de outrem — como no exemplo dos espectadores que tomam o
lugar do olho espelhado do autorretratista — sofre um deslocamento para um passado
absoluto, cessando a reproducdo. O deslocamento “conduz”, entdo, para uma zona de
expropriagdo, uma saida de si mesmo por uma interrup¢ao vinda de uma exterioridade, que s
pode advir deste “ndo-lugar”, aquele "lugar" para qual o traco retraido, o indicio, por

exemplo, reenvia, e de onde irrompe a novidade — a saida de si é a saida da repeticao do

316 Tradugdo de RODRIGES, Carla. Excerto de Introdugdo a "Origem da Geometria" de Husserl, p. 72. No
original: "(...) méme si elle était possible, paralyserait l'histoire interne de la géomeétrie aussi stirement que le
ferait l'imposibilité radicale de tout réactivation. Husserl ne s'en inquiéte pas une récupération totale des origines
n'est ici encore qu' un horizon téléologique. Car sous la nécessité extrinseque des interruptions de l'activité
géométrique se cache aussi une nécessité essentielle et interne aucune piéce de 1'édifice géométrique n'étant
indépendante, aucune réactivation immédiaten'este possible, a quelque niveauque ce soit. C'est pourquoi,
remarque Husserl, le « pouvoir, tant individual que communautaire » de la réactivation est d' « une évidente
finitude » (O., 193). La totalité immédiate sera toujours refusée. L'évidence de cette finitude et de cette
nécessaire mediateté pourrait frapper de non-sens tout le dessein de Husserl. Puisq'elle est en fait irréductible,
cette finitude ne devrait-elle pas fournir le véritable point de départ d'une réflexion sur l'histoire? sans cette
dissimulation essentielle des origines et dans l'hypothése d'une réactivation tout-puissante, que serait la
conscience d'historicité? Sans doute ne serait-elle rien non plus si l'accés aus origines lui était radicalement
interdit. Mais ne faut-il pas alors, pour que I'histoire ait sa densité propre, ue la nuit dans laquelle sont englouties
les « archi-prémisses » tout en se laissant pénétrer mais jamais dissiper, ne céle pas seulement le fait, mais le
sens fondateur? et que l'oublie « critique » des origines ne soit pas 1'égarement accidentel, mais 1'ombre fidele au
mouvement de la vérité? DERRIDA, Jacques. Introduction a L'Origine de la géométrie, p. 108.
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Mesmo que inaugura uma historia que vem verticalmente de outrem e ndo paralelamente —,

sacrificando a subjetividade em si mesma.

Esse sacrificio da subjetividade nada mais é do que o préprio esquecimento
aniquilando a memoria, interditando seu cometimento em uma retencdo e instaurando sua
foraclusdo com objetivo de retirar qualquer direito a reclamar por cidadania. Afinal,
desconstrucdo ndo é inclusdo. A titulo de elucidacdo, Derrida dissocia foraclusdo de exclusdo
em um pequeno texto chamado O Sacrificio: o "foracluido" ndo é apenas aquele que deve ser
colocado de fora, mas o sacrificado capaz de fazer reinar a paz sobre o que precisar se manter
descontaminado de qualquer outro®’. Ali, ele desdobra consequéncias da interpretagdo
nietzschiana que veria o comego da filosofia como um sacrificio da tragédia®'®. Afinal, a
filosofia constituindo-se pelo espacgo do sacrificio do tragico transfigurar-se-ia no sacrificio do

proprio sacrificio tragico®™ e, ao internaliza-lo, ndo portaria outra coisa sendo uma estrutura

317 Vale ressaltar que o termo foraclusdo é uma tradugéo para o francés forclusion, por Jacques Lacan, do termo
alemdo "Verwerfung" no contexto em que Freud diferenciava a nogdo de rejeicdo de uma repressdo
[Verdridngung]. Nessa circunstancia, segundo Keylla Barbosa, a traducdo enseja novos mecanismos de acdo do
inconsciente que decorrem em diferentes diagndsticos psicanaliticos. Ela sugere alguns motivos pelos quais
Lacan possa ter escolhido o termo foraclusdo para designar a rejeicdo, o que muito provavelmente, nos da pistas
também sobre os motivos da escolha de Derrida, conhecedor das obras de Lacan: esta palavra ja estava em voga
nos meios juridicos tanto na Frangca como na Alemanha "para se referir a impossibilidade do uso de um direito
que, ndo tendo sido exercido dentro de certo prazo, ndo pode mais ser requerido pelo sujeito". Além disso, na
Des mots a la pensée. Essai de grammaire de la langue frangaise, de Edouard Pichon e Jacques Damourette, 0
"foraclusivo" é o termo da segunda negagdo na lingua francesa, sendo que "o primeiro é o 'ne’ e o segundo varia
de acordo com o propésito da negacdo ou com o objeto; nesse lugar podemos encontrar as palavras 'pas’, 'plus’,
'jamais', 'persone’ ou ainda o 'que’ restritivo. (....) O segundo termo (...) [teria] a funcdo de expulsar a ideia
representada do campo da possibilidade". De todas as formas, foraclusdo denota esse sentido de expulsdo do que
ndo pode retornar enquanto representacdo. Lacan trabalhou essa nocdo como um significante que foi expulso,
tomando o lugar da condig¢do de impossibilidade da significacdo: "Verwerfung diz de algo que ficou fora da
simbolizagdo e, portanto, estd nas bases da constitui¢cdo do Real". [Interpolagdo minha]. Cf. BARBOSA, Keylla.
Da Verwerfung em Freud a foraclusdo em Lacan, pp. 57-64. As semelhangas com o sacrificio foracluido de
Derrida parecem bastante evidentes quando ele dissocia o que deve ficar apenas do lado de fora do que deve
ficar de fora e a0 mesmo tempo sustentar.

318 "Imaginemos agora o grande olho cicldpico de Socrates, voltado para a tragédia (...) o que ele deveria
realmente divisar na 'sublime e exaltada' arte tragica, como Platdo a denomina? Algo verdadeiramente irracional,
com causas sem efeitos e com efeitos que pareciam ndo ter causas (....). A Socrates parecia que a arte tragica
nunca 'diz a verdade': sem considerar o fato de que se dirigia aquele que 'ndo tem muito entendimento’, portanto
ndo aos filésofos: dai um duplo motivo para manter-se afastado. Como Platdo, ele a incluia nas artes aduladoras,
que ndo representam o 4til (....). Basta imaginar as consequéncias das méaximas socraticas: 'Virtude é saber; s6 se
peca por ignorancia; o virtuoso é o mais feliz'; nessas trés férmulas bdasicas jaz a morte da tragédia™.
NIETZSCHE, Friedrich. O nascimento da tragédia, pp 84-87.

39 Segundo Jacqueline de Romilly, a tragédia grega conteria aspectos religiosos, uma vez que elas eram
encenadas durante o periodo das festas do deus Dionisio, sendo acompanhadas de procissdes e de sacrificios.
Apesar de nas proprias obras ndo haver mengao especial a Dionisio, seu contexto abrigava certos elementos
ligados ao sagrado, que se refletiam no jogo entre vida e morte. Mas para demarcar a associagdo mais fortemente
entre a tragédia e o sacrificio, é possivel partir da interpretagdo do significado da palavra tragédia: "o canto do
bode", que indicaria a recompensa do animal ao melhor participante do concurso, a vitima oferecida em
sacrificio ou até mesmo fazendo desse bode o momento catartico e religioso da encenacdo — o famoso bode
expiatério. ROMILLY, Jacqueline de. A tragégia grega, pp. 13-18.
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1**°. Se o sacrificio deixa, entdo, o teatro para passar para o lado da filosofia,

sacrificia
interessa a Derrida, com a filosofia agora tomando o lugar do sacrificial, a nova inversao que
ocorre, pois o teatro ao por em cena o sacrificio — lugar onde ele ndo teria mais lugar —,
realiza-o por meio da substituicdo de cada ator imitando o bode expiatério. Esse jogo teatral,
entretanto, vincular-se-ia a uma instituicao provisoria, algo que ndo agradaria a filosofia. As
interpretacOes do tragico advindas do teatro ndao poderiam se institucionalizar a ponto de se

*1. A atengdo do filosofo é justamente para uma

fixarem e se tornarem rigidas, fossilizadas
memoria teatral cheia de interrup¢oes e esquecimentos fomentadores das variadas

interpretacOes encenadas no palco.

Derrida oferece, assim, diversas maneiras de pensar o irrepresentavel do teatro, as
quais reforco, ao trazé-las para o nosso espaco, com intuito de pensar novamente essa
"posicdo" do pensamento transcendental do desenho, em Memodrias de Cego, que é o de uma
invisivel condicdo de possibilidade. "Trata-se primeiramente da noite, da visibilidade do
visivel. A visibilidade é noturna, ndo se vé o diafano, aquilo através do que se vé, aquilo que
queima o visivel"*?. Ele se utiliza dessa analogia com o objeto responsavel pela iluminagdo
cénica, funcionando um pouco como o Sol platénico, mas fazendo mencdo a visibilidade
noturna, tal como em Dibutade, que de algum modo pretende reconstituir com seu olhar
voltado a sombra. Diferenciando-se da primeira, uma segunda maneira de pensar é
apresentada "como o que esta para sempre excluido, marginalizado, censurado, reprimido ou
recalcado". Aqui se poderia pensar na invisibilidade que habita a visibilidade sem tender a
reconstituicdo, a qual foi discutida com a proposta de Derrida por uma nova leitura de

Merleau-Ponty. Mas o filésofo acautela para a consideracdo de que o reprimido e o censurado,

30 DERRIDA, Jacques. O sacrificio, pp. 402-403. Derrida comenta dando a entender que hd uma certa
interpretacdo filosé6fica que compartilha dessa ideia de que na medida em que a filosofia vai se constituindo
como uma critica ao mito e a tragédia enquanto sacrificio, ao mesmo tempo, incorpora as préprias criticas que
realiza. Observar-se-ia isso com Adorno e Horkheimer, por exemplo, quando eles aproximam as finalidades do
mito e do esclarecimento como aquilo que se pretende a explicacdo, fixacdo, exposicdo. "Do mesmo modo que
0s mitos ja levam a cabo o esclarecimento, assim também o esclarecimento fica cada vez mais enredado, a cada
passo que da, na mitologia. Todo contetido, ele o recebe dos mitos, para destrui-los, e ao julga-los, ele cai na
orbita mito. Ele quer se furtar ao processo do destino e da retribuicdo, fazendo-o pagdo, ele préprio, uma
retribuicdo. No mito, tudo o que acontece deve expiar uma pena pelo fato de ter acontecido. E assim continua no
esclarecimento: o fato torna-se nulo, mal ele acabou de acontecer (...). O principio da imanéncia, a explicacdo de
todo acontecimento como repeticdo, que o esclarecimento defende contra a imagina¢do mitica, é o principio do
proprio mito. A insonsa sabedoria para a qual ndo ha nada de novo sob o sol, porque todas as cartas do jogo sem-
sentido ja foram jogadas (...) reproduz tdo somente a sabedoria fantastica que ela rejeita: a ratificacdo do destino,
que pela retribuicdo, reproduz sem cessar o que ja era". ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética
do esclarecimento, p. 23.

#1 DERRIDA, Jacques. O sacrificio, p. 405.
322 DERRIDA, Jacques. O sacrificio, p. 405.
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ao serem deslocados, buscam retornar, pois "sofre[m] apenas um deslocamento t6pico; a
censura, no sentido psicanalitico do termo, nao aniquila a memoria, ela desloca de um lugar
para outro, ela pde em reserva, metaforiza e metonimiza, mas ndo destréi"*>. Isto é, ela ainda
retorna mesmo em expressoes simbolicas. Onde ficaria, entdo, esse passado que Derrida 1é em
Merleau-Ponty como aquele que ndo se restitui em memoria retentora, um passado imemorial,

absoluto?

No6s poderiamos nos perguntar se nao existe uma destrui¢ao radical da meméria, um
fogo que viria incinerar a memdria sem deixar rastros. Entdo o irrepresentavel ou o
inapresentavel ndo seria mais o que é excluido ou impedido de estar ai,
simplesmente deslocado ou deportado, mas o que é inapresentdvel porque
absolutamente queimado pelo fogo®*.

Nesta nova maneira de pensar o irrepresentavel, Derrida o enxerga na repeticao da
apresentacdo teatral — ndo sendo o caso de considerar aqui as inliimeras repeticoes necessarias
durante a pratica dos ensaios — sem nunca se equivaler a uma reproducao, pondo-se em

> Desse modo, ele entrega novamente a ideia do

presenca uma unica e dltima vez no palco
esquecimento como condicdo de possibilidade do lembrar, da invisibilidade como condicao de
possibilidade da visibilidade. Mais do que isso, a ideia do sacrificio movimentado por um
deslocamento ndo inversionista. O foracluido, o sacrificado, é aquilo que permite a
manutencdo de um objeto a luz do dia sem tensionar pela sua apari¢do como o que ou quem
desejaria ser incluido, pertencente. O seu impedimento para se fazer presente delinearia o
sacrificio para além de uma condicdo de possibilidade de exclusdo e privacao — esta sim
podendo incorrer em uma condicdo de possibilidade apenas inversionista, como no caso do
exemplo dado acima do cego visionario que tomaria o poder —, delinearia, assim, um suporte

que recebe tudo e todos antes de seus predicados porque "se situa", ou melhor "nao-se-situa"

nesse passado pré-originario do esquecimento.

Quando sua invisibilidade se faz presente, somente é possivel pelo toque das maos de

326 como os "olhos nas pontas dos dedos". E sublinhemos a constatacdo a seguir: se estd

cego
ao alcance das mdos, ndo estd escondido. A invisibilidade derridiana nao é exatamente um

ocultismo aos moldes judaico, ela é apenas invisivel a um determinado olhar, mas deste pega

323 [Interpelagdo minha]. DERRIDA, Jacques. O sacrificio, p. 405.
34 DERRIDA, Jacques. O sacrificio, p. 405.
35 DERRIDA, Jacques. O sacrificio, p. 407.

%6 Conforme a comunicagdo apresentada no XIX Encontro da ANPOF, no GT de Filosofia Contemporanea de
Expressdo Francesa por SOLIS, Dirce Eleonora Nigro. Memdrias de Cego ou ali onde nem sempre o sol brilha.
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emprestada sua temporalizacdo. O sacrifico do olhar que levou a cegueira, como uma
condicdo de possibilidade, é recepcao no passado do olhar apoderador, de um impoder da
aperspectiva, uma visao que "vendo-se ver, ndo se reflecte no entanto, ndo se «pensa» no
modo especular ou especulativo — e que, por isso mesmo, assim se cega, neste ponto do
«narcisismo», nisso mesmo onde ela se vé olhar"*?’. O olhar de cego com os toques das maos
acolhe e recebe o todo outro [toute autre] sem o conhecer previamente por meio do olhar de
vidente. A subjetividade narcisica é, enfim, sacrificada para que a relacdo impossivel com
outrem — dada a inacessibilidade a sua experiéncia origindria — aconteca imemoriavelmente: o

dialogo de Memorias de Cego.

Parece que teria chegado a hora de caminhar para o pensamento sacrificial do desenho
em busca da representacdo do evento da cegueira. Talvez, eu esteja atrasada. No entanto,
ainda devo deslocar espaco-temporalmente para tentar encontrar o sacrificio dessa
subjetividade narcisica junto ao seu olhar, em busca de uma interioridade acolhedora
respaldada na aproximacao realizada por Derrida entre as subjetividades das filosofias de

Levinas e Pascal: como se fossem janelas abertas oferecendo seu lar a quem quer que chegue.

327 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 59.
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2. Mais vale ser cego dos olhos do que do coracao”
ou
o choro da cabra expiatéria

Dd-me tua mdo:

Vou agora te contar como entrei no
inexpressivo que sempre

foi a minha busca cega e secreta.
De como entrei naquilo que

existe entre (...) dois grdos de areia,
por mais juntos que estejam

existe um intervalo de espago

Clarice Lispector

Derrida sugere que a subjetividade expropriada de Levinas, porque "despojada de todo
predicado ontolégico", funcionaria com muita proximidade do "eu puro de Pascal, desvestido
de todas as qualidades que se poderia atribuir-lhe, que enquanto eu puro, ele transcende"**®.
Tal expropria¢do nao poderia se dar sendo para la dos predicados do Ser e, por isso, dirijo-me
antes®* a De outro modo que ser ou para ld da esséncia, obra de Emmanuel Levinas, na qual
a subjetividade ndo é considerada nem ente e nem ser, de onde decorreria seu des-

apoderamento ontol6gico®, contribuindo para a sua assertiva da ética como filosofia primeira

porque prévia ao conhecimento.

Nessa concepcao filoséfica — ndo por coincidéncia Levinas é um fil6sofo e tedlogo
judeu em cujas obras é possivel identificar a influéncia da temporalizacdo judaica —, o tempo

da presenca do ser trairia a pré-origem do sujeito, fazendo-o "esquecer, negar ou reprimir o

* Provérbio drabe
38 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 130.

3 Digo "antes" porque esta obra foi publicada em 1974, posterior a Totalidade e Infinito, que sera alvo de
atencdo no préximo capitulo.

30 para Levinas, ontologia é a exposi¢do do ser na anfibologia entre ser e ente. Levinas da continuidade a
diferenca 6ntico-ontolégica heideggeriana, mas com sinal invertido. Assim, o ser ndo teria mais a prevaléncia
sobre o ente e, este tltimo conseguiria se destacar do ser para conquistar sua existéncia. Esta sobreposicdo entre
ambos se desdobra, inevitavelmente, no que diz respeito a tradi¢ao fenomenolégica da reducdo, no esquecimento
da sensibilidade em defesa do conhecimento e tematizacdo do outro, fazendo a alteridade retornar sempre ao
Mesmo, impedindo, portanto, a possibilidade da alteridade, de tal modo que esse processo configuraria o Império
do Ser. Quando Levinas introduz a subjetividade em De outro modo que ser ou para ld da esséncia, ela ja ndo é
mais considerada nem ente e nem ser, ela deve passar dos predicados que a aprisionam em favor da sua
libertagdo, de seu préprio egoismo.
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que vem antes da origem, segundo a experiéncia corrente da histéria"**!. Derrida reporta-se
nessa passagem, ao comentar a obra de Levinas, ao esquecimento anterior a qualquer
memoria retentora que um sujeito, com seu olhar atento e apoderador, experiencia na histéria
cronolégica, tendo como ponto de partida tudo o que se possa vir a reunir sob a presenga. E o
que recai sob o esquecimento, lembra Levinas, é a relacdo intersubjetiva, a qual ele chama de
ética.

Desta forma, o esquecimento, assim como a ética, nesta obra, inserem-se no ambito
da invisibilidade. O fendmeno da relagdo entre subjetividades ndo aparece mais a luz do dia.
A invisibilidade tratada nas obras de Derrida, ja poderia, entdo, ser relatada desde as obras de
Levinas, se tomada a nogdo irrepresentavel do Rosto** do préximo. Ndo porque o rosto seria
um fendmeno "demasiadamente fraco", mas porque '"ndo-fendmeno", porque "menos

fendmeno"**

, afirma Levinas. O rosto, continuando, ndo atua como "aparéncia ou o signo de
qualquer realidade, mas dissimulada ou exprimida pela fisionomia, que se ofereceria como
um tema invisivel (...) como rastro nao significa um fenémeno indeterminado (...) mas um

"3, Essa expressdo da fisionomia configuraria o

convite ao belo risco da aproximagao
imperceptivel signo indicativo, alegado por Husserl em suas Investigagdes Logicas. Dai viria
a critica levinasiana ao limite que a fenomenologia impunha a ética. Mas a leitura de Derrida
desta interrupcdo colocada pela propria fenomenologia®®, mencionada em nota, faz-nos ver
de outro modo que ser essa historia escrita por Levinas como a cegueira em relacao ao

outro™®*,

Sendo assim, essa historia levaria a um esquecimento que acaba por assinalar, na
presenca, um ser-da-posse ou um sujeito do "eu posso”, o qual ndo acarreta a condigdo ultima

da subjetividade a pretexto de um assombramento de um rastro anterior a origem. Em De

31 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 114.

32 Observou-se na fenomenologia de Husserl, pela desconstrugio derridiana apresentada no primeiro capitulo,
que o rosto do outro teria algo do signo indicativo porque corpo, gesto, etc.; uma irredutibilidade que Husserl ja
implicaria uma impossivel relagdo com o outro. Em De outro modo que ser ou para ld da esséncia, Levinas
entende que essa anterioridade do signo indicativo, invisibilidade de um tempo esquecido, revela-se no Rosto
como um mandamento que ordena acolhimento desde o Infinito, demandando um contato entre subjetividades,
ainda que separadas: "Na proximidade, escuta-se um mandamento vindo como de um passado imemorial: que
nunca foi presente, que ndo comecou em nenhuma liberdade. Esta maneira do préximo é rosto". LEVINAS,
Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 106.

33 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 106.

34 L EVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 111.

5 DERRIDA, Jacques. Hospitality, justice and responsability: a dialogue with Jacques Derrida, p. 81.
36 DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metdfisica, p. 133.
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outro modo que ser ou para ld da esséncia, uma transcendéncia decorre desse ser para uma
subjetividade que ndo o encarna mais. Subjetividade que se acredita aberta para a alteridade
radical, que ndo pode ser reduzida ou apoderada pelo ser que visa o conhecimento. Para
expressar essa diferenca — ou, talvez, pode-se dizer différance, uma vez que se dara espaco-
temporalmente —, Levinas adota o termo Autrement qu'étre, que na traducao para o portugués
se converteu em De outro modo que ser. O incomodo surgido, tanto pelo uso do advérbio,
quanto pelo uso do gue substituindo a preposicdo (ou o artigo partitivo, no caso da lingua
francesa), sobre o que deveria mais facilmente ser compreendido por outro modo de ser, nao é
ignorado pelo autor. Sua proposta explicita a dificuldade em Dizer a subjetividade sacrificada,
a qual se persegue nesse momento. Recorro a explicacdo de Martina Korelc a respeito desse

esforco em direcdo a transcendéncia do sujeito que passa para ld do ser:

A transcendéncia, portanto — é de transcendéncia que se trata, do Infinito — ndo pode
mais ser compreendida em termos de ser, como “ser de outro modo”, (...) nem se
trata de ndo-ser, porque o ser engloba e domina o ndo-ser, a dialética da positividade
e negatividade, no interior da qual ndo ha possibilidade do outro®’.

Dada a justificativa para o termo escolhido, ha, além disso, o acréscimo da
informacdo, por Korelc, de que a relagdo de transcendéncia deve ser consumada nessa
alteridade radical infinitamente outra. Isto é, pode-se dizer que o fato de reconhecer a in-
objeticacdo do outro — e este outro aqui configura o ser humano, isto é, trata-se da

humanidade e fraternidade®®

, € nos proximos capitulos descobrir-se-4 também que, de acordo
com uma certa interpretacdo, apenas do ser humano homem - ja indica também sua
infinitude. Sua infinitizacdo ndo deve ser apressadamente concluida pela existéncia de Deus,

alerta Levinas®®

. Afinal, o rosto ndo é signo de algo, mas rastro. Embora, ainda assim,
pudesse aqui, talvez, esbarrar em uma interlocucdo com seu pensamento teoldgico. No
entanto, um dos ganhos filos6ficos de Levinas concerne, especialmente, a relacdo com o
Infinito como a relacdo com o absolutamente Outro enquanto humano: "A dimensao do divino
abre-se a partir do rosto humano"*. E porque restrito a humanidade — o que se chamou mais

cedo, via interpretacdo de Fernanda Bernardo, de uma a-teologizacdo do messianismo

37 KORELC, Martina. O problema do ser na obra de E. Levinas, p, 273.

38 'O préximo é o irmdo. Fraternidade irrescindivel". LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld
da esséncia, p. 104.

9 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 111.
30 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 64.
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abraamico, tendo Derrida ampliado essa alteridade radical para todo e qualquer outro, ou seja,
para além da circunscrita nocao de humanidade defendida por Levinas — ainda reverbera, na

"3 que, segundo Bernardo, advém de uma

construcdo levinasiana, um "exigente humanismo
meta-ética judaica, referindo-se, muito provavelmente, a ideia de que os judeus sdo um povo
eleito para servir o outro, incumbidos de lembrar a todas e todos as responsabilidades que lhes
infligi.

Portanto, embora haja limites na a-teologizacdo de Levinas, uma vez que a alusdo a
relacdo entre a dimensdo do divino e o rosto humano estd mais presente em Totalidade e
Infinito — obra que sera abordada no terceiro capitulo deste trabalho —, do que em De outro
modo que ser ou para ld da esséncia, avaliacdo corroborada por Cristina Beckert que
compreende a antropologizacdo outrora adotada diversamente da que aparece na obra em
questdo®?; parte daqui algumas das formulagdes de Derrida sobre seu pensamento da
hospitalidade, ou melhor, o pensamento como hospitalidade: a possibilidade do dialogo com o
outro, a possibilidade de se relacionar com o outro como cego. E isso, inevitavelmente,
reclama o sacrificio do olhar, ou seja, da subjetividade narcisica que, como se percebe,
Levinas ira revelar, posto que por meio da qualificacdo infinita do Outro, a subjetividade sai
de si mesma e vai para la: a recepc¢do do Infinito leva aquém da identificacdo entre ente e ser.
Transcende-se a um outro modo gue ser, condicdo de possibilidade — ou impossibilidade, se
considerada a negacdo do acesso a experiéncia originaria do outro — de qualquer vinculo com

a alteridade radical.

E como isso ocorre? Levinas relata uma deposicao do ente, que para titulo de

explanagdo é considerado, em Totalidade e Infinito, ser humano®*

. Essa agdo, que sé acontece
em De outro modo que ser ou para ld da esséncia, consiste em depor o ente em Si,
provocando uma expulsdo para fora do ser, o que acaba por compelir o em si a buscar um
exilio (o que muito lembra essa relagdo da mistica judaica com a propria historia de seu povo,
sem querer, com isso, imediatamente identifica-la a filosofia levinasiana e, sim, apenas
apontar aproximacOes — reforcando, de alguma maneira, os argumentos de Fernanda

Bernardo).

3! BERNARDO, Fernanda. O segredo da fé — o fiel ateismo de Derrida, p. 83.
32 BECKERT, Cristina. Introdugdo a De outro modo que ser ou para Id da esséncia, p. 18.
33 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 104.
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A expulsdo tem esse apelo a expropriacdo porque ocorre "na medida em que ela me
intima antes que eu me mostre antes que eu me instale: sou intimado sem recurso, sem patria,
reenviado ja a mim mesmo, mas sem poder manter-me em mim — constrangido antes de
comegcar**. Ao desdobrar essa afirmagédo, o movimento de sair de si mesmo, com a abertura e
recepcdao ao Outro, demanda que as propriedades do ser-da-posse sejam doadas. Nao ha mais
recurso, ndo hd mais patria, ha expropriacdo advinda de uma des-identificacdo consigo
mesmo. Quando sucede a deposicdo do ente — e isso ndo vem por um acaso, o Infinito chega
de cima®*” e afeta o ente ou o ser-da-posse — cai com ele o sujeito soberano: a subjetividade do
olhar conquistador é sacrificada. Expropriar a subjetividade, retirar suas propriedades,

portanto, é também sacrifica-la no momento do reenvio a Si.

Sendo assim, o sacrificio levinasiano anda de maos dadas com a expropriagdo
derridiana. Eles andam juntos no desvio em relagdo a si mesmo: primeiramente, a expulsao
realiza-se em meio a uma acusagdo, uma perseguicio de outrem®®, que tenta abrir a
interioridade a exterioridade — uma vez que a critica levinasiana se dirige, assim como a de
Derrida, a uma auto-afeccao pura — e, em seguida, a acusacdo exige a destituicdo do
imperialismo dominador do Eu até ser empurrado a sua pele, oferecendo-se ao outro como
aquilo que a fere. Devolve-o, assim, a sua atividade primeira — a sensibilidade —, perdida no
ato da intencionalidade redutora. Ai se encontra a ética como filosofia primeira. Nesse
sentido, o Si é irredutivel. Dando mais alguns passos, o sujeito ao ser acusado — do que fazem
ou sofrem os outros ou responsavel pelo que eles fazem ou sofrem>" —, perseguido, recorre-se
a Si e chega-se ao momento em que ele perde todos os predicados, a sua propria casa, a sua

prépria patria, abandonado, subjetividade exilada que ndo pode ser nem, portanto, possuir.

34 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 118.

35 A altura da qual chega a alteridade serd tratada quando for abordada a obra Totalidade e Infinito.

346 () o outro ndo é o outro porque fira e limite a minha liberdade, mas na qual ele pode acusar-me até a

perseguicdo porque o outro, absolutamente outro, é outrem". LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou
para ld da esséncia, p. 141. Outrem para Levinas é o que foi chamado de préximo. Faz referéncia a ideia, desde
Totalidade e Infinito, de uma alteridade separada, com a qual ndo hd complementariedade, por isso, alteridade
radical. H4 diferengas nas duas obras sobre sua significagdo, até porque elas se colocam em diacronia, tendo
impactos, inclusive, na configuracdo de uma antropologizacdo do Infinito mais presente em uma do que em
outra. Mas como penso a continuidade das obras — ha uma discussdo se a segunda seria uma reformulagdo da
subjetividade ética elaborada na primeira — adoto a posicdo de Jacques Derrida, para quem "[o desenvolvimento
da subjetividade ética em De outro modo que ser ou para ld da esséncia] ndo contradiz o que liamos em
Totalidade e Infinito". DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 78. Esta obra apenas se encontraria em um
tempo anterior, em um passado imemoravel, que poderia ser lido como motivo messidnico "situando-se" para
além do tempo cronolégico. Nesse sentido, ndo irei me concentrar em abordar aprofundadamente essas
diferengas no ambito desta pesquisa.

37 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 128.
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Ao afirmar que a doagdo das posses advém de uma des-identificacdo, quero com isso
dizer que, na ocasido em que o ente deposto transcende ao exilio, revela-se um passado
imemoravel, onde esse si "ndo-se-situa" — por isso "antes que me mostre, antes que me
instale" — cujo estatuto ndo deve ser de um tempo que "se situe atras, demasiado longe, mas
porque o si mesmo, incomensurdvel com a consciéncia que se iguala sempre, ndo esta «feito»

"348 ¢ resultado de

para o presente. O si mesmo, desigualdade em relagdo a si, défice em ser
uma intimacdo anterior ao tempo da mostracdo do ser. Por esse motivo, ndo se mantém em si
porque nunca se iguala a si mesmo. Tal diferenca se perfaz temporalmente. A transcendéncia
leva para antes da origem, a um passado "imemorial", "irrepresentavel”, "que nao seria
possivel recordar”". Levinas precisa, portanto, garantir durante o mergulho "nas raizes da
estrutura relacional da constituicdo da subjetividade para além da mera identidade

"% como bem condensa Ricardo Timm de Souza, o que o fil6sofo franco-lituano

psiquica
intitula diacronia: um lapso®° de um tempo perdido que ndo pode ser reencontrado na
memoria, ou seja, inapresentavel. Ao indicar esse lapso, ele expde o desvio a si mesmo, pois

"falar em consciéncia, é falar em tempo"**'.

Entretanto, ndo é qualquer desvio que promete a des-identificagdo. A associacao,
nessa passagem, entre tempo e consciéncia, remete, por exemplo, a um tempo recuperavel. Se,
de uma parte, a mostragdo do ser, de acordo com Levinas®?, ja indica um defasamento devido
a impossibilidade da totalidade do ser se mostrar a si mesma a todo momento; por outra, 0
afastamento transcorrido ndo provoca a revelacdo de um tempo para Id do ser. Isso porque a
retencdo — que também pode ser considerada uma distancia em relacdo ao presente — recupera
qualquer tempo perdido, restituindo a totalidade: "o Mesmo encontra o Mesmo modificado, a
consciéncia é isso mesmo. Estes reencontros sdo identificagdo"*>*. O obstaculo permanece na
modificacdo que ndo altera a identidade, ao invés disso, esta perdura "variando na sua

identidade e idéntica na sua diferenca"**. O reencontro ocorre entre aquilo que se mostra e a

38 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 123.
39 SOUZA, Ricardo Timm de. Levinas e Adorno - apontamentos sobre uma "filosofia judaica”, p. 852.

30 "Q lapso de tempo é também irrecuperavel, refractirio a simultaneidade do presente, irrepresentavel,
imemorial, pré-historico. (...) O imemorial ndo é o efeito de uma fraqueza de memoria, de uma incapacidade de
transpor os grandes intervalos de tempo, de ressuscitar passados demasiados profundos. E a impossibilidade para
a dispersdo de tempo, de se reunir em presente”". LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da
esséncia, p. 59.

%1 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 55.
%2 EVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 50.
%3 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 58.
34 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 55.
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visada que o preenche. Se hd um afastamento ai, na verdade, compete ao de uma re-

presentacao, um por em presenca novamente, um recomeco do presente: retencao e protensao.

Ao propor a diacronia, Levinas desafia ir mais além nesse defasamento. Sua
motivacdo por retirar a dependéncia da subjetividade em relacdo ao ser, anunciando um ser
ético para la de um ser-da-posse, abandonando a subjetividade para que ela ndo se recupere
encerrada no proprio egoismo, expia o ser — a persegui¢do inverte-se em sacrificio®™ — em
prol da solidariedade. Nao como uma ideia a ser alcada idealmente, porque ela ja estava la
ainda que esquecida. O esquecimento de um ser oferecido ao outro quando este o acusa,
maneira pela qual se abriu esse capitulo para pensar a "subjetividade despojada de todo
predicado ontolégico", reenvia a ética, a solidariedade, como comunicacdo de um-para-o-
outro. "A relacdo com o ndo-eu precede qualquer relacdo do Eu consigo mesmo. A relacao
com o outro precede a auto-afecc¢do"***. Antes do sujeito se fechar para o outro havia abertura
da subjetividade a recepc¢do do Infinito, uma interpelacdo do outro que exige uma relacdo em

que a subjetividade suporta como "um-penetrado-pelo-outro"*’, como "um-devotado-a-

darn358

Tao logo o sujeito é afetado, penetrado, receptivo, suportando o Infinito, ele
transcende. Entdo, se a doagdo ao outro ndo esta no tempo da presenca, se 0 egoismo ndo
subentende a condigdo ultima, isso ndo se trata de um desejo por dias melhores para a

humanidade, mas de ver além do horizonte, de conseguir ver os rastros nos momentos de des-

%5 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 128.
6 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 135.
%7 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 70.

%8 No terceiro capitulo de seu livro Relatar a si mesmo: critica da violéncia ética, Judith Butler resume a
constituicdo da subjetividade do sujeito em De outro modo que ser ou para ld da esséncia levando em conta a
diacronia: "A 'inauguracgdo' do sujeito acontece através da invasdo pela qual se comunica uma exigéncia ética
infinita. Mas essa cena ndo pode ser narrada no tempo; ela se repete ao longo do tempo e pertence a uma ordem
que ndo a do tempo" (p. 126). Entretanto, por ela comparar essa "invasdo", chamada de perseguicdo, com a
nocao de interpelacdo primadria opressora de Laplanche, ela assume sua critica de que Levinas ndo trabalha com
a diacronia. Isso se deve tanto a pensar que a diacronia levinasiana chama uma ordem que ndo a do tempo
cronolégico, quanto a repeticao desta interpelagdo ao longo do tempo, diferentemente de uma teoria psicanalitica
que se baseia em uma certa imemorialidade da infancia: "As referéncias de Lévinas a formagdo do sujeito ndo se
referem a infancia (Laplanche parece correto quando diz que a infancia ndo era um fator para Lévinas) e ndo
recebem explicacdo diacronica; a condigdo, antes, é entendida como sincronica e infinitamente recorrente” (p.
119). Justificada a fonte de sua leitura, isso ndo quer dizer que ela ignore a diacronia temporal levinasiana, tal
como ficou explicito na primeira citacdo. E, principalmente, ela ressalta a incompatibilidade da posicdo
levinasiana com a psicanalitica. Portanto, ela compreende que essa anterioridade do outro ndo faz alusdo a uma
fase da vida no tempo cronolégico do qual é impossivel recordar, nem se trata de um inconsciente, porque o
para ld do ser nao busca, segundo o préprio Levinas, sentido e verdade como uma busca a si mesmo: "Nao se
trata aqui de descer ao inconsciente, o qual, definido de uma forma puramente negativa em relacdao a
consciéncia, conserva a estrutura do saber de si". LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da
esséncia, nota 7, p. 119.



101

interessamento do sujeito manifestados em um gesto de abertura antes mesmo que alguém o
questione. Nesse instante, que Derrida chamaria de piscar de olhos, o rastro do um-para-o-
outro assombra. Um rastro de um Dizer revelado mesmo quando traido na gramatica
ontolégica — nos predicados identificados ao sujeito pela conexdo do verbo ser. Sendo assim,
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ele resiste invisivel, mas, também, indizivel®” e silencioso.

2.1. Exilio de si como sacrificio

Uma interrogacdo ainda deve suscitar dividas: como uma ordem que chega do alto e
verticalmente pode ser considerada um sacrificio em prol da solidariedade? A ordem que
obriga a subjetividade a receber o Infinito em exilio chega por um rastro no Rosto do
préoximo, por um comando que vem do préprio Infinito no passado. Entdo, por que essa
sujeicdo de quem vé o rastro ndo é lida na chave da subordinacdao? A resposta esta na
subjetividade penetrada pelo Infinito: uma alteridade, outro-no-mesmo, é gerada em Si

quando hd uma afeccdo do sujeito®

. A subjetividade que gesta, porém, ndo deve ser

entendida como subjetividade dominada pelo outro. Ao menos nao no passado imemorial,
. ~ . . . . . 361

quando o sentido do Ser ndo reinaria mais. O abandono das regras gramaticais™ assegura o

sentido do significado no tempo da presenca. Para tanto, no esquecimento desse passado, a

significacdo, esta "mutacdo do ser (...) subjetividade do sujeito ou a sua sujeicdo a tudo — a
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sua susceptibilidade, a sua vulnerabilidade, ou seja, a sua sensibilidade —, deve abracar

todos os sentidos.

Esta passividade, espécie de amparo, oferece abrigo a quem ou ao qué nao tem sentido
especifico. A doacdo da posse que levou a transcendéncia a si como ao outro esvaziou a
subjetividade a tal ponto que ela pode receber qualquer coisa sem nada declinar, sem nada

valorar. O suporte a todo sentido em presenca, a sacrificialidade da subjetividade, corresponde

%9 O fato de ndo se poder dizer o infinitamente outro sem trair uma relagdo intersubjetiva que tenta eticamente
ndo o violentar com uma visada que o transforma em objeto, simplesmente revela o rompimento da linguagem
como representacdo do pensamento, revela, assim, o outro como indizivel, segundo DERRIDA, Jacques.
Violéncia e Metafisica, p. 163.

30 A exterioridade do Infinito faz-se de algum modo interioridade". LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que
ser ou para ld da esséncia, p. 162.

%1 Levinas designa essa linguagem uma linguagem ética, mas nem por isso deixa de ser uma linguagem, ainda
que preposicOes e palavras estejam ausentes. "Antes de se colocar ao servi¢o da vida como troca de informacgoes
através de um sistema linguistico, o Dizer [linguagem ética] é testemunho, Dizer sem Dito, sinal dado a
Outrem". [Interpolacdo minha]. LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 166.

%2 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 36.
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ao lugar da foraclusdo de Derrida. Assim, outro-no-mesmo endossa um Si excluido ao mesmo
tempo em que sustenta o sujeito no movimento de identificacdo em si mesmo. A sua
caracteristica de escora frustra qualquer reclamacdo de pertencimento a ordem da presenca
porque ndo pertence a lugar algum. Exilio. Nessa condicao de possibilidade ndao ha leis
instituindo nem sequer o sentido da opressao. Portanto, estando presente o ajuizamento do
sentido, o descompasso temporal precisa ser levado a sério. A inapresentacao do rastro

acarreta, necessariamente, uma ordem nao dada em presenca, fazendo toda a diferenca:

O Infinito ordena-me o «préximo» como rosto, sem a mim se expor (...). Esta forma
de a ordem vir «ndo sei de onde», este vir que ndo é recordagcdo, que ndo é o
regresso de um presente modificado — ou envelhecido — em passado, esta nao-
fenomenalidade da ordem que, para 14 da representacdio, me afecta
inadvertidamente®®,

Outro-no-mesmo, ou alteridade em Si, s6 possui condicdes de ser gestado porque o
Infinito ndo se apresenta na relacao intersubjetiva. Pelo contrario, ele ndo se expoe e, além do
mais, manda acolher o préximo. Supondo que ele se apresentasse em presenca, o efeito mais
imediato seria relegar a habitacdo do outro-no-mesmo ao pertencimento do outro-do-mesmo.
Al, sim, desconfia-se do tom da ordem dada submetendo a subjetividade a ser sacrificada. A
subjugacdo inerente a presenca orienta essa passagem em que o que nado era de seu dominio
passa a ser propriedade do ser. Entdo, fosse isso, se o ser-da-posse se tornasse condicao
ultima da subjetividade, a alteridade radical seria tolhida, tolerando o primado do Mesmo
como ultima resposta. Para que refutar? Uma resposta, é verdade, um pouco pessimista para
os que creem na impossivel possibilidade da relagdo com o outro, mas nada inovadora. Ela ja
nos foi ofertada por alguns fil6sofos e cientistas politicos, ao menos por aqueles que creram
no fim da histéria, corroborando com o status quo. E adotando essa perspectiva, com certeza,
a validade de Levinas como um filésofo utopico seria confirmada como aquele que deseja

mudar a realidade tal como ela é, diriam alguns.

Entretanto, como ja alegado, Levinas ndo estd empenhado na constru¢do de uma
sociedade ideal. A ndo ser em reconhecer, na esteira da etimologia de u-topia, u (ndo) topos
(lugar), esse ndo-lugar para ld da esséncia. Um desajuste de qualquer pretensdo de uma
construcao idealizada sendo para inspirar uma condicdo de possibilidade: o interessamento do

ser ambicioso por propriedades advém do des-interessamento da doacdo destas, ambito no

33 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 165.
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qual o ndo-lugar do sentido deslegitima a permanéncia das coisas a serem as mesmas. Caso

contrario, o decreto interditando a relagdo social®*

ja teria sido assinado, uma vez que "a
deposigdo da soberania pelo eu é a relagdo social com outrem"**. E sendo essa relagdo com

outrem uma impossibilidade possivel, se ela ndo acontece, entdo nao ha sociedade.

Acontece que a sociedade acontece. O que chamei paginas atras de capacidade de ver
os rastros nos momentos de des-interessamento, além do horizonte, Levinas a percebe na
saudagdo a outrem®®, ou se poderia pensar, com Derrida, com o cego vendo os gestos de todo
outro. Ela equivaleria a visdo desse rastro que admite um lago social por meio da relacdo ética
de suporte ao outro, definida por um altruismo involuntario e anterior a qualquer egoismo ou
altruismo voluntario®”’. Para 1a da logica, estes dois ultimos termos ndo geram mais uma
negacao simétrica, afirma Levinas. Um altruismo anterior deve ser associado a solidariedade,
enquanto o altruismo posterior a constituicdo do sujeito possui o sentido de fazer o bem ao
préoximo com o objetivo de fazer o bem a si mesmo, fortalecendo, assim, a proeminéncia do
interessamento. Com a abertura do altruismo que selara depois a relacao social, ha um esforco
de Levinas em mostrar que o que se aparenta como uma totalidade opressora, ndao se firma
sem existir de antemdo uma saida, ndo-lugar onde o sentido ndo é dado por nada e por
ninguém, onde a relacdo intersubjetiva sustenta a relacdo social em presenca, francamente,

desde seu esquecimento.

Revelada no gesto de saudacgdo, a anterioridade da relacdo ética indica, pois, que a
solidariedade esta longe de ser idealizada, afinal ela somente pre-vé um futuro que ja vem do
"passado mais antigo que todo o presente". A temporalidade, desse modo, fornece os recursos
pelos quais Levinas anuncia o atraso residente nessa relacdo — a doacdo vem do passado e
aparece no futuro em virtude da doacdo em transcendéncia ser estabelecida somente por quem
ja conquistou posses, embora a intimagdo ocorra antes que o eu se instale. Dado que o atraso
transmitido se deve ao passado imemorial, arroguei-me também o direito de ndo realizar todas
as passagens criticas de Levinas a Husserl*® no que concerne a temporalizagdo, tal qual o

fizera com Derrida no inicio do capitulo anterior, esperando que o exposto seja suficiente para

%4 No préximo capitulo serd melhor elucidada a relagdo social instaurada desde a relagdo ética entre duas
subjetividades.

35 LEVINAS, Emmanuel. Etica e Infinito: didlogos com Philippe Nemo, p. 43.
%6 LEVINAS, Emmanuel. Etica e Infinito: didlogos com Philippe Nemo, p. 80.
%7 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, nota 28, p. 139.

%8 Cf. LEVINAS, Emmanuel. La Théorie de I'intuition dans la phénoménologie de Husserl. Paris: Alcan, 1930 e
En découvrant l'existence avec Husserl e Heidegger. Paris: Librairie philosophique Vrin, 2002.
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a compreensdo do que interessa em relacdo a subjetividade sacrificada. De qualquer maneira,
discorreu-se brevemente sobre o reconhecimento de Levinas a respeito da existéncia de uma
defasagem da temporalidade husserliana, sendo que a modificacdo surgida nessa distancia
acaba por se reencontrar com o Mesmo por meio da retencao. Ndo se trata, portanto, de um
"puro afastamento do presente, mas precisamente re-presentacdo, (...) ou seja, recomeco do
presente em que na sua «primeira vez» é pela segunda vez — retencdo e protensdo, entre o

esquecimento e a espera, entre a recordagdo e o projeto"*®.

Assim, ao se compreender a diacronia, a ménada isolada ou um dissimulado um-e-
outro, o que dd no mesmo, fracassa na dobra do retorno. A ela é vedada a conquista de tudo
para si sob pena de correr o risco de arruinar a propria sobrevivéncia, posto que "a minha
relacdo com o outrem enquanto proximo da sentido as minhas relagdes com todos os
outros"*”°. A sensibilidade a qual a subjetividade é devolvida no passado imemorial e que fora
perdida pela intencionalidade redutora deve guiar essa afirmacdo, pois a sobrevivéncia nao
depende apenas de garantir que tudo esteja a disposicdo, como um ser racional calcularia na
projecdo de suas necessidades vindouras. Essa nocdo vem desde Totalidade e Infinito, com a
distincdo entre necessidade e Desejo, ainda que nessa obra se mantenha um ato de
intencionalidade residente no movimento de fruicdo. A necessidade do ente de se alimentar,
de fato, previne a instauracdo da miséria, entretanto esta abarca a indispensabilidade do
consumo tanto do alimento material quanto do espiritual, ou seja, da fruicio®". Silvestre
Grzibowski lembra que, para Levianas, "o gozo faz parte da vida do sujeito. Estamos no

"372 " referendando a

mundo para gozar a vida, desfrutd-la e também usufruir das coisas
relevancia, para a constituicdo da subjetividade levinasiana, do corpo que sente — por
exemplo, apresentado no confinamento em sua pele oferecendo-se ao que lhe fere —, indo

além de um sujeito ciente de sua propria racionalidade.

Isto posto, se ndo houvesse a exposicao da vulnerabilidade na relacdo ética, que é a
propria perseguicdo do sujeito, ou seja, uma recepcdo em acatar a sua ordem, antes de tudo, a
relacdo social definharia. E dado que ndo se sobrevive apenas do préprio trabalho e nem
exclusivamente dos alimentos materiais, a relacdao social é indicativo de que o egoismo nao é

o fim da linha. Sobre a relacdao social, sem me alongar, por ora, é oportuno dizer que o

39 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 50.
370 LEVINAS, Emmanuel. Etica e Infinito: didlogos com Philippe Nemo, p. 173.
371 Apresentarei melhor esse movimento quando tratar de Totalidade e Infinito.

372 GRZIBOWSKI, Silvestre. Fenomenologia da corporeidade em Lévinas, p. 95.
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terceiro, considerado um outro proximo da subjetividade, exige uma comparacao de sua
existéncia com o segundo, com quem a subjetividade mantinha uma relacdo ética e
aparentemente estaria concedendo um certo privilégio. Sem nem mesmo precisar de uma
manifestacdo empirica para adentrar nessa relacdo a dois, quando o rosto do terceiro requer

n373

assimetria, ele "deixa de ser rosto"°’®, pois se instaura a simetria entre os trés, momento no

qual a consciéncia nasce como representacao ou medida, inevitavelmente em presenca.

Reitero, nesse sentido, a necessidade de reconhecer a diacronia que se justifica pelo
fato de que apenas no passado imemorial teria se admitido o encontro com a alteridade
radical. Inclusive, algumas leituras menos atentas a esse passado irrepresentavel conduzem,
equivocadamente, a filosofia levinasiana a um retrato insatisfatério de um sujeito subordinado
a uma alteridade divina ou a exclusividade da libertacdo do sujeito judeu da opressao

objetificadora®*, ignorando a expropriagio que simultaneamente advém com o passado

33 LEVINAS, Emmanuel. Etica e Infinito: didlogos com Philippe Nemo, p. 172.

374 Maldonado-Torres em seu texto A topologia do Ser e a geopolitica do conhecimento. Modernidade, império e
colonialidade, tece algumas criticas a dificuldade de Levinas em caracterizar um sujeito racializado. Ao
reconhecer que Levinas estd focado em um projeto contra a filosofia heideggeriana, dedicando-se em "apresentar
provas das raizes ontolégicas do anti-semitismo" europeu, a acusacao recairia sobre sua posi¢do em valorizar
exclusivamente a introducdo dos judeus no pensamento ocidental. "Para Lévinas, o Judeu denota quer a
possibilidade de transformacdo epistémica, quer essa categoria mais generalizada que é a opressdo. Todos os
colonizados sdo, no seu sofrimento e marginalizagdo, judeus". Ele realiza essa critica invocando a dedicatéria da
obra De outro modo que ser ou para ld da esséncia, quando Levinas homenageia os que foram "vitimas do
mesmo 6dio para com o outro homem, do mesmo anti-semitismo" que sofreram os seis milhdes assassinados
pelos nacional-socialistas. De fato, apesar das atuais ressalvas de que ndao ha como abarcar sob um mesmo nome
as opressoes sofridas por varios povos, a reunido dessas opressdes na ideia de objetificacdo do outro é um dos
pontos defendidos por quem atualmente propde o pensamento judaico como um pensamento decolonial,
indicando na expulsdo ou coacdo a conversdo dos judeus, ao longo da histéria, uma figura ndo-civilizatdria,
barbara, como, por exemplo, aponta Yonathan Listik, na sua apresentacdo Judaismo decolonial: Judaismo
contra a civilizagdo Judaico-Cristd. Defesa que, guardada as devidas medidas, ndo se distancia muito da
proposta da Critica da Razdo Negra, de Achille Mbembe, ao também denominar o negro aquela alteridade
construida como submissa, mercadolégica, possuinte de um corpo passivo de exploragdo, mas também de carater
ameacador. Se por um lado, o negro ndo é caracterizado como aquele que sempre vem de cima, ao contrario, nos
estudos sobre a colonialidade, a alteridade concerne ao subalternizado; por outro, sua altura se estende
(des)proporcionalmente ao seu assombramento.

Nesse sentido, ndo seria o negro também um Absolutamente Outro? Uma alteridade que ndo se transforma na
negacdo do Mesmo, mas vai para ld da esséncia? Se quisermos concordar com Maldonado, precisamos
referendar a critica a filosofia levinasiana da defesa de uma universalizacdo do ser humano junto de suas relagcdes
intersubjetivas e sociais, e apontar o esquecimento de Levinas de que o imperialismo do Ser ndo oprime
igualmente a todas e todos da mesma maneira. De fato, uma critica valida. Mas precisamos lembrar que, para
Levinas, o ser humano é um ente, e no passado imemorial, um Si enquanto uma subjetividade sacrificada.

Por ndo levar a serio a diacronia, reduzindo a leitura a ordem da presenca, Maldonado-Torres impoe algumas
dificuldades: perde de vista a expropriacdo da subjetividade antes de qualquer subordinacdo, uma alteridade que
vem de cima no passado imemorial, desde sua vulnerabilidade, e ndo debaixo porque oprimida no presente. Essa
reducdao pode ser notada, por exemplo, na comparacdo rdpida que realiza em uma aproximacdo do Ser
imperialista com a nocdo de Império de Hardt e Negri, que detém, dentre suas caracteristicas, a "posi¢do" de
ndo-lugar. Como ja discutido no corpo do texto, o ndo-lugar para Levinas é justamente onde o Ser nao adentra,
0 que nao quer dizer que ndo possa haver ai uma tentativa de mostrar que o ndo-lugar é presenca do Ser, mas,
para isso, precisaria de algum investimento em demonstrar que hd um sentido onde todo e qualquer sentido deve
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diacronico, que impediria uma identidade tal como essa. A temporalizagdo judaica, a qual
estou recorrendo até certo ponto para compreender a imemorialidade, invoca o deslocamento,
tendo, por conseguinte, a sua marcacao étnico-religiosa retirada, no sentido do retraimento do
trago, tanto que Levinas define a pele acariciada ndo como uma superficie do ente — este que
se dd em presenca —, mas como fronteira, um "intervalo entre visivel e invisivel, quase
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transparente no momento em que o Rosto se aproxima. A identificacdo incerta do eu

ser recebido simultaneamente, o que nao parece ter sido o caso.

Além do mais, ainda dentro da proposta universalizadora levinasiana ndo poderiamos ignorar que o
Absolutamente Outro, qualquer outro humano, constitui-se como um estrangeiro desde sempre ja racializado, se
nos atermos a Ileidade de um terceiro que entra junto ao segundo reclamando direitos, instaurando a relacdo
social ao lado de seus predicados. A ambiguidade posta torna-se necessaria, diz Levinas, porque a
"transcendéncia — o para 14 da esséncia também é ser-no-mundo" (LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que
ser ou para ld da esséncia, p. 167).

Que Levinas ndo conjugue todas as singularidades raciais e suas vividas opressdes, identificando, segundo
Maldonado-Torres, anti-semitismo e racismo, é digno de nota, mas essa concepcao ndo deve ser discutida apenas
por uma dedicatéria. De fato, essa prerrogativa poderia ser explicada por uma histéria enquanto tempo
messidnico ter um peso maior do que a redugdo que Levinas acaba lendo na histéria cronolégica como a
imposicdo do Mesmo ao Outro. Entretanto, que ele traga a sua conhecida ética judaica contra a epistemologia
ocidental parece ser justamente o argumento que o tem caracterizado, segundo algumas leituras, como um autor
que abre portas para um pensamento decolonial.

E verdade que a intersecdo proposta gira em torno de Jerusalém e Atenas. Ai, sim, prefigura-se um limite
levinasiano, principalmente se levarmos em conta suas obras teoldgicas, como lembra Butler, em Relatar a si
mesmo: Critica da violéncia ética, que as percebe na defesa "dos judeus ndo poderem ser persecutérios porque,
por definicdo, sdo perseguidos" (ligeiramente modificado, p. 123) até a sua "adverténcia de que a ética ndo pode
ser baseada em "culturas exoéticas" (p. 124). Essas formulacdes advém de comentarios a algumas passagens de
Difficult freedom: essays on judaism, de Levinas. A filsofa tem conhecimento de que quando Levinas fala a
respeito da esséncia de Israel ter uma predisposicdo inata a perseguicao, ele emprega um sentido "espiritual” em
contraposicdo ao factual Estado soberano. Entretanto, ela avalia que hd uma "vacilacdo entre o sentido pré-
ontolégico de perseguigdo (...) e o sentido plenamente ontolégico que define a 'esséncia’ de um povo" (p. 124),
uma vez que para a persegui¢cdo desfrutar de uma qualificacdo da universalidade de um sujeito ao mesmo tempo
em que deve ser atribuido ao judaismo ou ao judeu, deve se basear em uma "categoria [o judeu] que pertence a
uma ontologia constituida culturalmente” (Interpolacdo minha, p. 123).

O problema para Butler, neste caso, envolve uma contaminacdo do ontolégico e do pré-ontolégico, o que, para
Derrida, parece ser melhor compreendido por uma "transcendéncia na imanéncia" que nos leva além ou "'para
além' é o termo de Lévinas" (DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, pp. 96-97). Isso pode ser percebido na
ambiguidade da diacronia que se retine em sincronizacao entre o passado imemorial, presenca e devir. Antes de
seguir com essa leitura derridiana que encontrard Butler para responder a Maldonado-Torres, é importante nao
ignorar a denuncia de Butler de um "racismo descarado" de Levinas (p.124), ao afirmar que o judaismo e
cristianismo sdo pré-condicOes para a relagao ética contra a "ascensdo de incontestaveis massas de asiaticos e
povos subdesenvolvidos [que] ameacam a recém fundada autenticidade [do universalismo judaico]" [no original:
the rise of the countless masses of Asiatic and underdeveloped peoples threatens this new-found authenticity?]
(Interpolacao minha. LEVINAS, Emmanuel, p. 165). Apesar de no texto de Levinas essa passagem constituir
uma interrogagdo e ndo uma afirmacdo, como aparece na citacdo de Butler; parece existir, segundo a minha
leitura, nessa diivida, um medo de Levinas em perder o rastro do Bem no Rosto de Outrem, portanto, a
fraternidade. A recém autenticidade, a qual remete a passagem, trata-se da autenticidade de um povo que antes
era um "povo do Livro" ter sido forcado a se tornar o "povo da Terra" ap6s a criagdo do Estado, em 1948.
Mesmo reconhecendo o desejo dessas outras civilizagdes por esperanca e vida, ele parece ter medo de que os
judeus sejam relegados as margens conjuntamente aos cristdos, ameacando uma nova conjuntura em que seria
possivel realizar o impossivel, assim como o Estado de Israel quando criado desafiou a probalidade sociolégica,
histdrica e politica. Para ele, a inspiracao religiosa visaria, em ultima instancia, trazer a possibilidade de uma
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permite que o estrangeiro seja recebido pela subjetividade doadora como um eis-me oferecido

"contestando a identidade":

Voltar a si ndo € instalar-se em sua casa, mesmo que despojado de todo o adquirido;
é, como um estrangeiro, ser perseguido até a sua casa, contestando a identidade e na
sua propria pobreza que, como uma pele, confinasse ainda o si, o instalasse assim
em uma interioridade, desde logo reunida em si, desde logo substancia: é sempre de
novo esvaziar-se de si, absolver-se de si*’°.

sociedade que ndo fosse a do Estado-nacdo, como uma possibilidade de ver o rosto de um Outro (Difficult
freedom: essays on judaism, p. 218).

Mas no que diz respeito a obra que estou discutindo, a Ileidade de um terceiro no passado imemorial, enquanto
ainda ndo é o terceiro que instaura a relagdo social, traz a ordem do Infinito a subjetividade sacrificada para
responder em responsabilidade pela vulnerabilidade de Outrem. A adversidade vem da circunstancia do Infinito
aparecer associado ao Bem e ao Divino. Pensar nesse Deus como eleitor de uma subjetividade que se sacrifica
para o outro, assemelhando-se ao Deus judeu, mesmo em um passado imemorial e ignorando outras formas de
relacdo com o divino, consiste em um problema bastante relevante. Contudo, foi na elaboracdo dessa
aproximacdo — que por ndo ser presente nao é exatamente o Deus dos judeus, mas inegavelmente apresentando
suas caracteristicas no passado —, que Levinas conseguiu pensar a alteridade ndo submissa; libertando-a,
finalmente, do constrangimento da redugdo, "lembrando" uma relagdo com o Outro que € anterior a submissao
imposta pelo Ser.

O Absolutamente Outro que ndo é Deus, mas que tem o seu rastro no Rosto, faz com que a relagdo com a
alteridade radical seja como se fosse com o Infinito. Se Levinas foi acusado de se filiar a sua religido e, com isso,
desprezar as diferentes violéncias e o processo histérico de colonizagdo; por outro, a relagdo ética que se abre
com a diacronia judaica ndo deve ser descartada. E esta, a meu ver, que Levinas parece ter receio de ser perdida
com o aparecimento de outras civilizacdes que possam ignora-la — Butler, em Caminhos Divergentes sugere, por
um lado, que os asidticos que parecem ameacar a universalidade dessa subjetividade perseguida podem ser
identificados como "arabe", ou com "islamismo", como se nao tivessem um Rosto que exigisse, por outro lado,
justamente o acolhimento ético. De qualquer forma, restringindo a minha leitura a De outro modo que ser ou
para ld da esséncia, ela se concentra na tentativa de Levinas mostrar que a condi¢do de possibilidade do
pensamento europeu é o outro objetificado, mais especificadamente, a da concep¢ao do homem moderno; nas
palavras dele: "Este livro interpreta (...) a subjectividade do sujeito como substituicdo que rompe com a esséncia
do ser. A tese expde-se imprudentemente a objecdo de utopismo, numa opinido na qual o homem moderno se
toma a si mesmo como um ser entre os seres, enquanto a sua modernidade rebenta como uma impossibilidade de
manter-se em casa" (De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 195).

Talvez, haja mais ganhos do que perdas na presuncdo de que a alteridade possa abarcar todas as suas
manifestacdes historico-locais. Ele faz isso, como disse ha pouco, porque nao se interessa em descrever do ponto
de vista da histéria cronolégica, perdendo as diferentes violéncias que o Ser impde aos diversos outros, a
depender de seus predicados. Mas retornando a Butler e Derrida, ha algo de ndo intuitivo nessa filosofia
levinasiana, tanto que a diacronia é muitas vezes relegada por ndo fazer parte do modo ocidental de pensar.
Embora, para Butler, o judeu seja o expoente da figura do perseguido na filosofia de Levinas, contaminando sua
anterioridade pré-ontolégica, ela reconhece os beneficios de consquistar uma "responsabilidade [que] surge da
situacdo de ser perseguido” (Interpolacdo minha, p. 125). Maldonado-Torres também reconhece certos avangos
em Levinas na transgressdo de fronteiras da perspectiva eurocentrada. Mas o que, novamente talvez, precise
ainda ser estimado, aos moldes dos comentario de Derrida, é o para além no, ou seja, a "transcendéncia na
imanéncia". "Uma hospitalidade antes da lei (...) Israel ndo nomeia em primeiro lugar o Estado moderno, aquele
que porta, que se deu ou que tomou o nome de Israel" (DERRIDA, Jacques, Adeus a Levinas, p. 85). Nesse
sentido, judeu também ndo seria 0 nome do sujeito cultural. Butler d4 parte da resposta: "a ndo ser que [judeu]
seja o nome para acessar o proprio Infinito" (Interpolagdo minha, p. 123). Com isso, é preciso compreender que
o0 acesso ao Infinito se dd no passado imemorial e reconhecer que a contaminagdo no presente ndo carrega
problema algum, porque traz conjuntamente o devir: a transcendéncia como abertura estd na imanéncia —
desdobrando a leitura derridiana de Levinas —, ndo mais como judeu, mas como qualquer ser humano, em uma
relacdo dissimétrica de quem se espera ndo ser engolido. Dai, podemos entender o ente e a subjetividade como
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A retirada da marcacdo — assim como o traco se torna invisivel, restando a delimitacdao
das fronteiras — é realizada por uma interioridade posta em questdo quando "o em-si da
habitacdo é ‘em-si como numa terra de asilo’, isso significa que o habitante ai permanece ao
mesmo tempo um exilado e um refugiado, um hoéspede e ndo um proprietario”, comenta

Derrida®”’

. Afinal, ele ndo se instala na propria casa como quem perdeu tudo o que
conquistou, carecendo de consolo para voltar as suas atividades. A perseguicao da
subjetividade vai até a sua casa, na tentativa da alteridade valer-se enquanto alteridade, de
erradicar o poder desta subjetividade em objetifica-la. Por esse motivo, a habitacdo do Outro-
no-mesmo, constituida pelo acossamento, ndo equivale a nenhuma tirania. Quem (ou o qué,
na ampliacdo de Derrida) ordena, encontra-se em uma situacdo de maior vulnerabilidade
diante da postura de um "eu posso". Esse movimento muito se assemelha ao duplo gesto da
desconstrucao derridiana de inversdo e deslocamento. A obsessdo acaba por engendrar um
esvaziamento e absolvicdo, trazidos por Levinas nessa passagem, que conduzem também para

a propria libertacdo do sujeito da sua mesmidade, se assim se pode dizer, para um sujeito que

ndo é mais dono de si*’®. Embrenhamos-nos novamente num campo minado, onde a liberdade

humanidade e a afirmacgdo de Levinas que é "«gracas a Deus» que eu sou outrem para os outros" (De outro modo
que ser ou para ld da esséncia, p. 172).

Néao haveria como afirmar que um ser humano cumpre apenas sua relagdo como subjetividade sacrificada
quando também sera Outrem do outro lado da relacdo. Ao abrir para uma alteridade que vai além, seja para dizer
da sua objetificagdo, seja para manter a esperanca da dissimetria operadora da meta-ética judaica, as alteridades
apagadas tém a possibilidade de retornar assombrando com toda forga e interrompendo a mesmidade do Ser em
nome de um devir. E para assumir essa dissimetria é preciso levar a sério a inadequacdo temporal, o que
significa, do ponto cego da expropriacao, retirar, ndo no sentido de instaurar uma histéria anistérica. Pois tal
como a retirada do traco de Derrida ou o exilio levinasiano, é preciso retirar qualquer marcador social quando
estamos lidando no ambito da fantasmagoria do rastro, que ndo elimina o assombramento desses proprios
marcadores, porque como vimos desde o primeiro capitulo, ndo ha pureza conceitual que se mantenha sem
contaminagdo mundana. Sendo assim, a despeito dos méritos da filosofia levinasiana, nada mais assombroso do
que sua fala sobre os "povos subdesenvolvidos".

Por fim, ainda que se queira ler Levinas sem levar em conta a diacronia, a despeito destes alertas, reunindo a
tradicdo judaico e a cristd em uma Unica e vitoriosa tradicdo, recomendaria ndo apaga-la e, por conseguinte,
desqualificar o dominio global obtido, para ndo incorrer em certa ingenuidade da repressdao do que pode voltar
com forca maior: ndo como a vulnerabilidade do ente que se exila em Si, mas com toda a for¢a imperial do Ser.

35 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 107.

%6 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 110.

37 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 54.

378 Esta critica levinasiana ndo é uma novidade, mas tal como a teoria psicanalitica, que ji apontara para os
limites da autonomia do sujeito; ela mantém, no entanto, o primado dessa concepc¢do de liberdade baseada no
suposto “sujeito autonomo”. Nos dizeres de Freud: “o ego nao é senhor de sua prépria casa”. FREUD, Sigmund.

Uma dificuldade no caminho da psicandlise, p. 153. Levinas soma-se a essa abordagem, embora ndo compartilhe
todos os pressupostos, conforme ja discutido em nota anterior (cf. nota 358).



109

de uma subjetividade oferecida sofre da mesma provacdo da maneira pela qual um sacrificio

pode ser encarado suporte solidario a outrem ao atender sua ordem®”,

Se mantida a ideia de que no para ld da esséncia ndao ha regra que assegure um
sentido, ao invés, determina-se o ser pelo sentido, entdo a liberdade como autonomia
compreende apenas um dos sentidos que podem ser dados pela presenca, tendo ganhado
preponderancia com a filosofia moderna: Descartes entrega uma concepcao de liberdade
baseada na a¢do da vontade livre capaz de autodeterminagdo, na dominagao das paixdes e em
uma decisdo sem interferéncia externa®*. Concepcdo esta que teve um grande impacto nas
filosofias subsequentes. Contudo, Levinas traz uma nocao de liberdade aquém do juizo que
afirma ou nega o verdadeiro por meio de uma vontade capaz de infinitamente julgar a
correspondéncia entre o que se pensa e a realidade formal dos objetos. A visdo do rastro por
aqueles que podem ver além do "claro e distinto", ver a alteridade radical, liberta a si mesmo,
pOe a correr riscos por ndo controlar a si, os proprios desejos e, consequentemente, 0 outro.
Embora ele considere que a "liberdade levada pela responsabilidade que ela ndo poderia
endossar (...) [ndo poderia ser interpretada] nem como complexo de culpabilidade (...), nem
como benevoléncia natural, (...) nem como num sei que amor ou um ndo sei que tendéncia
para o sacrificio"*"'. Isso ndo quer dizer que o sacrificio foi, em certo momento, limado da
filosofia levinasiana, afinal, o filésofo compreende a aproximagdo uma forma de sacrificio®.
Entretanto, ele distingue a tendéncia para o sacrificio — concebido como sofrer pelo, enquanto
interessamento altruista — de um sacrificio na qualidade de substitui¢do — sofrer para o outro,
incumbido de responsabilidade porque "o fato de sofrermos uma invasdo primdria contra
nossa vontade € sinal de uma vulnerabilidade e um estado de obrigacdo que ndo podemos
ignorar, por mais que queiramos", enfatiza Judith Butler’®. Na aproximagdo como
subjetividade sacrificada que suporta o outro, a aceitacdo da alteridade ndao prevé a sua
objetificacdo. Mais do que aceitar, a subjetividade hospitaleira constitui-se por carregar. Nao
possui nada em comum ao sacrificio que reforca o eu pela culpa do que sente. Era isso que

gostaria de explorar até aqui antes de incorrer no erro de adiantar muito mais o préximo

379 1(...) que o para ld ou a libertacdo seja o suporte de uma carga esmagadora — trata-se de algo certamente
espantoso”. LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 192.

380 para aprofundamento da discussdo das mudangas de concepgdo da liberdade cartesiana ao longo de suas obras
cf. CAMPOS, Mariana de Almeida. A concepgdo cartesiana da liberdade nos Principios da Filosofia.

3! [interpolagdo minha]. LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para Id da esséncia, p. 141.
¥ LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para Id da esséncia, p. 145.
33 BUTLER, Judith. Relatar a si mesmo: critica da violéncia ética, p. 130.
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capitulo: um acolhimento que se soma a associacdo, ja apresentada, entre expropriagdo e
sacrificio. Acolhimento enquanto hospedagem garantida ao expatriado, como se fosse a si
mesmo, fazendo de si uma morada para-o-outro. Diante disso, o atravessamento da
consciéncia pelo Infinito para aquém da sua origem atinge a obsessdo pelo outro em um ndo-

lugar para ld do ser*®. Ao contrario do para-si, fazer-se um-para-o-outro é

(...) algo que para a concepgdo cartesiana parece incompreensivel numa humanidade
de carne e 0sso: (...) 0 um-para-0-outro que precisamente, no sujeito, ndo é reunido,
mas alienacdo do eu isolado (isolado enquanto interioridade) pelo héspede que lhe é
confiado — a hospitalidade — o um-para-o-outro do eu, entregue de uma forma mais

passiva que toda a passividade dos elos de uma cadeia causal — o-ser-arrancado-a-si-

para-um-outro-no-dar-a-outro-o-pdo-da-sua-boca®.

Ressalto, nesse momento, a hospitalidade de um eis-me. Por certo que a filosofia
cartesiana de um sujeito auténomo ndo poderia ter conhecido uma hospitalidade tao
passiva®®. Pois a liberdade da autonomia se da em consonancia com o ser do "eu posso". Ja a
subjetividade oferecida do um-para-o-outro '"liberta o sujeito do tédio, ou seja, do
encadeamento a si no qual o Eu sufoca em Si, em virtude de uma forma tautolégica da

identidade, e procura ininterruptamente a distragdo do jogo e do sono"*’.

34 Como venho trabalhando com a nogdo levinasiana de para Id da esséncia como um ndo-lugar que possui o
estatuto de fora do ser, posto que a sujetividade fora expulsa da esséncia, é conveniente ressaltar a diferenca com
a leitura de Derrida que ao propor que "ndo hé fora-de-texto", uma outra acep¢do é jogada sobre o para Id da
esséncia, dado que esse fora nunca é totalmente fora. O deslocamento, dentre outras coisas, que acarreta abertura
da interioridade a exterioridade, estd sempre em contexto reverberando as tensdes de suas significagoes.

3 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, pp. 96-97.

36 Ainda que a filosofia cartesiana conceda o pensamento do Infinito — e Levinas assim se refere ao rastro no
Rosto do Outro como a impressdo que o Infinito deixa no ser finito quando este compreende que a possibilidade
de pensar a infinitude somente pode advir desta marca deixada em si (LEVINAS, Emmanuel. De outro modo
que ser ou para ld da esséncia, p. 140) — ele é conquistado racionalmente pelo processo de um Eu que busca as
razdes pelas quais é possivel um ser finito pensar o infinito, sendo que seria um contrassenso um ser finito ser
causa de uma ideia de "grau superior". Cf. DESCARTES, René. Principios da filosofia, artigo 18, p. 34. Deus,
entdo, como ideia de um ser com todos os predicados infinitos, é provado como ideia exterior ao Eu pensante e
deve eternizar todo o conhecimento adquirido pelo Eu, inclusive o primeiro deles, que é a reunido de si consigo
mesmo, que até entdo valia somente no instante em que era pensado; ao garantir a realidade das coisas mesmas,
independentemente de serem claras e distintas ou confusas e obscuras, por ser o tinico capaz de responder a uma
série de cadeia causal concebida por um sujeito. Mas Deus concedeu a vontade infinita, dando poder e
autonomia ao sujeito de autodeterminar-se pelo préprio pensamento, aliés, ele aparece no percurso também para
validar a faculdade de julgamento. Um sujeito que é atravessado pelo Infinito e ndo tem o poder de se confirmar
por sua vontade, tendo sua identidade iniciada a partir de um Outro, no recebimento do Infinito para além de si
mesmo, que antes de se identificar suporta o Outro, ndo coaduna, evidentemente, com o método cartesiano. Cf.
DESCARTES, René. Meditagdes.

%7 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 141.
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2.1.1. Com os olhos nas pontas dos dedos e no coracao

O jogo, instrumento cuja finalidade é libertar do tédio engendrado por um Eu que
retorna a si mesmo sem nunca encontrar a alteridade radical, pode ser considerado uma
referéncia sem citagdo a Pascal, apesar de a ele serem dedicadas algumas das epigrafes que

8 De qualquer forma, ndo surpreende

abrem De outro modo que ser ou para ld da esséncia
que apds uma critica a Descartes, Levinas reporte-se a Pascal*®. Um dos fragmentos que
penso estar envolvido silenciosamente na citacdao acima é o 143/139 dos Pensamentos, que

versa sobre o Divertimento. Acompanhemos o que ele diz:

fr 143/139: — Divertimento — (...) Fatigamos os homens com negécios, estudos de
linguas e exercicios, e fazemo-lhes sentir que ndo poderdo ser felizes sem que sua
satde, honra e fortuna, e as de seus amigos estejam em ordem, e que basta faltar-
lhes uma destas coisas para que sejam infelizes. E damos-lhes encargos e negocios
que os atormentam desde que desponta o dia. — Eis ai, direis, uma estranha maneira
de fazé-los felizes! Que poderia fazer melhor para torna-los infelizes? — (...) Bastaria
tirar-lhes todas as ocupag0es; entdo se veriam a si mesmos, pensariam no que sao,
donde vém e para onde véo (...) E por isso que depois de carregé-los de negécios, se
lhes sobra tempo para descanso, nés o aconselhamos a emprega-lo em divertimento
e no jogo, a andarem inteiramente ocupados®”.

A retirada das ocupacoes dos seres humanos, enquanto uma possivel tentativa de os
tornar felizes perante a sobrecarga de tarefas que lhes fora imputada para garantir a felicidade
de todos que os rodeiam, teria como consequéncia a desobstru¢do do campo da visdo de si
mesmo, do pensamento sobre si, do conhecimento de sua origem e destino. Entretanto,
desembaracar essa visao incorreria diretamente no tédio. No fr. 128/79, Pascal atesta "o tédio
[ennui] que nos causa abandonar as ocupagdes a que nos apegamos"*'. Ndo tendo, portanto, o

desembaracamento efeito desejado: o alcance da felicidade. Com isso, no fr. 131/622, ele

38 Os dois fragmentos citados chamam a atencdo para um ser proprietario, quais sejam: fr 295/64 "'E esse o meu
lugar ao sol'. Eis o comeco e a imagem da usurpagao de toda a terra" e fr 451/210 "Utilizamos como podemos a
concupiscéncia para fazé-la servir o bem publico. Mas é s6 fingimento, e uma falsa imagem da caridade; pois, no
fundo, é s6 6dio". PASCAL, Blaise. Pensamentos, respectivamente p. 113 e p. 150. Os niimeros dos fragmentos
serdo apresentados seguindo respectivamente a numeracao Brunschvicg e Lafuma.

%9 Se na nota 386 justifiquei a dificuldade da hospitalidade na filosofia cartesiana diante de um Infinito que
aparece para garantir a realidade formal dos objetos conjuntamente com a faculdade de julgamento do Eu de
afirmar a verdade ou falsidade de seus pensamentos, sabemos também que este Eu devera se restringir em julgar
as ideias claras e distintas se ndo quiser incorrer em erros. Pascal, por outro lado, oferece a possibilidade de ver o
ocultamento, ou se quisermos manter o vocabulério cartesiano, as ideias obscuras, com uma clareza que vem do
interior, do coracdo, como veremos ao longo do subcapitulo.

30 PASCAL, Blaise. Pensamentos, p. 76.

¥1 PASCAL, Blaise. Pensamentos, p. 70. Tradugéo ligeiramente modificada sugerida em OLIVA, Luis César
Guimaraes. As reviravoltas do divertimento em Pascal, p. 485.
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afirma a impraticabilidade de acGes carentes de agitacdes pois com elas ndo deixaria de se
sentir abandonado, uma vez que coisa alguma "é mais insuportavel ao homem do que um
repouso total, sem paixdes, sem negocios, sem distracdes, sem atividade. Sente entdo seu
nada, seu abandono, sua insuficiéncia, sua dependéncia, sua impoténcia, seu vazio"*?. E
notavel, portanto, que, para Pascal, a distracdo acaba por consistir igualmente em uma
ferramenta capaz de alentar o sufocamento do Eu, pois o tédio, para ele, provém justamente
do abandono do ser humano em seu proprio vazio ao se descobrir diante do nada, ou seja,

diante de si.

Nao cabe aqui adentrar na discussdo da inescapabilidade entre a infelicidade de se
ocupar das coisas e o tédio de se desocupar delas®”. Importa salientar a afinidade que Derrida
quer mostrar entre os filésofos no que diz respeito as propostas para as subjetividades se
libertarem do tédio, maneira pela qual ele aproximard a "subjetividade despojada de
predicados ontologicos" de Levinas ao "eu puro desvestido de qualidades” de Pascal: ambos
devem se esvaziar, serem absolvidos, expropriados! Chegarei logo a esse ponto em Pascal:
esse sentimento de "seu nada" com o qué se encontra quando Se esta em repouso nao possui a

394

mesma qualidade do Nada indivisivel que se ligaria ao Infinito™*. Ao contrario, o sentimento

de abandono vem da auséncia de vinculo com Ele. Por isso, tendo a fazer uma certa
correspondéncia entre esse nada pascaliano e a repeticio do mesmo, em Levinas, ou seja, ao
movimento tautologico do Eu, preso em si mesmo. Até porque na filosofia pascaliana, apés o

pecado original, o homem ndo teria mais acesso a um Nada:

fr 430/149: (...) Criei o homem santo, inocente, perfeito; enchi-o de luz e
inteligéncia; comuniquei-lhe minha gléria e minhas maravilhas. Os olhos do homem
viam, entdo, a majestade de Deus. Nao se achava nas trevas que o cegam, nem na
mortalidade e nas misérias que o afligem. Mas ndo pode manter tanta gléria sem cair
na presunc¢do. Quis tornar-se o centro de si mesmo, independente do meu socorro.
Subtraiu-se ao meu dominio; igualando-se a mim pelo desejo de encontrar a sua

felicidade em si mesmo, abandonei-0>%.

32 pASCAL, Blaise. Pensamentos, p. 70.
393 para maior aprofundamento Cf. OLIVA, Luis César Guimardes. As reviravoltas do divertimento em Pascal.

34 "Agora podemos entender a dimensdo afetiva daquela situagdo do homem que pode ser vista no também
famoso fragmento 72/199, sobre os dois infinitos: a situacdo de um ser perdido entre o tudo e o nada (nada em
relacdo ao infinito, tudo em relacdo ao nada). Aqui o homem é dito um nada, mas ndo no sentido metafisico do
nada absoluto (que para Pascal se une ao infinito), e sim como um vazio, ou melhor, como algo que foi
esvaziado devido ao abandono". OLIVA, Luis César Guimaraes. As reviravoltas do divertimento em Pascal, p.
487.

39 PASCAL, Blaise. Pensamentos, p. 139.
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A decaida ilustrada por uma visdao voltada apenas para si, momento em que
simultaneamente se perde a visdo de Deus, interdita o acesso as extremidades (Infinito e
Nada), provocando mais uma vez o tédio. O reconhecimento do intermédio no qual o ser
humano vive é o reconhecimento da falta de vinculo com o Infinito. Se o jogo como
divertimento disporia de uma investida em sair dessa condicdo de entremeios tediosa, Pascal
logo acaba com qualquer esperanca na concupiscéncia®®, pois a miserabilidade humana ja é
consequéncia da queda, da qual ndo se pode sair sendo pela transcendéncia a Deus. A queda
possui o sentido desse abandono de Deus em razdo de Adao ter preferido tornar-se igual a Ele,
ao invés de ter mantido sua proporcao com a eternidade e infinitude, com as quais estava
ligado por ter sido criado a Sua imagem e semelhanca®’. Se agora, na corrup¢do humana,
houvesse acesso a Ele, a penalidade pelo pecado cometido seria improficua, ou seja, a
salvacdo estaria garantida junto a pratica pecaminosa. Sera apenas pela morte que se alcangara

a substancialidade perdida, mas somente se o ser for tocado pela graca.

Parece que se alcancou o denominador comum entre Levinas e Pascal, de uma maneira
quase que invertida, para a solucdao da saida do tédio: nos dois casos a interrupcao do Eu sera
efetivada por uma transcendéncia ao Infinito. Mas enquanto para Levinas o ser da presenca é
ontologico e a partir da interrupcao do Eu se chega a subjetividade desinteressada em um
passado imemorial, onde ela vem a ser abandonada em virtude da perseguicao do Infinito; em
Pascal, o ser humano na presenca ja é um ser des-interessado, abandonado, uma vez que sua
relagdo com o Infinito é decaida — a recuperacdo de sua substancia se dara por meio da
interrupcao do Eu. Essa situacdo se explica em razdo de Adao ter tido sua unidade afirmada

na anterioridade da primeira natureza, a qual poderia ser reconquistada apos a sua morte.

Uma vez que os seres humanos herdam o pecado original — Luiz César Oliva atenta
para a esquiva de Pascal em produzir especulacoes a respeito do tema, apenas consentindo a
existéncia do pecado original e se calando sobre sua transferéncia as novas geragdes®® —,
perdem, concomitantemente, qualquer correlacdao com a eternidade e infinitude. Contudo, por
ndao conhecerem a primeira natureza, resta unicamente o movimento de buscar a felicidade
como um de seus rastros. O resultado é lancar-se em mergulho no divertimento, no mundo

terrestre, acreditando que isso seja a plena felicidade: vive-se em uma aparéncia conquanto

3% Ppode ser entendida de maneira geral por perturbacdes dos apetites sensiveis.
¥7 OLIVA, Luis César Guimardes. A Questdo da Graga em Blaise Pascal, pp. 110-117.
38 OLIVA, Luis César Guimardes. A no¢do de Graga em Blaise Pascal, p. 26.
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ndo € possivel reconhecer sua propria miserabilidade e a unica possibilidade de sua

aniquilacao.

fr 693/198: — Vendo a cegueira e a miséria do homem, observando todo o universo
mudo, e o homem sem luz, abandonado a si mesmo, e como que perdido neste
recanto do universo, sem saber quem o pds aqui, 0 que veio aqui fazer, o que se
tornara ao morrer e incapaz de qualquer conhecimento (...) E, sobre isso, admiro
como ndo se desespera por tdo miseravel estado (...) Quanto a mim, ndo pude
entregar-me nem ligar-me, e, considerando quanta aparéncia ha de que existe outra
coisa além do que vejo, tratei de descobrir se esse Deus ndo teria deixado algum
sinal de si*®.

Agora o Eu perdido e des-substancializado, por ter sido retirado o que nele havia de
infinito, é iludido pela incapacidade de conhecer a posicdo em que se encontra no mundo.
Tendo Addao perpetuado o pecado ao buscar ser o centro de tudo, a reproducao desta atitude é
pretendida pelos seres humanos que procuram aumentar a prépria felicidade, expandindo o
amor de si, muitas vezes conquistado pelo dominio, por meio do amor dos outros dirigido a

eles:

Ao usar a si mesmo como ponto de vista para julgar a natureza, o eu cria um
universo distorcido onde é a finalidade ultima de tudo e de todos. Sem o
conhecimento da imortalidade da alma, que lhe daria um ponto de vista renovado, o
eu detecta sua transitoriedade como a transitoriedade de tudo que existe, afastando a
possibilidade de uma realidade transcendente. No entanto, nada que se encontre ao
seu alcance poderd acalmar sua voracidade porque a matéria jamais lhe dard a
infinitude: na verdade, mesmo situando seus objetivos no mundo finito, o0 homem
ndo perde a necessidade do infinito. Aquilo que Pascal reconhece no fragmento 469
("Sinto que posso ndo ter existido") é motivo de dor insuportavel para o ser

humano*®.

O sinal deixado por Deus no mundo terrestre suporta ser visto por aqueles que veem
além da imaginagdo, ou ja se comegaria a dizer pelos cegos? Porque a cegueira do homem a
qual se dirige Pascal é aquela pela qual o ser humano é impedido de ver com olhos "da
mente" curiosa que busca no visivel a possibilidade de transcendéncia, uma vez que nao
conhece o estado da primeira natureza e perdeu a luz que Deus lhe havia dado na Criagao.
Pois disse Pascal na passagem ja citada sobre o momento em que Deus criou o ser humano
santo: "(...) enchi-o de luz e inteligéncia. (...) Os olhos do homem viam, entdo, a majestade de

Deus. Nao se achava nas trevas que o cegam". Apoés a perda da sua luz e sua visdo, a cegueira

39 [Ttalico meu]. PASCAL, Blaise. Pensamentos, p. 213.

40 OLIVA, Luis César Guimardes. A Questdo da Graga em Blaise Pascal, p. 34. Neste trabalho a numeragédo do
fragmento citado segue a ordem proposta por Brunshvicg.
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concerne ao que nao pode ver além, ao que pertence a primeira natureza. A queda faz dele um
prisioneiro da concupiscéncia. Pascal, assim, convalida as trés especificagbes*”' estabelecidas
desde a primeira Carta de Sdo Jodo 2:16: "Pois tudo o que ha no mundo — os apetites baixos,
os olhos insaciaveis, a arrogancia do dinheiro — sdo coisas que ndo vém do Pai, mas do
mundo”. O mesmo arranjo que atribui ao mundo os vicios terrenos costuma ser reiterado por
Santo Agostinho, Jansenius e, por fim, Pascal: fr 458/545 “tudo que ha no mundo é
concupiscéncia da carne ou concupiscéncia dos olhos ou orgulho da vida. Libido sentiendi,
libido sciendi, libido dominandi". Referindo-se a concupiscéncia da carne aos prazeres do
corpo e a busca por bens materiais; a dos olhos, a curiosidade e ao desejo de saber e; a do

orgulho, a vontade do moi.

O problema todo, entdo, gira em torno da dificuldade de ver além para se libertar do
tédio, da condicdo de miserabilidade e de um certo cegamento, porque estando preso a
concupiscéncia e buscando o divertimento como instrumento para alentar o sufocamento do
Eu e, a0 mesmo tempo, voltando a visdao para o centro de si mesmo — resultando em uma
busca pelo aumento do amor préprio por meio de mentiras e qualidades imaginadas contadas
ao outro* —, o ser humano vé-se realmente enceguecido e envolto em uma emboscada
quando constata que nada disso preenche o vazio de seu abandono: "o homem ndo perde a
necessidade do infinito". Se "a matéria jamais lhe dara a infinitude" necessaria, é porque a luz
para voltar a ver deve ser recebida por uma graca, afinal, como ja dito, é transcendendo que
sua substancialidade sera devolvida. Isso significa que voltar a ver a "majestade de Deus" nao
depende de abrir os olhos da curiosidade e do saber, mas de uma visdao que consiga ver "além

do que vejo".

Para alcanca-la, Derrida tinha dito nas entrelinhas que era preciso ser expropriado.
Com Levinas, a transcendéncia efetivava-se pelo que se pode chamar de uma cegueira nas
doacdes das posses, o que também foi denominado de sacrificio da subjetividade do olhar
conquistador. Mas e com Pascal? Sabe-se que é pela passagem do recebimento da graga.

Oliva conta que o dom divino é "transmitido para o mais intimo do homem (o coragao), [e]

41 MORAES, Fébio Cristiano de. As razdes do corag¢do: um estudo sobre a centralidade do coragdo em Pascal,
p. 185.

402 fr 147/806 "Ndo nos contentamos com a vida que temos em nos e No NosSsO Proprio ser: queremos viver na
ideia dos outros uma vida imaginaria, e, para isso, esforcamo-nos por fingir. Trabalhamos incessantemente para
embelezar e conservar nosso ser imaginario e negligenciamos o verdadeiro". PASCAL, Blaise. Pensamentos, p.
77.
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determina infalivelmente a vontade humana a se unir a divina"*®

. Neste sentido, quem
consegue ver para além da aparéncia é aquele que vé com os olhos do coracdo™*: "A primeira
coisa que Deus inspira na alma que Ele se digna a tocar verdadeiramente é um conhecimento
e uma visdo extraordinaria pela qual a alma considera as coisas e ela mesma de maneira
totalmente nova"*”. Temos, portanto, ao menos duas visdes em Pascal, porque é por meio de
uma visdao que se é agraciado, mas ndo se trata de uma visdo nem biolégica nem de uma
consciéncia, se considerada apenas enquanto pensamento controlador das paixdes e
habilidoso nos calculos demonstraveis. Trata-se, portanto, de uma visdo do coragdo.

E isso apenas ocorre quando, ao se distanciar dessa exterioridade de um eu que se poe
na relacio com o outro ilusoriamente, o ser humano enfrenta o tédio e odeia’ a sua
concupiscéncia, tornando-se cristdo. Ao passo que a odeia, ele perde as qualidades obtidas
durante a conquista do amor proprio e, assim, reenvia a sua existéncia ao Infinito ao ser
tocado pela graca no coracao. Interrompe, desse modo, o proprio eu: sua vivéncia no
afastamento da exterioridade suporta a soliddo em que se encontra, imitando o sentimento da
dor de Cristo. Ao se imputar essa condigcao de sacrificio, vive-se a morte a cada momento do
sofrimento, proporcionando a imediacdo com a transcendéncia e, enfim, a reunido com a
substancialidade. Dado que o ser ja estava abandonado apoés a queda mas seu olhar ndo via o

outro, o sacrificio do cristdao, em Pascal, endossaria a oportunidade de sair de si, por um exilio,

como Unica forma de livrar a alma da concupiscéncia.

403 [Interpolagdo minha]. OLIVA, Luis César Guimardes. A no¢do de Graca em Blaise Pascal, p. 39.

404 pascal remete a visdo da alma, como segue na cita¢do do corpo do texto, a qual o coragdo serd muitas vezes
aproximado. Ele remete também a visdo do espirito de finura, umas das mais importantes atividades do coragao,
ao especificar o modo de concepgao dos principios ndo demonstraveis. No fr. 1/512 ele diferencia o espirito de
geometria do espirito de finura, sendo que o primeiro deve fazer célculos e chegar a conclusdes baseadas em
provas, enquanto no segundo, "os principios sdo de uso comum, aos olhos de todo mundo (...) trata-se somente
de ter boa vista, mas que seja boa, pois os principios sdo tdo sutis e em tdo grande nimero que é quase
impossivel ndo nos escaparem alguns". PASCAL, Blaise. Pensamentos, p. 37. Ao coragao, Pascal associa a
visdo, na esteira de Santo Agostinho que "retomou e enriqueceu as comparagoes biblicas do coracdo com a vida
do corpo: o coragdo, portanto, tem a sua «boca», a sua «lingua», seus «olhos», seus «ouvidos» e até as suas
«maos»". No original: "(...) a repris et enrichiles comparaisons bibliques de ce cceur avec la vie du corps: le cceur
a donc sa « bouche », sa « langue », ses « yeux », ses « oreilles » et méme ses « mains». SELLIER, Philippe.
Pascal et San Augustin, p. 123.

405 PASCAL, Blaise. Sur la conversion de pécheurs. No original: "La premiére chose que Dieu inspire a I’dme
qu’il daigne toucher véritablement, est une connaissance et une vue toute extraordinaire par laquelle 1’dme
considere les choses et elle-méme d’une fagon toute nouvelle". Tradugdo apresentada de OLIVA, Luis César
Guimaraes. A nogcdo de Graga em Blaise Pascal, p. 40.

406 fr 455/597 "— O eu é odioso: (...) se eu o odeio porque é injusto que se torne o centro de tudo, odid-lo-ei

sempre. Numa palavra, o eu tem duas qualidades: é injusto em si, fazendo-se centro de tudo; é incomodo aos
outros, querendo sujeita-los (...)". PASCAL, Blaise. Pensamentos, p. 150.
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Ndo é por ndo compreenderem Deus que os homens dormem enquanto Jesus vela;
ndo é por nao compreenderem o sacrificio divino que estd para se dar que os
apéstolos ndo manifestam a forca do espirito vigilante. E por ndo compreenderem a
medida extrema do sofrimento humano, por terem perdido, ou nunca terem tido, a
compreensdo sensivel do nada em laténcia, da extraordindria privacdo intimamente
constitutiva do homem. Nao compreendem a necessidade da vigilia porque ndo
sabem o quanto um homem pode sofrer na situacdo de abandono do espirito. Pascal
é sensivel a este outro paradoxo, o da solidariedade pela qual tocamos o fundo do
abismo: somente aquele que sofre absolutamente pode indicar aos outros a
possibilidade-limite do sofrimento, a possibilidade recusada e recalcada de ser em
exilio, de reconhecer-se a si mesmo na dimenséo da privagéo total*”’.

A aniquilacdo da finitude diante do Infinito, subjetividade sacrificada, carrega a
capacidade de receber o outro para além e antes da razdo*®, pois apenas quando o eu
pascaliano encarar o tédio e odiar o eu, o cristdo tera condigdes de se relacionar e acolher
Deus, assim como a subjetividade hospitaleira de Levinas. A despeito da posi¢do na qual se
encontra a subjetividade despojada de predicados ou de qualidades, respectivamente em cada
um dos fil6sofos, importa que, quando exilada, viabiliza, na sua expropriacdo, o acolhimento
ao outro — do Infinito — incondicionalmente. Aqui Derrida encontra uma guarida para
contestar a tradicdo vitoriosa da hospitalidade, tendo seu apice no resguardo da condicao

kantiana, que estabelece o limite no direito a propriedade e a soberania estatal*”

, esta que
filtra e escolhe quem entra e quem sai e outorga apenas o direito de visita. E "como se o
imperativo categérico da hospitalidade exigisse transgredir todas as leis da hospitalidade, a

saber, as condicOes, as normas, os direitos e os deveres que se impoem aos hospedeiros e

407 SILVA, Franklin Leopoldo e. O mediador e a soliddo.

408 "pascal apresenta-a [concepgdo do coragdo] levando em consideragdo toda sua discussdo sobre os limites da
razdo e o desconhecimento pela razdo de seus proprios principios, donde, portanto, justamente por isso, se pode
chegar a conclusdo de que ha uma instdncia anterior e superior a propria razdo que é capaz de persuadi-la, pois
lhe oferece seus principios; uma instancia que persuade a alma de um modo ndo-demonstrativo, eo ipso,
ndo-'racional". [Interpolacgdo e itdlico meus]. AQUINO, Jodo Emiliano Fortaleza de. Blaise Pascal: os limites do
método geométrico e a nogdo de "coragdo", pp 53-54.

409 Derrida estd se referindo ao terceiro paragrafo de A paz perpétua: "Fala-se aqui, como nos artigos anteriores,
ndo de filantropia, mas de direito, e hospitalidade significa aqui o direito de um estrangeiro a ndo ser tratado
com hostilidade em virtude da sua vinda ao territério de outro. Este pode rejeitar o estrangeiro, se isso puder
ocorrer em dano seu, mas enquanto o estrangeiro se comportar amistosamente no seu lugar, o outro ndo o deve
confrontar com hostilidade. Ndo existe nenhum direito de hdspede sobre o qual se possa basear esta pretensao
(para tal seria preciso um contrato especialmente generoso para dele fazer um héspede por certo tempo), mas um
direito de visita, que assiste todos os homens para se apresentarem a sociedade, em virtude do direito da
propriedade comum da superficie da Terra, sobre a qual, enquanto superficie esférica, os homens ndo se podem
estender até ao infinito, mas devem finalmente suportar-se uns aos outros, pois originariamente ninguém tem
mais direito do que outro a estar num determinado lugar da Terra. (...) O direito de hospitalidade, isto é, a
faculdade dos estrangeiros recém-chegados ndo se estende além das condigbes de possibilidade para intentar um
trafico com os antigos habitantes. Deste modo, partes afastadas do mundo podem entre si estabelecer relagdes
pacificas, as quais acabardo por se tornar legais e publicas, podendo assim aproximar cada vez mais o género
humano de uma constitui¢do cosmopolita". KANT, Immanuel. A Paz Perpétua. Universidade da Beira Interior:
Covilhg, 2008, p. 20.
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hospedeiras, aos homens e as mulheres que oferecem e aqueles e aquelas que recebem a
acolhida"*"’. A sua defesa de uma hospitalidade incondicional ao Outro, parte tanto do lugar
critico a intuicdao husserliana que acaba por excluir o indicio, como aos imperativos
categoricos kantianos que operam na escassez de intuicdo, levando a uma suprassensibilidade
que se constitui interna sem, portanto, a possibilidade de encontrar um correlato fenoménico

com o qual eles, os imperativos, encontrem abrigo na realidade.

Pensar junto a Pascal a ultrapassagem do conhecimento e, principalmente com
Levinas, o recebimento incondicional do Infinito antes da percep¢do, como quem "lhe oferece
0 seu proprio, o nosso proprio sem pedir a ele nem seu nome nem contrapartida"*", vai
conformando uma conjuncao entre o pensamento derridiano e hospitalidade, um pensamento
que se junta a cegueira, um olhar do coragdo de "quem" pode receber. Uma cegueira curada
por uma visdo que recebeu a luz no interior. A cegueira corre sempre ao lado da
expropriacdo, é sempre cego quem recebe o Infinito, oferecendo suas propriedades, por isso

pode dispor de suas portas e janelas abertas a quem quer que chegue.

Um acréscimo final deve ser enunciado: a aproximacao, proposta por Derrida, deve-se
a duas filosofias que flertam com a teologia. Afinal, em Levinas, a subjetividade recebe o
Infinito como rastro de Deus no Rosto de Outrem. Aqui, no entanto, reconhece-se que as
obras de Levinas e Pascal, embora contenham tal aspecto, nao podem ser reduzidas a ele, com
prejuizo de perder alguns dos ganhos filoséficos que propuseram, a saber, uma subjetividade
exilada, sacrificada, sem predicados, que transcende ao receber o outro. Uma nocdo de
hospitalidade instigada também por essa tradicao que acabo de apresentar, porque apenas a
defesa dos predicados, como tratado até aqui, constituiu um sujeito de direito que se aparenta
aberto quando é fechado ao outro, tentando evitar para além do que se vé: "Trata-se menos de
dizer o que € tal com o é, de descrever ou de constatar o que se vé (percepcao ou visao) do
que de observar a lei para além da vista"*"?. Assim, Derrida, desafia a condicionalidade do
horizonte e da irredutibilidade do eu para a intuicdo husserliana funcionar, bem como desafia

413

os limites dos a priori da sensibilidade*” que permitem, pelo esquematismo da imaginagao, a

correspondéncia entre intui¢do e conceito, isto €é, a visibilidade do fendmeno kantiano*'“.

40 DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar Da Hospitalidade, p. 69.
4“1 DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar Da Hospitalidade, p. 69.
“2DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 36.

43 Cf. KANT, Immanuel. Critica da razdo pura.
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2.2 Hospitalidade desde um olhar sensivel

O sacrificio do olhar, cegueira do conhecimento, aniquilamento da subjetividade
controladora e imperialista do Eu, levou a visdao do coracdao. Olhos com os quais se vé além da
vista, principalmente se tomadas as limitacdes das visdes carnal e curiosa. Para tanto,
demandou-se uma alteracdo: a iluminagdo necessaria para ver deixa de vir de uma luz sensivel
para vir de uma luz sobrenatural. E esta tiltima que no momento prévio a abertura das "janelas
da alma", quando reinava uma certa cegueira sob o mundo terrestre, langa seus raios sobre os
olhos, mas agora os do coracdo, no sentido da transcendéncia. E apropriado dizer, no que
concerne ao desenvolvido até aqui, que a transcendéncia inaugura — nesse curso em que tudo

"415 _ yma maneira de

se origina pelo rastro, portanto, "acima de tudo nao ha rastro originario
sair da identificacdo do Eu consigo mesmo, promovendo a relacao incondicional com Outro:
o dialogo impossivel buscado desde o inicio de Memorias de Cego, uma visdo que nao reduz

o outro e, enfim, o recebe.

Esses desdobramentos foram possiveis mediante uma diacronia, engendrando uma
fissura para o éxito do deslocamento em Derrida. Constituida a contaminacao da ideia pelo
rastro deixado no mundo pelo Outro, isso ndo implica que a desconstru¢dao ignora a maneira
pela qual o evento é afetado por essa ideia. Como se a passividade em receber ndo tivesse
qualquer efetividade, mesmo a de uma efetividade ndo empirica, e armasse seu teto debaixo
dos galhos do para Id da esséncia, tendo unicamente por fungdo guiar idealmente a
inferioridade do mundo. Mas se o para la da esséncia, este nao-lugar, carrega o peso da
imobilidade, somente o faz a sombra da didspora. Conhecida a contaminacdao da ideia,
ultrapassando o tempo da presenca, o mundo exige se "impor". E preciso retornar a presenca

sob nova direcdo: ja nao é mais a mesma presenca husserliana,

ndo se relacionando o rastro menos com aquilo que se chama presente do que aquilo
que se chama passado, e constituindo aquilo a que chamamos presente por

414 Jean-Luc Marion argumenta nessa mesma dire¢do. Com isso, no entanto, nio quero dar a entender que se trate
de um projeto idéntico ao de Derrida. Até porque sua proposta de incluir a revelacdo dentro do escopo
fenomenoldgico, enxertando o excesso de intui¢do no fenémeno saturado — afinal, diz ele, a intuicdo é "indice de
fenomenalidade" (p. 51) — e ultrapassando a visdo intencional, ndo coaduna exatamente com a contaminagdo e
interrupcao derridiana que ndo pretende assegurar para a espectralidade a nogao de fenémeno, muito embora seja
aproximada ao noema, mas justamente para afirmar a indecidibilidade entre a consciéncia e o mundo, uma vez
que ele ndo pode suspender completamente o tltimo. Cf. MARION, Jean-Luc. O visivel e o revelado e
DERRIDA, Jaques. Espectros de Marx.

45 DERRIDA, Jacques. A diferenca, nota 2, p. 43.
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intermédio dessa relacdo mesma com o que ndo é ele préprio: absolutamente nao ele
proprio, ou seja, nem mesmo um passado ou um futuro como presentes modificados.
E necessario que um intervalo separe do que ndo é ele para que ele seja ele mesmo,
mas esse intervalo que o constitui em presente deve, no mesmo lance, dividir o
presente em si mesmo, cindindo assim, com o presente tudo o que dele se pode
pensar, ou seja, todo o ente, na nossa lingua metafisica, particularmente a substancia
e o sujeito. Esse intervalo constituindo-se (...) é aquilo que podemos chamar

espacamento. E é a esta constituicdo do presente (...) de rastros de retengoes e

protensdes que eu proponho que se chame (...) arqui-rastro*,

Acometida a presenca pelo rastro de todo outro, o evento obtém destaque sem ele
mesmo precisar se fixar pela transcendentalidade. E como o rastro veio do mundo, ndo é que
se retorna ao mundo como se ele ja ndo fosse também desde ja um rastro. Essa relacdo ficara
mais descomplicada quando for aprofundada a traducdo desse evento na visdo do cego. A
promessa de se converter em um visionario parece se cumprir a partir de uma transicao do
pensamento transcendental ao pensamento que Derrida nomeou, sem mais nenhuma surpresa
nesse momento, de sacrificial, este que ndo transcorre sem a mengao do segundo ao primeiro:
o sacrificial é tema do transcendental e, sobretudo, apresentado participando de uma relagdo
de troca com ele. A imemorialidade permanece na presenca consoante a reunido entre
passado-presente-futuro da temporalidade judaica. Com efeito, nao se trata de uma via de mao
Unica, a interioridade aberta a exterioridade igualmente lhe afetara de forma ndo simétrica na

atencao dedicada aos cuidados oferecidos durante a sua estadia.

Sendo assim, fazer o cego ver foi um acontecimento que na histéria da filosofia so6 se
confirmou numa interioridade, cuja eventualidade culminou na decisdo por empreender esse
itinerario sublinhando a subjetividade sacrificada. Em Memdrias de Cego, quem se
responsabilizou por essa passagem foi o terceiro impoder: o autorretrato. Mas este que é, na
verdade, um heterorretrato procedente da posicao da alteridade no lugar dos olhos que nos vé
quando miramos no espelho; ndo deixa de ser, gracas a des-indentificacdo a si, um sacrificio
do sujeito. O autorretrato estara de volta quando chegar a hora e a vez de Santo Agostinho,
quem reparte seu quinhdo de confusdo entre filosofia e teologia com Levinas e Pascal, e de

quem foi emprestada essa imagem dos olhos do coragdo*".

416 DERRIDA, Jacques. A diferenca, p. 44.

47 "E talvez tenha sido este o grande poder de visdo que, por um instante, foi concedido aos olhos do santo vardo
Job quando ainda no seu corpo mortal, disse a Deus: 'A principio s6 te ouvia com meus ouvidos, mas agora sdo
os meus olhos que te veem; por isso desprezei-me a mim proprio, dissolvi-me e considerei-me terra e cinzas',
embora nada haja que impeca que isso se refira aos olhos do coracdo acerca dos quais diz o Apostolo: 'tende
iluminado os olhos do coragdo'. Que é mesmo com este que Deus seras visto, quando for visto (...). SANTO
AGOSTINHO. A Cidade de Deus, vol. 3, p. 2360.
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Esta outra heranga, que suplica se desprender da tradicdo do fenémeno — em alguma
medida regressando até Platdo — a qual Derrida explicita, propOe a tematizacao do cego que
vé. Se se mantivesse apenas no pensamento transcendental do desenho, como condicdo de
possibilidade, poderia parecer que exclusivamente a expropriacdo dessas condigcdes —
portanto, revelar a condicao de impossibilidade da condicdo de possibilidade — possuiria a
capacidade de receber o outro estrangeiro. Dibutade virava as costas "como se ver fosse
interdito para desenhar” e, no entanto, desenhava pela memoria. Seria razoavel especular que
nesse tempo deslocado, onde nem a memoria pode ser restituida, ao olhar de frente, a cega ou
0 cego conseguiriam ver? Porque o desenho, afinal de contas, tentard representar algo, nao
obstante o modelo seja irrepresentavel pela figura. Mas no caso da conquista da visdo do
cego, encaminhando para o pensamento sacrificial, a inerente irrepresentabilidade diz,
preferencialmente, sobre a dificuldade de mostrar o que acontece sob a nossa vista quando

nao se tem em vista a visao desde o interior.

Por isso, o evento da cegueira, quando exposto, afirma Derrida, é melhor

compreendido sob o ponto de vista histérico do que sob a estrutura do transcendental *'®

» que
aparenta ser atemporal. Encontrado na revelagdo ou na origem de narrativas miticas*'®, ndo a
toa, o fil6sofo selecionara, nesse momento, obras que reproduzem cenas biblicas, messiadnicas
ou mitologicas. Esse evento, entretanto, é apresentado em movimento com a condi¢do de
possibilidade. Como indicado ha pouco, uma troca entre os dois pensamentos constitui a
origem do desenho e é preciso averiguar se uma cegueira ndo precipita a outra*”’, ou melhor,
continua Derrida, se o pensamento sacrificial ndo motiva o transcendental: "os olhos vazados
ou queimados, a castragdo (...) a sublimagdo ou a interiorizagdo"*'. De forma que, para o cego
ver, a cegueira devera ser suplementada pela clarividéncia. O desvio passa a ser propiciado

pelo suplemento*?: uma adi¢do exterior & interioridade da cegueira, mas que vem substituir e

48 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 98.
49 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 98.
40 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 48.
“% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 48.

422 Derrida, em Gramatologia, especifica duas fungdes ao suplemento que ndo convém a nogéo de complemento.
No contexto de sua leitura do valor que Rousseau confere a escritura, o contratualista teria emitido duas
sentencgas: a escritura tanto é uma doenca da fala que destréi sua presenca, quanto uma reapropriacdo do que a
fala se deixa expropriar. Desse movimento, Derrida depreende a dupla funcao do complemento. 1) a escritura é
excesso de plenitude, isto é, plenitude da plenitude da presenca da fala e; 2) substituicdo da marca de um vazio
do signo ndo preenchido pela propria fala. Ele ainda arremata com a diferenca em relagdo a ideia de
complemento: "acrescentando-se ou substituindo-se, o suplemento é exterior (...). Diferentemente do
complemento, afirmam os diciondrios, o suplemento é uma ‘adi¢do exterior™. (DERRIDA, Jacques.
Gramatologia, pp. 173-178).
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ndo identificar o que aparece vazio, movimento muito similar ao que foi desenvolvido com a

subjetividade sacrificada.

Nesse sentido, substituir-se a logica transcendental confere um suporte a ponto da
sacrificialidade ser anulada e, ao mesmo tempo, com o auxilio de sua figura, chamar em

3 Uma relagdo em que a substituicdo caracteriza a

memoria — ndo retensiva —, a primeira
indiscernibilidade de ambos os pensamentos ndo vistos separadamente na obra**. 1sso ndo
quer dizer que ndo haja diferenca entre eles, mas suas fronteiras sdao frequentemente
transbordadas e de dificil demarcacdo pelo circulo inconcluso de troca que estabelecem,
inclusive de sua origem, uma vez que a origem apela ao arqui-rastro. Que se repare no

percalco da segunda hipotese de Memorias de Cego:

desenho de cego é um desenho de cego. Duplo genitivo. Ndo h4 aqui nenhuma
tautologia mas uma fatalidade do auto-retrato. De cada vez que um desenhador se
deixa fascinar pelo cego, de cada vez que ele faz do cego um tema do seu desenho,
projecta, sonha ou alucina uma figura de desenhador ou, mais precisamente por
vezes, de alguma desenhadora®.

Derrida presenteia a leitora e o leitor com essa repeticao ligada pelo verbo ser sem
atingir a identificacdo entre uma e outra, ao invés disso, desvia 0 movimento circular pelo
recurso da acentuacdo. A diferenca entre as duas sentengas mostra que o conteido abordado, o
cego, € ja um desenho de um desenhador, ou melhor, desenhadora, também ela, cega. Uma
vez langado a primeira hipétese, a conjecturar com Dibutade que desenhar é um ato que se
realiza sob a circunstancia da cegueira, ou seja, impedido da visdo do objeto, qualquer
tentativa de representar algo pelo trago provocaria, ao mesmo tempo, a representacdo da
cegueira de toda desenhadora ou desenhador que deslizou a ponta do lapis. Ndao aquela
cegueira que deixa de ver e nem somente a cegueira que da a ver, mas a expropriada visdo

cega que Vé.

E considerando que, até 0 momento, a andlise de Derrida a repeito do sacrificial ndo se
devotaram muitas linhas, embora, na obra, os dois pensamentos sejam destituidos de
distincdo; é preciso ndo apenas respeitar as sugestdes da dupla proposta derridiana, bem

como, principalmente, aproximar-se da maneira pela qual a segunda cegueira permite o cego

43 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 98.
“4 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 125.
4% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 10.
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ver afora a condicao de possibilidade, ja que com Pascal se alcangou a visdo interior no
transcurso da transcendéncia, excluidos os recursos que ocasionaram "a abertura dos olhos de
cego". Sob esse pretexto, comeco comparando a escolha de Derrida por indicar, tal como os
trés impoderes do olhar do pensamento transcendental, trés tipos de violéncias sacrificiais
que levariam ao cegamento: 1) o desdém (manha ou engano), 2) o castigo e 3) a conversdo
que, diferentemente dos trés anteriores, os quais parecem propor uma ordem seguindo
"etapas" (o hiato entre olhar e desenhar; a evasao do traco quando ja tracado; e a identificacao
no desenho de um autorretrato), estes trés ultimos "se convertem precisamente um no
outro"***, Como se ndo importasse mais construir um passo a passo a ser desconstruido porque
o alvo se dirige, doravante, ao conteido do desenhado ao invés da acdo do desenhar. E como
se o retratamento da violéncia da cegueira estivesse disponivel a se transmutar, conservando
um "centro que ndo tem mais lugar natural"*”’ por ser constituido por reenvios de um

significante ao outro.

Pois bem, recuperando nos pordes do Louvre, na maior parte das vezes, desenhos que
expde narrativas mitoldgicas ou biblicas*®, Derrida oferece alguns exemplos para essas
violéncias. Para fins desta investigacao, interessada na graca que toca o coragao transmitindo
a verdade, ater-se aos eventos biblicos configura uma justificativa plausivel. A iniciar pelo
desdém, a citacdo de Derrida remonta a escolha de um pai por um filho em detrimento de
outro. Esse episodio, relatado no primeiro livro do Antigo Testamento, versa sobre 0 momento
no qual Isaac, filho de Abrado, enganado por sua esposa Rebeca, abencoa o filho mais novo,
Jacob, em oposicdo ao primogénito Esai. Em Génesis 27:1, Isaac é declarado cego em virtude
de sua senescéncia. Incerto sobre seus proximos dias na Terra, solicita a Esau ir a caca para
lhe preparar uma refeicdo apetitosa "a fim de que eu coma e minha alma te abengoe antes que
eu morra"*”®. Rebeca tendo ouvido o didlogo, corre ao filho mais novo, seu preferido, e
também lhe solicita uma caca para que ela mesma prepare o banquete e ele possa apresenta-lo

no lugar de Esai. Com esse propdsito, ela especifica seus ingredientes: dois belos cabritos.

4% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 98.

47 Um pouco como a auséncia de centro no jogo da significagdo, em que o significado ndo possui lugar seguro
em um conceito fixado, estaria mais para uma fungdo no qual se fazem substitui¢des indefinidas de signos. Cf.
DERRIDA, Jacques. A estrutura, o signo e o jogo no discurso das ciéncias humanas, p. 409.

4% Indico alguns deles, a titulo de explanagdo: Isaac Abengoando Jacob, de Primatice; O Sonho de Jacob, de
Rembrandt; A morte de Orion, de Escola de Fontainebleau; Diana a Chorar a Morte de Orion de Escola de
Fontainebleau; Elimas Atingido pela Cegueira, de Giulio Clovio; Sansdo a Ser Cego pelos Filisteus, atribuido a
Hoet; A Conversdo de S. Paulo, com trés versoes: de Lélio Orsi, La Hyre e Caravaggio.

49 BIBLIA. Génesis, 27:4.
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Deles retira o alimento e a pele para cobrir os bragos e o pescoco de Jacob e o fazer se passar
pelo peludo Esai. Vestido com as roupas de seu irmdo, Jacob vai até seu pai fingindo ser
quem ndo é. O pai percebe, entdo, que ha alguma discrepancia: "Aproxima-te, pois, para que
te apalpe, meu filho, para saber se és ou ndo o meu filho Esau" e, ap6s o apalpar da seu
veredito: "A voz é a de Jaco, mas os bragos sdo os de Esati!"**. Na confirmacio da vitéria dos
bracos sobre a voz, ele o abencoou. Exposto a manipulacao do outro, Isaac troca Esad por
Jacob, atraido pela bencdo testamentaria do pai. Isaac, portanto, nomeia seu sucessor em uma
noite, sem a luz do conhecimento de quem se achava a sua frente. Mas sera que sem nenhum

conhecimento?

Dois alertas sdao emitidos por Derrida: primeiramente, ndo teria havido uma traicao
nesse engano eivado por Rebeca®', sendo que ela responde a um "plano" divino. Rebeca
recebe o prentincio de Iahweh quando gravida: "H4 duas nacdes em teu seio, dois povos
saidos de ti se separardo, um povo dominard um povo, o mais velho servird ao mais novo"*?.
Derrida avalia que Rebeca vé mais longe com os olhos de Deus o destino de Israel, inclusive,
nome dado depois ao seu filho Jacob. Mas, em segundo lugar, ndo o teria também pressentido
Isaac, portanto, visto mais longe, uma vez que ele manteve a sua posi¢cdo ao saber da troca
que realizara? O excerto biblico ainda conta que Esat foi relegado pelo pai que lhe inflige ir
embora: "Longe das gorduras da terra sera tua morada, longe do orvalho que cai do céu. Tu

viveras de tua espada, serviras a teu irmao"**.

Jacob também sofrera de cegueira quando envelhecer, repetindo a eleicdo do neto mais
novo em detrimento do mais velho. Nessa ocasido, José, filho de Jacob, aproxima seus filhos
para que o pai, que ndo enxergava tdo bem, pudesse beija-los e aperta-los. "José tomou a
ambos, Efraim com sua mdo direita para que ficasse a esquerda de Israel, Manassés com sua
mao esquerda para que ficasse a direita de Israel (...). Mas Israel estendeu a mdo direita e a
colocou sobre a cabega de Efraim, que era o mais novo, (...) cruzando as mdos"**. A despeito
da precaucao de José, Jacob — ja chamado de Israel apds ter recebido seu nome no incidente

de uma "luta com Deus"** & propésito do reencontro com seu irmao — ratifica sua escolha. Se

40 BIBLIA. Génesis, 27:21-22.

41 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 10.
42 BIBLIA. Génesis, 25:23.

433 BIBLIA. Génesis, 27:39-40.

434 BIBLIA. Génesis, 48:13-15.

4% "Ndo te chamaras mais Jacob, mas Israel, porque foste forte" contra Deus e contra os homens, e tu
prevaleceste". BIBLIA. Génesis, 32:29.
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ainda for resgatada a histéria do quase-sacrificio do proprio Isaac**® por seu pai Abrado, a
instigante provocacdo de Derrida admite um certo conhecimento na filiacdo da cegueira que

atende a uma providéncia:

Porque cega o sacrificio no seu preciso momento, sem olhar pelo que esta em jogo?
E isto, quer se trate do acto de eleicdo ou de seres eleitos — frequentemente eleitos
para serem sacrificados: o filho tinico, um filho pelo outro — ou a filha mais invisivel
do que nunca. A menos que seja o contrario: ndo se vé mais porque se vé demasiado
longe e demasiado bem — mas isso vem entdo a dar no mesmo, na mesma hipdtese
da vista*.

A passagem acima chama atencdo para uma visao que consegue ver além, mas agora
Derrida agrega as duas hipoteses, como ele mesmo diz que seria com sua hipotese de vista:
"As duas cruzar-se-do, mas sem jamais se confirmarem uma a outra, sem a menor certeza,
numa conjectura ao mesmo tempo singular e geral, a hipdtese da vista, nem mais nem
menos"*®, Previamente, foi apresentada a hipOtese ab-ocular da perda da intuigdo. A
relevancia em reproduzir esse trecho se deve a levantar a segunda hipdtese, a de uma enxertia
do olho, enxertia de um ponto de vista no outro e, aqui, talvez, esteja mais explicito o motivo
pelo qual a segunda hipotese ndo costuma ser apresentada sozinha. Seguindo no afinco de
ressaltar a segunda, o sacrificio do olhar foi trazido nessa passagem para dizer de sua
participacdo em toda eleicdo: seja da parte do sacrificante que parece de alguma maneira
sempre estar cego, portanto, ja sacrificado; seja do eleito, que em algum momento também
sera abatido, em sacrificio, tornando-se cego. Quem elege ndo tem a comprovacao de que o
eleito atendera suas expectativas, ja o eleito acaba carregando consigo a cegueira de quem o

elegeu, incumbido da responsabilidade de ser expropriado pelo outro. Este tltimo recebe o

conhecimento de quem vé além.

O plot-twist, no entanto, ficaria por conta da filha invisivel! Ela "ocuparia" o lugar por

exceléncia do sacrificio perante o siléncio de sua nomeacdo na ordem natural das geracoes, ou

436 n(...) seu pai [de Isaac] havia por duas vezes «erguido os olhos» no momento decisivo em que quase o

sacrificou e depois o poupou substituindo-lhe o carneiro”. DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-
retrato e outras ruinas, p. 20.

437 [Italico meu e tradugdo ligeiramente modificada]. DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e
outras ruinas, p. 104. No original: "Porquoi le sacrifice aveugle-t-il en son moment méme, sans regard possible
pour ce qui est en jeu? Et cela qu'il s'agisse de 'acte d'élection ou des étres élus — souvent élus pous étre sacrifié:
le fils unique, un fils pour l'autre — ou la fille plus invisible que jamais. A moin que ce ne soit le contraire: one ne
voit plus parce qu'on voi trop loin et trop bien — mais cela revient donc au méme, a la méme hypothése de la
vue". DERRIDA, Jacques. Memoires d'aveugle: I'autoportrait et autres ruines, p. 102.

4% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 9.
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sua inversdo, com vista a atender a providéncia divina. Mas na inversdao que anda junto ao
deslocamento, a sua invisibilidade deve falar menos sobre as privacdes de sua participacao
nesta historia de direitos hereditarios e mais sobre suas qualidades de ver "demasiado longe e
demasiado bem". O cego enganado ndo vé os filhos ou netos, mas a clarividéncia veio a
suplementar a sua falta de visdo: vé o invisivel com os olhos do coracdo, como ja tratado e
constituinte do foco de atencdo adinte. Ponto de vista cego da diferenca sexual do desenho, a
segunda cegueira comeca a ganhar corpo, ainda que ndo empirico, com a invisibilidade da
filha. A in-corporagdo da mulher na filiacdao do ver além suscitar "dar no mesmo", ou seja, na
hipétese de vista, deve-se a sua auséncia nao refletir uma nova hipétese, sendo a mesma em
que as duas se cruzam sem se confirmarem. A ela, Derrida concede o estatuto de uma

hipotese suplementar:

O que ndo é uma terceira hipétese, mas uma hipétese suplementar, uma conjectura
adicional. Ela ndo excede as outras duas sendo para a elas voltar a fim de as
completar. Sempre como hipdteses da vista. Ha, claro, mulheres cegas, e de que se
fala, mas pouco, justamente. Ha poucas e fala-se pouco delas. Santas, mais do que
heroinas. H4 a Santa Lucilia, a siciliana do séc. IV, que tinha feito voto de
virgindade. Por causa do seu nome, e porque os seus perseguidores a teriam cegado,
implora-se-lhe para curar as afeccdes da vista. Os seus olhos estariam guardados
como reliquias na Igreja de Sdo Giovanni Maggiori de Napoles. Ha também a Santa
Odilia, cega ameacada de morte pelo pai, baptizada as escondidas por um bispo a
ordem de Deus que lhe devolve entdo a vista. E ha outras ainda, sem duvida, mas
nem a cultura biblica nem a cultura grega conferem a mulheres qualquer papel
exemplar nestas grandes gestas paradigmaticas da cegueira. Estas sdao dominadas
pela filiagdo pai/filho que vamos ver assombrar tantos desenhos (...)**.

O fato dela constituir uma hipdtese suplementar invalida a ideia de que as discussoes
sobre sua auséncia ou a qualidade da visdo de sua cegueira surgiriam como um acréscimo a
ser interpelado a parte, como o que cunhou ser chamado de "cultural". Ela integra essas
hipdteses enxertando-se, inclusive, sobre a segunda que ja é ela mesma um enxerto. O seu
sacrificio nesse momento estd ao lado da substituicdo invisivel e ndo de seu apartamento,
seja objetivo ou subjetivo. Cada vez mais a diferenca sexual me acompanhara nesse trabalho
como um ponto cego até atingir o momento em que se tornara tema — consistindo, inclusive,

uma tarefa ardua abordar sua invisibilidade.

Por enquanto, recupero o castigo, a segunda violéncia do pensamento sacrificial do

desenho: "o golpe que faz perder a vista inscreve o sacrificio na representacao econdmica de

4% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 13, nota 1.
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uma justica (...). A logica do castigo recobre a da absolvi¢do"**. A mengdo biblica recai agora
sobre o castigo e providéncia de Sansdo, contada também no Antigo Testamento, no livro dos
Juizes. Filho de Manué e sua esposa, que ndo tera seu nome informado, Sansdo nasce apos a
profecia dada por um anjo de lahweh em uma visita a sua mde, que era estéril (tal como era
Raquel, mde de Esat e Jacob, antes de Iahweh acatar o clamor de Isaac), anunciando as
condi¢des para que um nazireu — uma pessoa presa a um voto especial de consagracao a Deus
expressada, entre outras formas, no veto do corte ao cabelo pelo tempo em que se busca o
auxilio divino — fosse gestado em seu ventre: nao se alimentar de nenhuma coisa impura ou
bebida fermentada e, obviamente, ndo passar a navalha na cabega do filho. Sua missdo esta

selada antes de nascer: "Ele comegara a salvar a Israel das mdos dos filisteus"*"'.

A libertagdo ndo transcorrera sem contratempos. E o processo desanda com as intrigas
amorosas. Sansdo quando jovem deseja casar com a filha de um filisteu, portanto, oriunda do
povo do qual precisava libertar o seu préprio povo. Entretanto, essa unido ndo tera muito
sucesso, pois ela o trai apos ter sua casa ameacada, confidenciando a resposta do enigma que
Sansdo havia lancado para os companheiros filisteus presentes no festim que celebrava aquela
unido. Logo depois de pagar a aposta, ele retorna enfurecido para a casa do pai. Quando
regressa para rever sua companheira e descobre que ela esta com outro, resolve vingar o mal
que lhe infligiram devolvendo com destruicao: incendiou feixes de trigo, vinhas e oliveiras;
abateu mais de mil pessoas. Mas novamente sofre com a "traicdo" de uma mulher. Dalila foi
procurada pelos filisteus para desvendar o segredo de sua forca em troca de receber
pagamento em dinheiro. Ela, entdo, seduz Sansdao e pergunta a ele cotidianamente o motivo
dele ser tdo forte. Toda vez que ele responde, ela prepara armadilhas, colocando sua pessoa
em risco ao reunir as condi¢cdes que teria lhe dito serem responsaveis por perder sua forca.
Chama, em seguida, seus conterraneos para o atracar. No entanto, como ele ndo cumpre com a
honestidade, os ataques, dia apés dia, acabam frustrados e "Assim, o mistério da sua forca
permaneceu oculto"*. Até uma noite em que, angustiado pelas provagdes de Dalila, abre seu
coracdo: "Se me cortarem os cabelos, a minha forca se retirara de mim, perderei meu vigor e

me tornarei um homem como qualquer outro"*?. E assim, apds ela cortar seu cabelo enquanto

4“0 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 107.
#1 BIBLIA. Juizes, 13:5.

#2 BIBLIA. Juizes, 16:9.

#3 BIBLIA. Juizes, 16:17.
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dormia, vieram os filisteus e "o agarraram, vazaram-lhe os olhos e o levaram a Gaza, onde o

encadearam com uma dupla cadeia de bronze, e girava a mé no carcere"**.

O castigo por desobedecer a profecia divina foi ter seus olhos vazados no momento
subsequente a abertura do seu coracao a inimiga. Hd sempre uma eleigdo, e desta vez nao foi
por lahweh, que se retira junto as mechas retalhadas. Sansdo pagou a sua "trai¢do" a Deus
com a cegueira, e sua absolvicdo vira do mesmo lugar. Ele perde a visao das coisas para
receber a visdo interior, antecipando a terceira violéncia. Em uma festa, Sansdo é levado
acorrentado para satisfazer com diversao o povo que finalmente o vencera. Nessa ocasido, ele
implora a Deus uma chance de vingar seus dois olhos castrados*®: "Senhor Iahweh, eu te
suplico, vem em meu auxilio; da-me forcas ainda esta vez, 6 Deus, para que, de um s6 golpe,
eu me vingue dos filisteus por causa dos meus dois olhos"**. Ao pedir por si, por uma
vinganca individual, a providéncia é antecipada fazendo justica por Israel. Ele solicita ao seu
guia que conduza suas mados sobre as colunas e, em seguida de sua suplica, empurra-nas
fazendo desabar o edificio em que se encontravam, sacrificando-se em nome da morte de todo
0 povo que subjugava os judeus. Sua absolvi¢do é encoberta pelo castigo recebido. No
tribunal da justica que julgou a vinganca de Sansdo, ele é ao mesmo tempo réu, vitima e

testemunha.

Alias, Derrida afirma: "uma testemunha, enquanto tal, é sempre cega. O testemunho
substitui a narrativa a percepcdo: ndo pode ver, mostrar e falar ao mesmo tempo"*. Tal como
um cego enganado e castigado nao € literalmente uma testemunha cega, mas testemunha da
fé! E, desse modo, recorro ao ultimo exemplo biblico que selecionei de Derrida, inclinado a

conversdo, terceira violéncia, que recebera maior dedicacao de minha parte.

Saulo era um judeu que perseguia cristdos e estava a caminho de Damasco para
prender quem quer que defendesse o nome de Jesus. No meio de sua rota é interceptado por
uma luz e sua forga o faz cair no chdo. Vem, entdo, uma voz sem corpo perguntar a razao de
sua perseguicao, revelando posteriormente sua identidade: o filho de Deus. Saulo, entdo,

levanta-se e ao abrir os olhos ndo enxerga mais nada. Seguindo as ordens do Senhor, os

444 BIBLIA. Juizes, 16:21.

45 Derrida faz uma breve reflexdo sobre a relagio entre o olho e o sexo, recomendando que a perda dos cabelos e
dos olhos de Sansao, a perda de todos os substitutos félicos, deixam-no com o sexo desvelado, nu, como "todos
os cegos, zarolhos ou Ciclopes". DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 108.
Uma obra que também remete a essa relagdo é A histdria do olho de Georges Bataille.

“6 BIBLIA. Juizes, 16:28.

4“7 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 108.



129

homens que o acompanhavam o guiam até seu destino final, onde passa trés dias sem comer e
beber. Esse é um resumo breve do inicio da conversao de Saulo para as trés versoes existentes
no Novo Testamento, nos Atos dos Apostolos. Dai segue que a primeira narrada em terceira
pessoa, conta no Ato 9 que Saulo, mesmo cego, depois dos trés dias, teria visto um homem
chamado Ananias lhe recuperar a visdao. Apés o feito, Saulo é batizado Paulo e passa a
testemunhar nas sinagogas que Jesus é filho de Deus. As outras duas versdes, enfatiza
Derrida, sdao "memorias, as confissoes ou o auto-retrato de um convertido. Saulo fala na
primeira pessoa"**®. Nesses momentos ele estava detido e seria submetido ao julgamento de
judeus em territério romano. A narrativa em primeira pessoa explica-se pela defesa que Paulo
fara de sua conversao. No Ato 22, ele reconta que Ananias o procurou para restaurar sua vista
e avisa-lo dos planos de Deus: "conhecer a sua vontade, ver o Justo e ouvir a sua propria
voz"*®, Tendo tido acesso ao sobrenatural, a ele seria delegada a tarefa de testemunhar Deus e
seu filho para todos os homens. Por fim, no Ato 26, Paulo expde a missdo que recebeu do

Senhor: abrir os olhos de outros. Seguem as palavras que ele ouviu e reproduziu:

O motivo pelo qual apareci a vocé é este: eu o constitui para ser servo e testemunha
desta visdo, na qual vocé me viu, e também de outras visdes, nas quais eu aparecerei

a vocé. Eu vou livra-lo deste povo e dos pagdos, aos quais eu o envio, para que vocé
abra os olhos deles e assim se convertam das trevas para a luz, da autoridade de
Satanads para Deus. Desse modo, pela fé em mim, eles receberdo o perdao dos
pecados e a heranga entre os santificados*®.

Saulo, ou Paulo, teve ao menos duas visoes nesses relatos: a de Ananias, antes de
conseguir reverter o processo de sua cegueira, pelo qual é castigado e, ao mesmo tempo,
absolvido pela perseguicdo que empreendia contra os cristaos, sendo seu induto resultado
precisamente da segunda visdo, de uma luz que o cerca, o envolve e o faz cair no chdo. A tal
cegueira proporcionada pelo excesso de luz branca prepara o cego para finalmente ver
(Jesus). A conversdo interna ilumina "por dentro o céu espiritual, [enquanto] a luz divina faz
anoitecer 1a fora no céu terrestre"*'. Para ver além da vista, ele precisa estar com os olhos
vendados. Quando a cegueira dos olhos fornece um outro patamar para o ato de testemunhar,
Derrida aproxima a abertura dos olhos internos a fé e a antecipacdo da percep¢do. Ainda

cabera a ddvida sobre a sanidade dessas palavras: "Paulo estava assim falando em sua defesa,

48 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 120.

#9 [Ligeiramente modificado]. BIBLIA. Atos dos Apdstolos, 22:14.

40 BIBLIA. Atos dos Apéstolos, 26:16-18.

41 [Interpelagdo minha]. DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 115.
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quando Festo o interrompeu em alta voz: "Vocé esta ficando louco, Paulo. Todo esse seu saber
o esta levando a loucura!""**. Mas a confissdo de Paulo, ao longo de sua defesa, anunciando
um saber que ndo é sobre si mesmo, incide sobre um autorretrato ou, a0 menos, sobre um
modelo de autorretrato de qualquer um que tenha a coragem de dizer "meu", denuncia
Derrida. Desse modo, a subjetividade sacrificada, testemunha do Infinito, estd impedida de

possessdo. O autorretrato que no pensamento transcendental se encontrava na mira dos olhos

~1453

do outro, na "cultura crista"*’ ndo deve, também, representar nada de si mesmo que Deus ja

nao tenha prévia compreensdo. E se ndo retrata a si mesmo, "o auto-retratista ndo leva

portanto ao conhecimento, confessa uma falta e pede perddo"**.

455

Isso leva muito além: a confissdo encontra a misericérdia® em um duplo sentido, se

tomada a leitura de Jean-Luc Marion, que ele diz acompanhar a de Joseph Ratzinger**, a

respeito da confissdo do que se considerou, na histéria da filosofia, o primeiro autorretrato

457
lvv ,

filoséfico-literario, ou melhor, "a primeira autobiografia da literatura ocidenta as

Confissbes de Santo Agostinho. O uso cristdo de Confessio removeria a restricao da ideia de
uma delacao juridica e condensaria em um tunico ato dois tipos de confissdes: de um lado, a
confissdo da miséria, erros, faltas, e peniténcia — o que suscita, segundo Derrida, o perdao —;
do outro, lembra Marion, a confissdo como louvor, quando as coisas vao bem, reconhecendo-
se como beneficidrio de sua misericérdia, definindo assim, o estado do homem cristdo*®.

Marion se refere a passagem de Santo Agostinho:

Ndo a pronuncio [a confissdo] pelos sons e palavras da carne, mas pelas palavras da
alma e o clamor do pensamento, que teu ouvido conhece. Com efeito, quando sou
mau, confessar a ti ndo é sendo desgostar de mim mesmo, mas quando sou piedoso
confessar a ti nada mais é que ndo atribui-lo a mim mesmo, porque tu, Senhor,
abengoas o justo, mas antes justificas, o impio. Minha confissdo, portanto, se faz
diante de ti, em siléncio e ndo em siléncio: silenciosa pelo ruido, mas gritante pelo

sentimento®.

42 BIBLIA. Atos dos Apdstolos, 26:24.

43 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 121.
44 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 121.
455' "Quem esconde suas faltas jamais tem sucesso, mas quem as confessa e abandona obtém compaixdo".
BIBLIA, Provérbios, 28:13.

46 RATZINGER, Joseph. Originalitdt und Uberlieferungin Augustins Begriff der confessio.

%7 MAMMI, Lorenzo. Prefdcio de Confissées, p. 8.

48 Cf. MARION, Jean-Luc. Au lieu de soi, pp. 53-57.

49 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro X, II, 2, pp. 250-251.
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Pecado e louvor unem-se na confissdo de um sujeito que é ele préprio a confissdo
quando esta se faz diante de Deus pelos desagrados a si de algo negativo e pela atribuicdo ao
outro de algum feito positivo. Poder-se-ia dizer que o 6dio a si, de Pascal, tinico caminho para
a transcendéncia aparece aqui nos desagrados, sendo crédito do Outro qualquer agdo distante
da concupiscéncia. Mas que todas essas acoes, independentemente de quem se responsabiliza
por elas, sejam ja do conhecimento de um Deus onisciente, onipotente e onipresente, conduz a
compreensdo de Derrida sobre uma confissio em forma de autorretrato que nao leva ao
conhecimento de si sendo pela transcendéncia (a Deus, no caso). Um pouco como identifica
Lourenzo Mammi no prefacio de Confissdes: "toda a busca da interioridade resvala
necessariamente na transcendéncia (o homem s6 se define a si mesmo ao se definir em relacao
a Deus)"*”. Esta se faz em um processo de linguagem que ndo se da pela fala carnal a ndo ser
pela linguagem do coragdo, que vé indicios e, mais do que a vida afetiva, retine uma complexa
rede de competéncias que podem operar ou abrigar tanto poténcias afetivas quanto

intelectuais, morais e religiosas*®".

No trecho mais acima, a oposicao inicia-se entre a palavra da carne e a da alma,
somada ao clamor do pensamento. Uma interpretacdo encarregaria sua enunciacdo a
racionalidade da mente, até mesmo a enunciacdio de um sujeito a si num monologo em
siléncio®. No entanto, Santo Agostinho encerra com um contraste final: "silenciosa pelo
ruido, mas gritante pelo sentimento”, ou seja, linguagem silenciosa que detém um grito que
fala pelo sentimento. Essa linguagem ndo pode provir de uma razdo apartada do coracao, este
que possui sua propria voz, pela qual emanard a palavra da alma. A confusdo entre
pensamento e sentimento compoe algumas das caracteristicas encontradas na acepcdo do
coracdo de Agostinho. A voz, a boca, os ouvidos, os olhos do coracdo, serdo, a seguir,
mobilizados com ele para desempenharem suas funcdes mistas em uma filosofia que faz
lembrar o que Levinas e Derrida consideraram imemoravel: a saida de si no movimento de

transcendéncia ao outro.

40 MAMMI, Lorenzo. Prefdcio de Confissdes, p.12.
41 Cf. DE LA PEZA, Edgardo. El significado de "cor" en San Augustin.

462 Alias, Pascal ja teria aproximado Descartes a Santo Agostinho: "Gostaria de perguntar a pessoas equinimes se
este principio, a matéria possui uma incapacidade natural invencivel de pensar, e este, penso, logo existo, sao de
fato uma mesma coisa no espirito de Descartes e no espirito de Santo Agostinho, que disse a mesma coisa mil e
duzentos anos antes". PASCAL, Blaise. Do espirito geométrico e da arte de persuadir, p. 73. Ainda sobre essa
aproximacdo do sujeito moderno com o "homem interior" agostiniano, Gareth Matthews afirma que ele apenas
ndo deu o passo para que o dominio interior do conhecimento — sentidos do corpo e testemunho de outros —
fundasse todo o conhecimento. Cf. MATTHEWS, Gareth B. Santo Agostinho: a vida e as ideias de um fil6sofo
adiante de seu tempo, p. 69.



132

2.2.1. O choro de quem recebe o Outro

Antes do batismo de Santo Agostinho, o termo "cor" aparece apenas uma vez em De
beata vita, de acordo com o levantamento de Edgardo de la Peza*®. Isso parece bastante
significativo, uma vez que o sentido biblico carrega uma complexidade maior de sentidos do
que o Ocidente cristdo conseguiu lhe conferir. Enquanto no Antigo Testamento as nocdes de
coracdo, alma e forca entoam uma cadeia de quase-sindnimos, por exemplo, em
Deuteronémio 6:5 "Portanto, amaras a lahweh teu Deus com todo o teu coragao, com toda a
tua alma e com toda a tua forca"; no Novo Testamento, um outro elemento é introduzido no
Evangelho segundo Sdo Marcos 12:30, no qual consta "E ame ao Senhor seu Deus com todo o
seu coragdo, com toda a sua alma, com todo o seu entendimento e com toda a sua forga"***. Se
antes ndo houve necessidade de indicar essa separacdo é porque, na concepcao semita, 0O
coracao e o entendimento estavam indissociados, estranheza apontada por Sellier quando
reconhece "que hoje a palavra coragdo [coeur] designe sobretudo a sede dos sentimentos, na

1465

Biblia ela cobre quase todas as faculdades conscientes da alma"*>*, isto é, "frequentemente,

encontra-se nas Escrituras expressoes que fizeram do coracdao a faculdade conhecedora do

homem: os 'pensamentos do cora¢do', o coragdo 'medita’ (...)"*®.

Tais expressoes, que conjugam entendimento e coragao, sdo acompanhadas de outras
citagOes biblicas*”’ que atribuem mais habilidades ao coracgdo além dos seus aspectos fisicos e
da aquisicdo da inteligéncia, como as atividades da vontade, a memoria e a consciéncia moral:
"todas as paixdes, sentimentos que movem o homem tém suas fontes no coracdo: o medo ou a

coragem, a dor ou a alegria, o desdnimo ou a audacia"*®. Com tantos atributos, "que hoje a

463 DE LA PEZA, Edgardo. El significado de "cor" en San Augustin, p. 343.

464 Comparagdo das referéncias biblicas realizada por MORAES, Fabio Cristiano de. As razées do coragdo: um
estudo sobre a centralidade do coragdo em Pascal, p. 72.

46 [Tradugdo minha]. No original: "(...) qu'aujourd’hui le mot cceur désigne surtout le siége des sentiments, il
couvre dans la Bible a peu pres toutes les facultés conscientes de I'ame". SELLIER, Philippe. Pascal et San
Augustin, p. 118.

466 [Tradugdo minha]. No original: "On rencontre fréquemment dans I'Ecriture des expressions qui font du cceur
la faculté connaissante de I'homme: les «pensées du ceeur», le ceeur «médite»". SELLIER, Philippe. Pascal et
San Augustin, p. 118.

467 "Lévitique, XX VI, 36; Deut, 1, 28; XX, 8; Jérémie, 1V, 19; 2 Samuel, V11, 27; Ps. 108, verset 22; Ps. 142,
verset 4; Proverbes, X11, 25, et XXV, 20; Isaie, 1, 5; Jean, XVI, 6". SELLIER, Philippe. Pascal et San Augustin,
nota 81, p. 119.

468 [Tradugdo minha]. No original: "Toutes les passions, les sentiments qui agitent 'homme prennent leur source
dans le cceur: la crainte ou le courage, la douleur ou la joie, l'abattement ou l'audace”. SELLIER, Philippe.
Pascal et San Augustin, p. 119.
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palavra coragdo designe sobretudo a sede dos sentimentos", deve-se a perda de sua grande
rede metaférica com o advento do cristianismo e, por isso, observa-se no Novo Testamento a
desagregacao de seu sentido, acarretando a diferenciacao entre os aspectos fisicos e psiquicos,

%9 Que Santo Agostinho comece a utilizar o

e também entre as proprias faculdades psiquicas
termo cor, especialmente apos seu batismo, orienta para amplitude da apreciagdao do coracao
em seus textos, ainda que fosse um cristdo. Grande parte da dificuldade do cristianismo em
manter essa acep¢ao do coracdo compreende-se pelos obstaculos em assimilar duas tradi¢des
distintas: uma helenistica*”’, que pende a separacgdo; outra, a semita, que aspira a conjugagao
entre coracdo e entendimento. Pseudo-Dionisio pode ser considerado um marco dessa
conciliacdo entre a fé crista e o pensamento racional, tendo transmitido seu legado a
Escolastica. Entretanto, o 6nus fica por conta de relegar ao coracdo apenas o sentido da vida

afetiva. Nas palavras de Antoine Guillaumont em Etudes sur la spiritualité de I'Orient

chrétien:

(...) quanto aos "pensamentos" ou a "memoria do coragdo", hd nestes autores
espirituais*’!, ao lado do fato de uma experiéncia incontestavel, uma lembranca de
certas teorias medicinais antigas que consideravam o coragdo [le coeur] a sede do
fogo natural (to emphuton pur: traité hippocratique Du coeur). Fez-se assim uma
transposicdao no plano espiritual de teorias antigas, medicinais e psicoldgicas
relativas ao coracdo em favor da linguagem biblica. Assim, foi elaborada uma
"mistica do coracdo" que caracteriza toda uma tradicdo espiritual. Essa tradicdo se
opoe aquela que, seguindo o platonismo e o intelectualismo neoplat6nico, tendia a
restringir a afetividade ao papel psiquico do coracdo e a eliminar os empregos
metaféricos da palavra kardia*?, massivamente introduzida na lingua grega pela

49 va diferenciacio do fisico e do psiquico, e das diferentes faculdades do psiquico, realizam-se
progressivamente a medida em que se aproxima da era crista". No original: "la différenciation du physique et du
psychique, et dans le psychique des différentes facultés, se réalise progressivement, a mesure qu'on approche de
'ére chrétienne". SELLIER, Philippe. Pascal et San Augustin, p. 120.

40 Em Platdo essa diferenca é percebida, por exemplo, em Timeu, na divisdo das sedes da alma mortal e imortal,
sendo a cabeca "a parte mais divina" (44 e), correspondendo, assim, a alma imortal e "temendo conspurcar a
parte divina, o que ndo era de todo inevitavel, estabeleceram a parte mortal numa outra morada do corpo,
separada daquela, e construiram um istmo e um limite entre a cabeca e o peito, ao estabelecerem no meio deles o
pescoco, para que fosse um separador. No peito, também chamado térax, sediaram a parte mortal da alma" (69 e
70a). O coragdo, em Platdo, possui um sentido fisioldgico, por meio do qual o sangue e vasos sanguineos se
conectam aos outros membros levando as adverténcias e ameacas, seja pela "razdo anunciar uma agao injusta a
partir de causas exteriores" ou porque advém "do intimo, causada pelos desejos" (70 b-d). [Ligeiramente
modificado]. PLATAO. Timeu, pp. 123-172.

471 Guillaumont refere-se aos ascetas, principalmente do século IV ao VII, tais como pseudo-Macdrio, Diddoco
de Foticéia e Hesiquio que conseguiram, no ambito do uso da palavra kardia, mesclar os sentidos dados tanto
pelos semitas (coracdo como interior do homem no qual se situa a vida afetiva, moral, intelectual e religiosa;
quanto como sede da inteligéncia e da sabedoria) quanto pelos estoicos (que retinem no coragdo ndo somente o
fogo interior, mas também o pensamento e o hégémonikon — espécie de razdo diretora). GUILLAUMONT,
Antoine. Etudes sur la spiritualité de I'Orient chrétien, pp. 69-70.

472 Um dos termos utilizado pelos gregos para designar o coragio, em contraposigdo ao uso semita de leb, como
veremos na continuagao da citagdo.
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Septuaginta*” e pelo Novo Testamento, e que triunfa na mistica de pseudo-Dionisio;

na medida em que a mesma exerceu uma maior influéncia no Ocidente do que no
Oriente, estabelece-se sobre esse ponto uma clara diferenciacdo entre a
espiritualidade oriental cristd e a espiritualidade ocidental’*.

Portanto, apesar de Santo Agostinho, que ap6s um periodo de sua vida prefere o
sentido biblico do Antigo Testamento, o Ocidente cristdo, de um modo geral, teria associado
coracdo e vida afetiva. Se o Oriente teria se mantido mais fiel a extensao biblica, esta ainda
suscita, além da conexdo entre intellectus e cor””, outros sentidos que integrardo os

meandros" da nogao adotada pelo Bispo de Hipona, com impactos posterior na filosofia
pascaliana, a qual usufrui como passagem, dentre outras coisas — ndo se pode esquecer —, para

o pensamento sacrificial do desenho em Derrida.

O Ocidente latino, contudo, gragas sobretudo a Vulgata e aos autores como Santo
Agostinho — fortemente influenciado, em particular nas Confissdes, pela linguagem
biblica (cor meum, ubi ego sum quicumque sum, lib. 10, c.3) — e Cassiano —
tributdrio da espiritualidade oriental —, conheceu um largo emprego da palavra
"coeur", tanto mais que a palavra latina cor era, desde a Antiguidade classica, mais
apta aos empregos metaféricos que sua correspondente grega kardia®”®.

A retomada de Pascal a Santo Agostinho é um exemplo de como essa heranca nao foi

totalmente abolida. Embora o coracao, em Pascal, ndo tenha sido analisado especificamente —

473 A Septuaginta é a tradugdo do Antigo Testamento, da Biblia hebraica, para o grego koiné (comum), de cunho
alexandrino. Ela foi adotada pelo cristianismo do Mediterraneo oriental, servindo as Igrejas cristds orientais até
os dias de hoje. Cf. KONINGS, Johan; ELOY E SILVA, Luis Henrique. Raizes e intengdo da tradugdo oficial da
Biblia da CNBB.

474 [Tradugdo minha]. No original: "(...) comme pour le "pensées" ou la "mémoire du coeur”, il y a chez ces
auteurs spiriturals, a c6té d'un fait d'experiénce incontestable, un souvernir des certaines théories medicales
anciennes sur le coeur considéré comme le siége du feu naturel (to emphuton pur: traité hippocratique Du
coeur6). 11 s'est donc fait comme une transposition sur le plan spirituel, a la faveur du langage biblique, des
théories antiques, médicales et psycologiques, relatives au coeur. Ainsi, s'est elaborée un "mystique du coeur" qui
caractérise toute une tradition spirituelle. Cette tradition s'oppose a celle qui, a la suite du platonisme et de
l'intelectuallisme neo-platocien, a tendu a restreindre a l'affectivité le r6le psychique du coeur et a éliminer les
emplois métaphorique du mot kardia, massivement introduis dans la langue grecque par les Septante et le
nouveau Testament, et qui triomphe dans la mystique du pseudo-Denys, dans la mesure ou celle-ci a exercé une
plus forte influence en Occident qu'en Orient, on a sur ce point une différenciation nette entre la spiritualité
orientale chrétienne et la spiritualité occidentale". GUILLAUMONT, Antoine. Etudes sur la spiritualité de
I'Orient chrétien, p. 79.

475 Mais uma referéncia: "Embota o coragdo deste povo, torna pesados os seus ouvidos, tapa-lhe os olhos, para
que ndo veja com os olhos, e ndo ouga com os ouvidos, e ndo suceda que o seu coragdo venha a compreender,
que ele se converta e consiga a cura". [Itdlico meu]. BIBLIA. Isaias, 6:10.

476 [Tradugdo minha]. No original: "L'Occident latin cependant, grace surtout a la Vulgate et a des auteurs comme
saint Augustin, fortement influencé, en particulier dans les Confessions, par le langage biblique (cor meum, ubi
ego sum quicumque sum, lib. 10, c.3), et Cassien, tributaire de la spiritualité orientale, a connu un large emploi
dut mot "coeur", d'autant plus que le mot latin cor était, dés l'antiquité classique, plus apte aux emplois
métaphorique que son correspondant grec kardia". GUILLAUMONT, Antoine. Etudes sur la spiritualité de
I'Orient chrétien, p. 79.
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e este continuard a ser o caso*”’, exceto em uma ou outra menc¢do com objetivo de comparagdo
—, ele foi abordado como "lugar" mais intimo do ser humano, receptor da graga divina e, por
conseguinte, apto a ver. O arranjo de sentidos dados por Agostinho, como sera discutido, nao
leva a um caminho muito distante, talvez possua até mais qualifica¢es indistintas entre si
quando considerada a direcdo do ser humano a caminho de Deus. Ainda que existam certas
discordancias entre eles, como por exemplo, um espirito pascaliano qualificado para acessar a
causalidade e refletir sobre as experiéncias sensoriais captadas pelo coragdo, levando a uma
separacdo®®, de uma parte, entre intellectus e cor; Santo Agostinho influencia Pascal na
retomada do sentido biblico do coragdo para além de um 6rgdo anatémico. No que concerne

ao campo do conhecimento religioso, a associagdo teria a mesma validade para ambos*”.

Nas Sagradas Escrituras, portanto, coabitariam tanto o fisiologismo, descartado pelos
autores, quanto as metaforas do coracdo, assumida por eles. Entretanto, na formulacdo

“0 o sentido biblico ainda ndo teria ganhado, segundo

associativa entre espirito e coracao
Sellier*, a nog¢do de uma interioridade humana profunda ou alcancado o "homem interior" da
terminologia agostiniana. Ela surgira do uso e diferenciacdo entre homem exterior e homem
interior, aproveitada por Santo Agostinho do Apdstolo Paulo, que opera uma comparagao
entre eles ("E por isso que nés ndo perdemos a coragem. Pelo contrério: embora o nosso fisico
va se desfazendo, o nosso homem interior vai se renovando a cada dia"*?) e da qual Santo
Agostinho importa as atividades do corpo fisico exercidas pelo ser humano, aportando-as ao
coracdo — membros e suas fungdes — para expressar "o exercicio da forca interior

43 Assim, compreendo que o

especificamente humana", na leitura de Edgardo de la Peza
coracao ganha a densidade metaférica necessaria para poder ver, ouvir, falar, etc; tao

relevantes para a cegueira do cego que vé.

47 Inclusive, para uma comparagdo, Cf. SELLIER, Philippe. Pascal et San Augustin, capitulo II: "Le régne du
cceur mauvais'.

478 SELLIER, Philippe. Pascal et San Augustin, pp. 127-128.
49 SELLIER, Philippe. Pascal et San Augustin, p. 133.

480 Mais um exemplo: "Sacrificio a Deus é um espirito contrito, coragdo contrito e esmagado, 6 Deus, tu ndo
desprezas". BIBLIA. Salmos, 51:19.

481 "0 Bispo de Hipona trouxe, portanto, ao coragdo a sua imaginagdo pessoal deste espaco interior. A Biblia, ela
mesma, apenas considerou esta realidade profunda de fora, de algum modo, e se contentou com qualificacGes
sumarias". No original: "L'évéque d'Hippone a donc apporté au cceur son imagination personnelle de cet espace
intérieur. La Bible, elle, ne considérait cette réalité profonde que du dehors, en quelque sorte, et se contentait de
qualifications sommaires". SELLIER, Philippe. Pascal et San Augustin, p. 122.

42 BIBLIA. Segunda Carta aos Corintios, 4:16.

483 No original: "el ejercicio de la fuerza interior especificamente humana". DE LA PEZA, Edgardo. El
significado de "cor" en San Augustin, p. 663.
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A necessidade do coragdo desfrutar de todas essas correlacdes dos sentidos do corpo
deve-se a limitacdo dos o6rgaos corporais no que diz respeito ao conhecimento da verdade.
Para seguir nesse debate, vou tentar ater-me, o tanto quanto possivel, ao livro Confissoes,
principal referéncia de Derrida ao expor a terceira violéncia e, de uma maneira mais
abrangente, o pensamento sacrificial. A barreira dada ao sentidos do corpo para alcancgar a
verdade depende de reconhecer, em Agostinho, a importancia da caracteristica da
imutabilidade: "perguntando-me o que estava a minha disposicdo para que julgasse
corretamente as coisas mutaveis (....) encontrei a eternidade imutavel e a verdadeira

Verdade"**,

Enumera-se, entdo, as diversas acOes para atingir tal constatacdo: subir do corpo para a
alma, adentrar a faculdade interior para a qual os sentidos levam informagdes — "nivel que até
as bestas alcancam" — chegando até a capacidade de raciocinio para julgar. O problema foi ter
encontrado ai também a mutabilidade. Deve, por isso, continuar na estrada elevando-se ao
intelecto, afastando o hdabito e identificando o conhecimento do imutdvel (o que é):
"verdadeiramente tua realidade invisivel se tornou inteligivel para mim pelas coisas que
foram criadas"®. E relevante que, nesse momento de sua narrativa, Agostinho referia-se a
fase em que ainda ndo havia se convertido. Porém, sendo um processo que enreda a sua
histéria do ponto de vista de quem ascendeu em transcendéncia, ja atribui em retrocesso esse

conhecimento a Deus, ele diz: "verdadeiramente tua realidade invisivel".

Nos graus de ascendéncia dos sentidos do corpo a alma até o intelecto, as limitagcOes
postas atestam a diferenca entre os animais e os seres humanos. Na interioridade, ha uma
observacao da faculdade dos animais em trazer para dentro as informacGes captadas pelo
corpo, mas acaba ai. No Livro X, quando Agostinho se encontra na situacao de sua busca por
Deus, na qual pergunta a todos os corpos passiveis de serem atingidos pelos seus '"raios
oculares" se eles se identificariam como o préprio ser divino, as respostas recebidas "Ndo sou

eu" mas "Ele nos fez"**

, 0 faz concluir que deve busca-lo no interior, uma vez que o exterior
ja teria sido totalmente explorado. Esta confirmacdo ele diz conceber pela alma por meio dos
sentidos do seu corpo. Em seguida, retoricamente, pergunta se os animais também ndo teriam

acesso a manifestacdo dessa mesma aparéncia pelos o6rgdaos dos sentidos, fazendo-nos

44 SANTO AGOSTINHO, Confissdes, Livro VII, XVIII, 23, p. 185.
45 SANTO AGOSTINHO, Confissdes, Livro VII, XVIIIL, 23, p. 186.
46 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro X, 9, p. 257.
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relembrar da passagem anterior, na qual eles também teriam a capacidade de transitar entre o

exterior e interior, a qual Agostinho responde: "os animais pequenos e grandes [também] a

veem, mas ndo podem perguntar"*’. De acordo com a enumeragdo das a¢des que logram o

intelecto, os animais estagnam no estagio da sensa¢do®, incapazes de raciocinar ou de se

desligarem dos sentidos com intuito de julgar. Pois, Agostinho segue: "Com efeito, neles [nos
1489

animais] a razao julgadora ndo governa as mensagens do sentido"*”, conduzindo a

especificidade humana a acdo de julgar pelo raciocinio.

a

E nesse ponto que se deve retornar ao "exercicio da forga interior especificamente
humana" expresso pelos sentidos do corpo performados no coracdao. Eles dao pistas da
associacao que vem sendo anunciada: de um lado, o intelecto foi citado como a fase final para
encontrar Deus ou conhecer a Verdade imutavel — e somente os seres humanos poderiam subir
todos os degraus, aqueles que se inclinam ao verdadeiro conhecimento. Isto também ndo quer
dizer que todos os seres humanos ougam as respostas dadas, "para um permanecem mudas, e
ao outro falam; ou melhor, falam para todos, mas sé as entendem aqueles que cotejam a voz

proveniente de fora com a verdade de dentro"**

, indicando que nem todos os seres humanos
raciocinam e atingem o udltimo degrau — e aqui ele menciona a perda de julgamento por
aqueles que se submetem as criaturas e ndao ao Criador. Além disso, Agostinho vai
conformando o verdadeiro conhecimento como aquele advindo de Deus e ndo da ciéncia, a
qual da a entender que comporia o estdgio da alma que, na sua investigacdo, encontra a
mutabilidade, dado que os debates em que a ciéncia se embrenha disputam sobre a verdade.
Essa transicdo coincide, inclusive, com a sua propria autobiografia: Agostinho passou por
diversas correntes e mudou de posicao algumas vezes até afirmar, no final do Livro V, a

doutrina catdlica digna de equivaléncia aos argumentos de muitos filosofos*", para no inicio

do Livro VI a preferir "ainda que [suas prescricbes] devessem ser cridas sem

47 SANTO AGOSTINHO, Confissdes, Livro X, 10, p. 257.

8 [ jnevitavel ndo remeter & obra De quantitae animae, na qual Santo Agostinho apresenta os sete graus de
atividade da alma: a animacdo, a sensacgdo, a arte, a virtude, a tranquilidade, o ingresso e a contemplacdo. O
segundo grau, a sensacdo, traduz uma afec¢do do corpo que s6 pode ser sentida pela alma. Entretanto, sentir ndo
€ a mesma coisa que conhecer, por isso o estidgio da sensacao pode ser compartilhado com os animais. Sergio
Strerflin, na sua reflexdo sobre os estagios, lembra que se "podemos sentir a fumaga", por outro lado, podemos
também "conhecer o fogo que ainda ndo vemos", mas isso ndo significa que toda sensacdo seja conhecida, o que
entendo efetuar a distin¢do com a habilidade do estagio seguinte, a da arte, avaliada especificamente humana. Cf.
STREFLING, Sergio Ricardo. Os sete graus de atividade da alma humana no De Quantitate Animae.

489 [Interpolagdo minha]. SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro X, 10, p. 257.
40 SANTO AGOSTINHO, Confissdes, Livro X, 10, p. 257.
4“1 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro V, XIV, 24, p. 137.
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demonstragao Mais uma vez, é importante ressaltar que Agostinho ndao havia se

convertido neste periodo de sua narrativa, o que ira acontecer apenas no livro VIII.

O bispo de Hipona, entdo, apresenta as diferencas com as luzes do conhecimento
verdadeiro: "Acontecia isso naquele tempo em mim, que nao sabia que a mente era iluminada
por outra luz, para que participasse da verdade"*”. Pelo olhar da alma ele vera a luz imutavel,
o Criador, "a luz verdadeira, aquela que ilumina todo homem, estava chegando ao mundo"**.
Acontece que, por outro lado, ao identificar Pascal e Agostinho no campo do conhecimento
religioso, era o coragdo que recebia o Infinito. Se em A Cidade de Deus ele explicitamente
assevera "Na verdade, é pela fé que se chega a Deus — e a fé pertence ao coragdo e nao ao

"9 nas Confissbes, o coragdo frequentemente aparece, ao menos na tradugdo

corpo
brasileira*®, mais préximo do momento da conversdo. A citagdo, a seguir, situa-se logo ap6s a
esse evento: "Tu atingiras nosso coracao com as flechas de tua caridade e carregavamos
plantadas nas visceras tuas palavras e os exemplos de teus servos, que tornaste, de turvos,

luminosos™Y’.

Nao obstante as interpretacdes que aproximam ou distanciam o intellectus e cor em
Santo Agostinho, parece relevante, para os propositos desta pesquisa, tal aproximacao,
principalmente para o argumento derridiano do acolhimento do Infinito como algo ndo
puramente da ordem do sentir ou da sensibilidade, apesar de ir além do olhar conquistador.
Se o pensamento da hospitalidade, que é sempre contaminado, vai se conformando junto a
cegueira; ¢ com Santo Agostinho que Derrida obtém mais recursos para constituir esse
avizinhamento. E essa aproximacao pode ser confirmada pelo acesso a Deus que vincula, nas
passagens elegidas, o intelecto, a mente e o coragdo nas Confissoes. Ainda se poderia

mencionar esse embricamento na passagem: "surgiu em meu coracdo a ideia"*®.

Ora, se esses termos forem aceitos, se ndo idénticos, mas como aqueles que

participam, no minimo, de uma rede de significantes facilitadora da transcendéncia e do

492 [Interpolagdo minha]. SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro V1, 'V, 7, p. 145.
498 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro IV, 25, p. 110.

44 BIBLIA, Evangelho Segundo Sdo Jodo, 1:9.

495 SANTO AGOSTINHO. A Cidade de Deus, vol. 3, p. 2362.

4% Cf. o debate sobre a identificacdo dos termos mens, intellectus e cor em DE LA PEZA, Edgardo. El
significado de "cor" en San Augustin.

497 Esta passagem se situa no Livro IX, logo apés sua conversdo experienciada no jardim, relatada no Livro VIIL.
SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro IX, 3, p. 222.

4% SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro IX, 12, p. 230.
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conhecimento verdadeiro; nessa circunstancia, ver com a alma, ver com a mente, assim como
"penetrei e vi, pelo olhar de minha alma, pelo que vale, acima do proprio olhar de minha
alma, acima de minha mente, uma luz imutavel, ndo esta luz ordinaria e visivel por qualquer

"% seria como ver com os olhos do coragdo. No entanto, essa visdo ndo se concentra

carne
em uma unica visada, nem se refere a visdo da carne, nem a visdo da mente com acesso a
outras coisas que nao a Verdade, tais como a ciéncia filosé6fica dos argumentos conflitantes

500

entre si”". Agostinho prefere, rejeitando as necessidades das demonstragdes, assim como

preferiu a doutrina catélica,

crer no que é verdadeiro, ainda que ndo possa ser visto, do que pensar que aquilo
que vemos é verdadeiro quando é falso. Também a fé tem olhos préprios com 0s
quais de algum modo vé que é verdadeiro o que ainda ndo vé, e com os quais V€,

com toda certeza, que ainda ndo vé aquilo em que cré*"'.

No sermdo intitulado A fé nas coisas invisiveis, reproduzido na passagem acima,
Agostinho trata da reticéncia dos nao cristaos crerem no que nao podem ver. As demandas por
provas incentivam uma discussao sobre tipos de olhares que sustentam a verdade: ou os olhos
do corpo ou os olhos do espirito que vé com o pensamento; no caso de Agostinho, também
com os olhos do coracdo, como se nota na passagem abaixo. Ele escolheu a amizade como
tema para desenvolver seu argumento, perguntando: com quais olhos se vé a boa vontade do
amigo? Pois se ndo se acreditasse no Outro, ndo se devolveria a amizade. A partir dai uma

série de refutacdes tomara conta da pregacdo. Fiquemos com a primeira resposta agostiniana:

(...) veras os feitos e ouvirds as palavras, mas na boa vontade do amigo, que ndo
pode ser vista nem ouvida, creras.

Com efeito, essa boa vontade ndo é uma cor ou uma figura posta diante dos olhos,
ndo é um som ou uma cantiga que chega aos ouvidos, nem é algo de teu, sentido
pela afeicdo de teu coragdo. Entdo [s6] te resta crer no que ndo vés, no que nao
ouves e no que ndo podes perceber dentro de ti, para que tua vida nao seja vazia,

499 SANTO AGOSTINHO, Confissdes, Livro X, 16, p. 181.
0 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro V1, V, 7, p. 146.

51 Tradugdo e itdlico de CONTALDO, Silvia Maria, Agostinho: a fé tem olhos préprios, p. 117. No original:
Falsae itaque rationi, non solum ratio vera, qua id quod credimus intellegimus, verum etiam fides ipsa rerum
nondum intellectarum sine dubio praeferenda est. Melius est enim quamvis nondum visum, credere quod verum
est, quam putare te verum videre quod falsum est. Habet namque fides oculos suos, quibus quodammodo videt
verum esse quod nondum videt, et quibus certissime videt, nondum se videre quod credit. Porro autem qui vera
ratione iam quod tantummodo credebat intellegit, profecto praeponendus est ei qui cupit adhuc intellegere quod
credit; si autem nec cupit, et ea quae intellegenda sunt, credenda tantummodo existimat, cui rei fides prosit
ignorat: nam pia fides sine spe et sine caritate esse non vult. Sic igitur homo fidelis debet credere quod nondum
videt, ut visionem et speret et amet. SANTO AGOSTINHO, Epistola 120, II, 8.
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desprovida de amizade, e para que o amor que te foi oferecido ndo seja, por sua vez,
por ti retribuido. Onde esta, entdo, aquilo que dizias, que ndo deves crer sendo
naquilo que vés, ou externamente com o corpo ou internamente com o coragao?

Eis que do teu coracdo crés em um coracdo que nao é teu, e pdes a tua fé naquilo
para o qual ndo podes dirigir o olhar, nem da mente nem da carne. Com o teu corpo
distingues a face do amigo, com o teu espirito distingues a tua fé. A fé do amigo,

porém, ndo pode ser amada por ti, se em ti, por tua vez, ndo ha aquela fé com a qual

creres naquilo que nele ndo podes ver"®.,

Detectados, nas Confissées, os olhos do corpo e da mente incapazes de atingirem
"verdadeiramente tua realidade invisivel", esta s6 se torna possivel com uma mente que vé
uma luz imutavel. Nesse sermdo, igualmente, ndo é com os olhos com os quais se vé uma
figura diante de si, nem com os olhos com os quais se vé os préprios pensamentos
interiorizados que a invisibilidade do Outro se torna visivel. E sobretudo com os olhos da fé, o
que nada mais é sendo uma fé que pertence ao coracao: com os olhos do coracao que se vé a
amizade do amigo. Cré-se em algo que ndo se vé, mas que possui indicios. Os indicios
alegados por Agostinho sdo uma forma de rastrear a evidéncia de algo, que amenizariam a

*03 Nao devo me aprofundar neste debate, mas apenas apontar para o

completa invisibilidade
argumento geral do autor, no qual ao se confirmar a possibilidade de ver indicios na relacao
de amizade, seria, entdo, possivel compara-la as evidéncias de Cristo presentes nos preditos
pela instituicdo Igreja e nas Sagradas Escrituras, tendo estes sidos realizados ao longo da
Histéria®*. Importa, nesse momento, a manutengdo da metafora dos olhos do conhecimento.
Ela que foi introduzida por Derrida quando invocava a primazia do vidente narrada pela
historia da filosofia como a histéria da visibilidade enquanto saber, ao passo que a cegueira

505

interromperia esse percurso”. Essa relacdo possibilitou o fildsofo franco-argelino, em Fé e

Saber, avizinhar Fenomenologia e Religido™®:

Faz-se luz. E o dia. Nunca serd possivel separar a coincidéncia do raio de sol com a
inscrigdo topogrdfica: fenomenologia da religido, religiGo como fenomenologia,
enigma do Oriente, do Levante e do Mediterrdneo na geografia do parecer. A luz

%02 SANTO AGOSTINHO, A fé nas coisas invisiveis, 2, p. 242.

503 ""Mas', dirds, 'a benevoléncia de um homem amigo para comigo, ainda que eu ndo a possa ver, posso, todavia,
rastred-la por muitos indicios. Vés, porém, quereis que acreditemos naquilo que néo foi visto [e] do qual ndo
podeis mostrar nenhum indicio™'. SANTO AGOSTINHO, A fé nas coisas invisiveis, 5, p. 245.

04 Cf. SANTO AGOSTINHO, A fé nas coisas invisiveis, 5-11, pp. 245-252.
55 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, pp. 20-21

% proximidade amplamente desbravada pela filosofia de Jean-Luc Marion, que se interessa avidamente por
prolongar a filosofia da religido em uma fenomenologia da religido: "Dupla exigéncia — justificar a religido
diante da fenomenologia como um fendmeno possivel e justificar a fenomenologia diante da religido como um
método conveniente". Cf. MARION, Jean-Luc. O visivel e o Revelado, p. 16.
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[phés], por toda a parte onde essa arché comanda e comega o discurso, e dd a

iniciativa em geral [phés, phainesthai, phantasma, portanto espectro, etc.], tanto no

discurso filosdfico quanto nos discursos de uma revelagcdo™”.

Portanto, que se trate da cegueira que vé contida nos eventos biblicos expostos nas
obras que exemplificam o pensamento sacrifical do desenho em Memdrias de Cego: nao quer
dizer que ali ndo haja um olho iluminado. Ao contrario, um olhar, como afirma Agostinho, é

508

iluminado®” para ver o indicio, uma invisibilidade ao evento da cegueira no mundo. O cego,

portanto, afetado pelo rastro do Outro, passa a ver quando na Revelacdo uma luz é jogada no
coracdo, na interioridade ("aprendendo no magistério do interior, na escola do coragdo"*"),
fazendo-se suplemento de clarividéncia, diria Derrida. Tanto que no momento em que Deus o

*19, Mais um dos termos que

toca, Santo Agostinho o descreve como uma expulsdo da cegueira
ganha diversas acepgdes porque Deus sera tanto "luz dos cegos e poténcia dos fracos", quanto
"luz dos videntes e poténcia dos fortes"*"". A cegueira expulsa, nessa ocasido, é da mente que
vé o falso ou do olho cacador dos prazeres materiais. O olho iluminado do vidente aproxima-
se do cego visionario pela visdo interior do coracdao purificado das concupiscéncias. No
avizinhamento que Derrida opera entre Religido e Fenomenologia, além da luz, a purificagcdo
necessdria para ver ou intuir introduz mais um dos elementos que poderiam ser acrescidos a
essa "equiparacao"”. Pois Agostinho despende uma boa parte de suas Confissées, no Livro X,
para falar das tentacdes de todos sentidos do corpo, bem como das experiéncias sensoriais,

que impediram o conhecimento verdadeiro, especialmente da visdo, prevaléncia firmada nos

afastamentos provocados por ambos os olhares.

°12 esses momentos de esforgos

Nao por acaso, em Memorias de Cego, Derrida resgata
da alma em combater os falsos bens. Agostinho fala especialmente das cores que o acariciam
e o acompanham onde quer que seja porque os olhos procuram o belo. Em seguida, arrola

obras dos artistas e artesdaos consideradas sedutoras aos olhos de quem as vé: roupas,

7 DERRIDA, Jacques. Fé e saber, p. 16.

%% Santo Agostinho menciona a claridade divina que ilumina o género humano (10, p. 251) em contraposigdo aos
olhos obscurecidos dos judeus inaptos a visao de Cristo e dos indicios de Deus. Enquanto cegos, testemunham a
doutrina catélica ao provarem, pela incapacidade de ver, o que estava destinado a seu povo (9, p. 249) desde o
Salmo 69:24 "Que seus olhos fiquem turvos e ndo enxerguem (...)". SANTO AGOSTINHO, A fé nas coisas
invisiveis.

%9 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro IX, IX, 21, p. 239.

19 SANTO AGOSTINHO, Confissdes, Livro X, XXVII, 38, p. 277.

> SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro XI, II, 3, p. 304.

512 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, pp. 121-122.
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°3, Como se ndo bastasse, "além da concupiscéncia

calgados, vasos, pinturas, moldagens etc
da carne embutida no deleite e na voltpia de todos os sentidos, (...) existe outra que penetra na
alma pelos mesmos sentidos corporais [que] consiste na cobica de conhecer, e os olhos sdo o

°4_ 0 verbo ver, utilizado para os outro sentidos — "vé como

sentido principal do conhecimento
ressoa, vé como cheira" — quando indica um conhecimento, pde os olhos ndao mais a favor da
beleza, mas da curiosidade, por isso chamada concupiscéncia dos olhos. Entretanto, a
insisténcia em investigar as obras da natureza nao auxiliam a erigir os olhos invisiveis contra
a concupiscéncia, tal como conseguiram os cegos Tobit, Issac e Jacob ao verem uma luz "una,
e aqueles que a veem a amam e sdo um"*"”. E se veem é porque ja estdo convertidos, assim

como Saulo, que se tornara Paulo, quando foi derrubado pela forca da luz que via, este que,

diz Derrida, Agostinho esqueceu de adicionar ao trio dos cegos videntes.

Derrida, assim, persegue em Santo Agostinho a conversao por uma confissao que ele
concebe por uma teoria de cegos: "Quando, no coracdo das Confissdes, o auto-retratista
esconjura a tentacdo da vista e chama esta conversao da luz a luz, do fora ao dentro, é uma

n516

teoria dos cegos que desfila">'® e "denuncia o sono que fecha os nossos olhos a verdadeira luz

517n

de dentro Proximo de sua conversdo no Livro VIII, Agostinho conta como suas

meditagdes sobre Deus "eram semelhantes as tentativas daqueles que querem acordar">'s,
Propde, assim, uma comparacdo com aquele momento em que se prioriza, na maioria das

vezes, adiar o despertar, sem com isso manifestar o desejo de dormir para sempre.

O "ja, ja"*° funcionaria como um empurrdo da alma para a concupiscéncia e, aqui,
completa-se a mencao de Levinas a um sujeito sufocado em si mesmo que busca
"ininterruptamente a distragdo do jogo e do sono">*. Creditei o jogo uma referéncia a filosofia

pascaliana e reinvidico, agora, o sono>*' uma referéncia a Agostinho. Da mesma forma que em

13 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro X, XXXIV, 51-53, pp. 286-288.

14 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro X, XXXV, 54, p. 289.

515 SANTO AGOSTINHO, Confissdes, Livro X, XXXIV, 52, p. 287.

516 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 121.
17 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 122.
518 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro VIII, V, 12, p. 203.

519 () estas palavras preguigosas e sonolentas: 'logo’, 'j4,jd’, 'espera um pouco' ia longe. Mas o0 'j4,ja' ndo tinha
limite e o 'espera um pouco' ia longe". SANTO AGOSTINHO, Confissoes, Livro VIII, p. 204.

50 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 141.

2! Para explicitar melhor a minha interpretagdo, ndo ignoro que Levinas mencione o sono em obras anteriores,
designando a ele a possibilidade do recuo do ser, a possibilidade de dormir como uma consciéncia localizada,
posicionada, deitada em solo, enquanto subjetivacdo do sujeito. Cf. LEVINAS, Emmanuel. Da existéncia ao
existente. Entretanto, nessa passagem, entendo que o sono tem um sentido contrario, uma vez que a busca por
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Pascal é preciso se livrar da concupiscéncia, odiar a si para receber o Outro; em Santo
Agostinho isso se faz principalmente pela confissdo: Deus estd "no coracdo de quem confessa
ati e se atira em ti"**. E como frisei paginas atras, faz-se a confissdo duplamente: a do pecado
e a do louvor. Para lograr receber o Infinito, a relevancia incidi na purificagdo e no alerta de
quem esta acordado, com os olhos de dentro bem abertos, enquanto os de fora perduram

vendados.

A confissdo torna-se, entdo, um meio de se livrar da tentacdo diaria, mas segue que ja
é do conhecimento de Deus todos os lamentos ou agradecimentos. Dai, novamente, aquela
afirmacao de Derrida de que "Nao ha auto-retrato sem confissdo na cultura crista. O autor do
auto-retrato nao se mostra, nao ensina nada a Deus que antecipadamente tudo sabe
(Agostinho ndo cessa de lembra-lo). O auto-retratista ndo leva portanto ao conhecimento,
confessa uma falta e pede perddo"***. O que a leitura de Derrida — sobre Levinas e Pascal, que
tentei desenvolver e dei continuidade com a sua leitura de Agostinho — tenta mostrar é que o
Eu é justamente o que se perde quando transcende: contar a histéria de um Eu nunca é contar
a propria historia, ainda que, ou melhor, principalmente, por ser essa uma relacdo
ateologizada. Essa histéria que ndo é de um Eu sozinho no mundo, até porque o mundo o
antecede, ou seja, os rastros do Outro estdo presentes, ndo significa necessariamente
subordinacdo, mas decerto, torna o sacrificio necessario. Nos termos de Lorenzo Mammi,
cujo comentario compartilha as teses de Jean-Luc-Marion®*, que utilizo aqui para corroborar
a hipétese derridiana, "redigir sua prépria biografia significa, para Agostinho, reordenar,
comentar, e interpretar uma narrativa ja presente no texto biblico (...) Agostinho ndo constréi
sua histdria — a encontra ja escrita®". E se j4 estd escrita antes, fica mais facil de compreender
526

porque Derrida convoca as Confissées para uma narrativa da pré-histéria do olho>®. Nao é

supreendente que essa anterioridade possa ser vista em termos de interrup¢do, uma nogao cara

dormir é apenas uma distracdo ao sufocamento do Eu ensimesmado e ndo, exatamente, uma saida ou um recuo
do ser.

522 SANTO AGOSTINHO, Confissées, Livro V, 11, 28-29, pp. 216-218.

52 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 121.

524 MARION, Jean-Luc. Au lieu de soi.

55 MAMMI, Lorenzo. Prefdcio de Confissées, p. 24.

% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 126. Valeria aqui uma discussao,
que infelizmente ndo terei tempo de realizar, entre as concepc¢des de histérias que teriam como referéncia a
visdo, tal como condensadas, por exemplo, nas obras Confissées de Santo Agostinho e a Histéria do olho, de
Georges Bataille, cujos resultados se desdobrariam, inclusive, nas diferentes posturas entre a dita civilizacao

europeia e os povos originarios no que toca a relagdo com o outro, tal como Paulo Arantes aponta em sua fala, no
ciclo de debates Neoextrativismo depois da catdstrofe, ao comentar a Conquista.
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a Levinas e Derrida, avistada no escrito de Agostinho justamente no momento da

transcendéncia, da sua conversao.

E, entdo, alcanga-se 0 momento no qual creio que se justifica a eleicao de Derrida por
Agostinho e ndo por Pascal para apresentar o pensamento sacrificial do desenho. Além da
maior aproximacao entre intellectus e cor nas obras do primeiro, a interrupcdo, o "ponto de
vista", que é um "ponto cego"”, vem acompanhada de um "ponto fonte", um "ponto de
agua"*?. Vou recorrer mais uma vez as analises de Mammi para falar desse momento, pois ele
constata que "o relato biografico se interrompe ai, na conversao, ou melhor, no livro seguinte,
na cura que a conversao proporciona: o bastismo e, sobretudo, o choro com que Agostinho, na
noite seguinte a morte de sua mde, abandona todo o orgulho intelectual e 'deita seu coragao

sobre as ldgrimas'""*.

As lagrimas foram designadas por Derrida para resumir e qualificar as Confissdes: "eu
sempre as li como o grande livro das lagrimas">*. Elas constituem o recurso pelo qual o cego
pode ver, o que faltava em Pascal, cuja a negligéncia aos excessos agostinianos retira do
coracdo a boca, o nariz etc. Se ele ainda mantem olhos, muito se deve a atencdo dada ao
Apé6stolo Paulo. Mas, certamente, ndo lembra das lagrimas®*. Ja em Agostinho, no jardim por
onde percorre e trava a luta com as concupiscéncias que o faziam titubear crer em Deus,
quando resolve se afastar na soliddo de sua meditacdo, derrama rios de lagrimas e recebe a luz

531

de certeza em seu coracao™'. Na andlise de Derrida, essas lagrimas velam a vista engendrando

uma cegueira que ndo necessariamente ve:

A cegueira que abre o olho ndo é a que entenebrece a vista. A cegueira reveladora, a
cegueira apocaliptica, a que revela a prépria verdade dos olhos, seria o olhar velado
de lagrimas. Ele ndo vé nem deixa de ver — é indiferente a vista enevoada. Implora:
em primeiro lugar para saber de onde descendem as lagrimas e de quem vém elas
aos olhos™*.

A objecdo a cegueira de fora lograr uma vista ndo é exatamente um problema porque a

Revelacdo, para Derrida, constitui uma maneira de buscar conhecer a verdade tendo os olhos

%7 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 130.
528 [Ttalico meu]. MAMMI, Lorenzo. Prefdcio de Confissées, p. 27.

9 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 126.
% Cf. SELLIER, Philippe. Pascal et San Augustin, pp. 136-137.

> SANTO AGOSTINHO, Confissdes, Livro VIII, XII, 2, p. 116.

532 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 130.
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de dentro iluminados. Entretanto, ndo é que a cegueira de fora nada veja, a cegueira produzida
pelas lagrimas nem vé nem deixa de ver. No ndo-lugar em que se situam, as lagrimas que
caem dos olhos quando desenhadas, lembra Derrida, traduzem, acima de tudo, o choro da
mulher: "Ao desenharem-se chorosos, chorosas sobretudo (porque se ha muitos grandes

cegos, porqué tantas chorosas?) talvez se procure com isso desvelar os olhos"*®,

Se os olhos forem feitos para chorar e ndo para ver, tal qual a hipotese de Derrida,
havera ai um deslocamento bastante afirmativo do que passou a ser depreciado como
feminino ou atributos da mulher, ja que as lagrimas "das mulheres" cobrem os olhos de fora
para dizer a verdade aos olhos de dentro. Lagrimas que enderecam sentimentos ou afetos, que
a tradicdo vitoriosa circunscreveu como tunica funcao do coracdo, que, paulatinamente, nem
isso mais pode exercer, posto que 0s sentimentos passaram a existir, por assim dizer, na
alma®*. Momento em que a prerrogativa consistia em ter controle sobre eles, pois
supostamente teimavam em atrapalhar e, no limite, poderiam impedir o raciocinio, o

entendimento, a reflex3o.

2.2.2. Lagrimas e piscar de olhos: chorosas cegas veem

Acolher o Outro, dialogar com o Outro, exige, como se vinha discutindo, uma
cegueira. Entretanto, a Revelacdo como receptividade da verdade depende, similarmente, de
uma iluminacdao do olhar, ainda que na alcada do coracdo. Quando, no pensamento
transcendental do desenho, o vidente era afetado pelo rastro no mundo, ele se percebia cego.
Ja no pensamento sacrificial do desenho, o cego, quando afetado pelo rastro do Outro, passa a
ser vidente do que era invisivel aos olhos do outrora vidente. O vidente torna-se cego, ao
passo que o cego se torna mais do que um vidente, um visiondrio cuja visdo vé além. Nao se
trata, portanto, de uma relacdo de simetria e nem de tautologia, ocasionando um e outro,
repetindo-se como Mesmo, ou seja, producdo de dois cegos igualmente videntes que se
reduzem a um unico. Pois, seria um vidente cego igual a um cego vidente? No resultado de
uma equacdo de subtracdo, a ordem das parcelas altera a diferenca? Uma subjetividade

vidente assombrada por um indicio do mundo é a mesma do cego que vé assombrado pelo

>3 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 130.

5% Um exemplo significativo dessa virada sdo as As paixées da alma, de René Descartes, obra que serd tratada a
seguir.
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rastro do Infinito? A luz que ilumina seus olhares, ndao obstante advirem de diferentes fontes,

produzem a mesma subjetividade?

A subjetividade da identidade de si quando desviada pelo rastro do mundo é
substituida pelo evento do cego, este que se caracteriza por uma subjetividade sacrificial de
acolhimento ao Outro ao crer em seu rastro. Elas ndo sdo identificadas. O externo se faz
interno e o interno se faz externo por meio de uma substituicdo, ou de um suplemento. A
ultima chama a primeira em memoria e, nessas relagdes de assombramento, as interrupcoes
entre uma subjetividade e outra vetam qualquer reposicdo do mesmo. O elo das substituicoes
entre um vidente cego e um cego visionario € ainda de um rastro mais anterior, no sentido do
imemordvel, cunhado por Levinas. Elo que na verdade é fenda. Interrupcao da interrupcgao ja
dada pelas substituicdes entre os dois pensamentos. Ele também é mais invisivel a ponto de
ndo aparecer na histéria "nem da cultura biblica nem da cultura grega", de ndo aparecer na
histéria da hereditariedade da cegueira que atende a providéncia porque vé ainda mais
"demasiado longe e demasiado bem". A filosofia derridiana toca onde os olhos cerrados de

quem Vvé se aproxima em distancia da mulher.

Nesta pesquisa, quando o cego é revelado, a cega revela-se a0 mesmo tempo e
demoradamente em sua anterioridade. Como o proprio Derrida disse, a auséncia de cegas nao
constitui uma terceira hipotese, sendo a mesma hipdtese da vista, a suspensao do olhar, desde
que a enxertando. Ainda que a subjetividade cega sacrificada ja se "situe" no passado
imemorial — se adotada a leitura levinasiana —, quando se substitui a subjetividade
transcendental, entrega em cena a clarividéncia. Ha, por isso, uma invisibilidade ainda mais
invisivel e ela foi dita pela necessidade da anterioridade de um elemento embagadamente
sugerido nas ldgrimas. Pois, se é preciso, no evento, estar cego para receber o Outro, é preciso
antes chorar. Nesse caso, a anterioridade vem a tona com as lagrimas: "ter em vista a
imploracdo mais do que a visdo, enderecar a prece, o amor, a alegria, a tristeza, mais do que o

Olhar|1535

Derrida concederia, nessa associacdo entre mulheres chorosas e lagrimas, o
momento anterior, que ja é a propria revelagao, privado das luzes. Quando o desenhador cego
se revelava, a cega como primeira desenhadora era invocada para falar da origem do desenho
— aquele ponto cego da diferenca sexual enquanto condicao de possibilidade da visdo advinda

de um desvio espago-temporal ou da temporizacdo® — e, talvez agora, seja a chorosa que se

% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 130.

5% Esse termo aparece nas notas 57 e 171 para dizer da indissociabilidade entre espago e tempo na filosofia
derridiana.
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revele ("se ha muitos grandes cegos [retratados], porqué tantas chorosas?">*’) conjuntamente a
sua anterioridade a[fé]tiva ("antes mesmo de iluminar, a revelacdo é o momento das «lagrimas

de alegria»">*).

Se é preciso as lagrimas antes de tudo, e elas sdo, alerta Derrida, na maior parte das
vezes, retratadas nas mulheres; a conotacdo que Kant lhes confere, no entanto, ao relacionar o
choro a mulher, detém um carater pejorativo ndo empregado na interpretacao da subjetividade

sacrificada:

O riso é masculino; o choro, ao contrario, feminino (no homem, afeminado) e
somente 0 acesso subito de lagrimas, por se compartilhar generosa mas
impotentemente o sofrimento dos outros, pode ser perdoado ao homem, em cujo
olho a lagrima brilha, sem que a deixe derramar em gotas e nem mesmo acompanhar
de solugos, produzindo entdo uma musica desagradavel®.

A interdicdo das lagrimas derramadas ndo foi justamente a observagao dirigida por
Derrida a ilustracdo "Le pleurer”, de Charles Le Brun, apresentado na Conférence sur
I'expression générale et particuliere, em 1668, durante a abertura da Académie Royale de
Peinture et de Sculpture? Nao exatamente uma interdicdo, dado que Le Brun "mal menciona

1540

as lagrimas™", repara Derrida, na sua descricdo do estado da alma no momento do choro.

Elas também estdo ausentes na ilustracdo grafica:

5 [Interpolagdo minha]. DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 130.
% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 130.

*¥ KANT, Immanuel. Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, AA 7 256.

50 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 131.
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(N neemo ]
Figura 3: Charles Le Brun, Le pleurer, 1698. Conférence sur I’expression générale et particuliere

O Chorar. Entdo aquele que chora tem a sobrancelha decaida a meio da fronte, os
olhos quase fechados, fortemente timidos, decaidos dos lados das bochechas, e as
narinas inchadas, e todos os musculos e a veia da fronte muito sobressaidas, a boca
estara semiaberta, tendo os lados decaidos, fazendo pregas nas bochechas, o labio de
baixo parecerd invertido, e empurrard o de cima, todo o rosto estard enrugado e

franzido e de cor muito avermelhada, principalmente no sitio das sobrancelhas, dos

olhos, do nariz e das bochechas®.

No esbogo, o lacrimejo borra o olhar como uma tentativa fugidia de resvalar os cilios
sem molhar o rosto. No desenho final nem isso aparece. Derrida previne para as trés
repeticoes do termo decaido [abésse; abaissé] na descricdo, que dao pistas para esse choro
sem ldgrima: a sobrancelha decaida, o olho decaido e a boca decaida. No desenho, a
proeminéncia fica por conta da sobrancelha, avalia o filésofo, em consonancia com o axioma
do proprio desenhista: "e como dissemos que a glandula que esta no meio do cérebro é o lugar
onde a alma recebe as imagens das paixdes, o sobrolho €, de todo o rosto, o lugar onde as
paixdes melhor se ddo a conhecer, embora vérios tenham pensado que era nos olhos"**. A

glandula de que fala Le Brun, trata-se, muito provavelmente, da famosa glandula pineal de

1 No original: XIII. "Le pleurer. Alors celuy que pleure a le sourcil abésse sur le milieu du frond; les yeux
presque fermés, fort mouillés, abaissez du costez des joties, et les narines enflees et tout les muscles et vaine du
front fort apparent, la bouche sera a demy ouvert, ayant les costés abessés, faisant des plis aux joues, la levre de
dessou paroistra de renversée, et poussera celle du dessus, tout le visage sera ridé et froncé et la couleur fort
rouge, principalement a 1’endroit des sourcils, les yeux, du nez et des joues". LE BRUN, Charles. Expression des
Passions de 1'dme répresentées en plusiers testes gravées d'aprés les dessins de feu Monsier Le Brun. [Itélico
meu]. Tradugdo do trecho extraida de DERRIDA, Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, nota 101,
p. 131.

%2 No original: "Et comme nous avons dict que la glande qui est au milieu du cerveau est le lieu ou I'ame recoit
les images des passions, le sourcil est la partir de tout le visage ou les passion si font le mieux connoistre, quoy
que plusier ayent pensé que soit dans les zieux". LE BRUN, Charles. Expression des Passions de I'dme
répresentées en plusiers testes gravées d'aprés les dessins de feu Monsier Le Brun. Traducdo do trecho extraido
de DERRIDA, Jacques. Memorias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, nota 101, p. 131.
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Descartes, seu contemporaneo. Quem nao se lembra de sua alta posicdo na filosofia
cartesiana? "(...) Parece-me ter reconhecido com evidéncia que a parte do corpo em que a
alma exerce imediatamente suas fun¢des nao é de modo algum o coracdao, nem o cérebro todo,
mas somente a mais interior de suas partes, que é certa glandula muito pequena, situada no

"3 Embora a citagdo ndo tenha sido realizada formalmente, a

meio de sua substancia
referéncia parece inegavel, defende Carole Talon-Hugon. Ao menos em cinco pontos Le Brun
se aproxima de Descartes: 1) a descricdo do processo fisiologico das paixdes que envolve o
movimento do sangue do coragdo ao cérebro; 2) a recepcdo das impressoes das paixdes no
cérebro, especificamente, na glandula pineal; 3) o servico prestado pelos movimentos
interiores para exprimir as paixdes para fora; 4) o alistamento das mesmas paixdes primitivas,
admiracdo, 6dio, desejo, amor, tristeza e alegria; e, por fim, 5) sendo o cérebro o local onde se

544

recebe as imagens das paixoes, o rosto é onde melhor se exprime o que se sente>*. Este tltimo

ponto, inclusive, justifica o interesse especial de Le Brun pela fisionomia.

Isso ndo significa, porém, que haja uma identificacdo pura e simples entre ambos. A
énfase de Le Brun, notada por Derrida, dada a sobrancelha ao invés do olho, modifica um
pouco o destaque para os olhos, dentre os elementos da face, da tese cartesiana: "Os principais
destes signos [exteriores que costumam acompanhar as paixoes] sdo as acoes dos olhos e do
rosto, as mudancas de cor, os tremores, a languidez, o desmaio, o riso, as lagrimas, os
gemidos e os suspiros. Nao ha nenhuma paixdo que alguma agdo particular dos olhos ndo
declare"*. Carole Talon-Hugon, por sua vez, ao apontar as divergéncias que entrevé nos
autores, ndao acentua a distancia entre o olho e a sobrancelha, tal como aqui proposta, mas
prefere atentar ao verbo vinculador das paixdes da alma ao corpo, que aparecem de forma
invertida: enquanto para Descartes as paix0es da alma sdo acompanhadas [suit] do
movimento do corpo que se manifestam por um processo fisioldgico, para Le Brun, ela, a
alma, exprime o movimento do corpo como uma forma de traducdo do que nele se produz

[produit]>*°.

Essa diferenca traz consigo uma outra que reintroduz, de certa maneira, o coragao que

fora retirado da sede das paixdes por Descartes. Em As paixdes da alma, o coragdo esta

53 DESCARTES, René. As paixdes da alma, art. 31, pp. 149-150.

4 Cf. TALON-HUGON, Carole. Figurer le passions: La Conférence génerale et particuliére de Charles Le
Brun, pp. 223-225.

5% [Interpolagdo minha]. DESCARTES, René. As paixdes da alma, art. 112-113, p. 190.

6 Cf. TALON-HUGON, Carole. Figurer le passions: La Conférence génerale et particuliére de Charles Le
Brun, p. 226.
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sempre relacionado as suas fungdes organicas, contém veias que, alargadas ou comprimidas,
permitem passar mais ou menos sangue, acompanhando as diferentes paixdes. As acdes do
coracdo sdo descritas a fim de mostra-lo agitado ou apertado, bombeando o sangue para o
cérebro®”, tendo ali suas pequenas particulas convertidas em espiritos animais que retornam
aos musculos por meio dos nervos, provocando, de uma parte, a movimentacao dos membros,
e por outra, devolvendo os espiritos ao coracao que os envia novamente ao cérebro para a
manutencdo ou fortalecimento da paixdo>*: "com os pequenos nervos que servem para apertar
ou alargar os orificios do coragao, isso faz que a alma a sinta principalmente como que no
coracdo"**. Charles Le Brun, ao dizer que no coragdo realmente se sentem os efeitos das

paixdes recebidas no cérebro, porque nele se produzem alteracoes, talvez tente amenizar o

fisiologismo cartesiano que apenas atribui um sentimento das paixdes "como que no cora¢ao".

Ora, de qualquer modo, com a recep¢ao das paixdes movendo-se para o cérebro, o
coracdo perde espaco e torna-se, na filosofia cartesiana, apenas mais um 6rgao vinculado ao
corpo. A maneira, entdo, como sentimento, paixdo, afeto, emog¢do, serdo re-organizados apos
essa virada depende de como os autores trabalhardo essas distin¢cdes. Sem a pretencdao de
desenvolver todos os meandros dessa transformacdo, relembro como Gérard Lebrun discorre
sobre essa passagem de modo a recuperar o movimento necessario do orador, desde a retorica
de Aristdteles, em suscitar impulsos emotivos de seus ouvintes, sendo que séculos mais tarde,
os estudos acerca dos efeitos desse discurso sobre os humanos "faz com que o pdthos perca
seu sentido mais amplo de fenémeno passivo (sentido que igualmente convém as percepcoes
sensiveis, como dird Descartes) para vir designar paixdes da alma">*°. Afinal, ndo se convence
apenas com argumentos, é preciso utilizar o movimento da alma para prolongar as emocoes,

afirma em seguida.

Com essa mudanca da paixdo pertencendo agora ao cérebro, "perdendo seu sentido
mais amplo de fendmeno passivo", talvez se possa dizer que essa disposicao tende a assumir

as paixoes de modo que as emogoes — oriundas do corpo mas que s6 podem ser sentidas na

551

mente>’, como, por exemplo, a alegria ndo conter um local corporal especifico — sdo alcadas a

> DESCARTES, René. As paixdes da alma, art. 8-10, pp. 137-138.

54 Para melhor compreenséo deste esquema de um "autorreforcamento circular” das paixdes por vias da fungdo
organica do coracdo Cf. DESCARTES, René. As paixées da alma, art. 36, nota 1, p. 153.

9 [Itdlico meu]. DESCARTES, René. As paixdes da alma, art. 36, p. 153.
> LEBRUN, Gérard. O conceito de paixdo, p. 381.

! As paixdes da alma podem ser oriundas da mente ou do corpo. Quando do corpo, sdo divididas em trés tipos:
sensagbes, como odor; apetites, como fome e frio; e emogdes, como alegria e tristeza. Estas tltimas somente



151

uma exemplaridade da conexdo entre corpo e mente. Uma vez que os sentidos alteram o
estado do coracdo, este reenvia os espiritos animais para a glandula, cumprindo o papel da
interlocucdo entre alma e corpo que a filosofia cartesiana, sabemos, ja havia lhe designado.
Para evitar reacoes indesejadas, Descartes debruca-se sobre elas a fim de as regular. Nao
convém elimina-las, pois elas ndo sdao nocivas em si mesmas, seus excessos € que sdo
considerados uma fraqueza. Pode-se ler isso na relacdo que estabelece entre hdbito e paixdo
quando este deixa de corrigi-la. No caso do espanto, por exemplo, classificado um excesso de

admiracado,

quanto mais encontramos coisas raras que admiramos, mais nos acostumamos a
cessar de admira-las e a pensar que todas as que podem apresentar-se depois sao
vulgares, todavia, quando é excessiva e nos leva somente a deter a atencdo na
primeira imagem dos objetos que se apresentarem, sem adquirir deles outro
conhecimento, deixa atrds de si um habito que dispde a alma a deter-se do mesmo
modo em todos os outros objetos que se apresentem, desde que lhe parecam, por
pouco que seja, novos. E é isso que faz durar a moléstia dos que sdo cegamente

curiosos, isto é, que procuram as raridades somente para admira-las e ndao para

A 7552
conhecé-las™”.

Segundo Lebrun, essa avaliacdao ainda se deparara com uma encruzilhada nos séculos
seguintes e, independentemente dos caminhos escolhidos, o diagnéstico da fraqueza da alma e
da doenca como uma explicacdo para a inclinacdo dos seres humanos as paixdes acabou se
consagrando. No entanto, "essa doenca ndo significaria ainda um pathos enquanto patolégico,
principalmente até o século XX"**. No caso de Descartes, a moléstia do espanto aparece
quando a admiracdo se torna excessiva, mas a admiracao ainda assim consiste numa paixao.
E, por isso, trata-se de uma intencdo de controla-las e ndo de as eliminar completamente.
Dado que o coragdo ndo pensa, mas é a alma que sente por vias do cérebro, ou da glandula, o

controle advém, mesmo que indiretamente, da vontade®*,

podem ser sentidas na alma e por isso traduzem essa conexdo entre mente e corpo na glandula pineal. Cf.
ALVES, Marco Ant6nio. Do controle das emogdes e agoes fisicas sequndo Descartes, p. 58.

%2 [Ttalicos meus]. DESCARTES, René. As paixdes da alma, art. 78, p. 174.
3 LEBRUN, Gérard. O conceito de paixdo, p. 394

% Uma das interpretagdes sobre o controle das paixdes em Descartes consiste em reconhecer que a vontade
sozinha ndo possui toda a forca para a mudanca de habitos que induzem a certas paixdes, baseando-se na
afirmacdo de que "embora os movimentos, tanto da glandula como dos espiritos e do cérebro, que representam a
alma certos objetos sejam naturalmente unidos aos que provocam nela certas paixdes, podem todavia, por habito,
ser separados destes e unidos a outros muito diferentes, e, mesmo, que esse habito pode ser adquirido por uma
Unica acdo e nao requer longa prética". DESCARTES, René. As paixdes da alma, art. 50, p. 162. Contudo, a
mente deve averiguar se um habito deve ser mantido ou ndo, porque "por ser dotado de razdo e vontade, o ser
humano pode e deve controlar suas emogoes e acdes fisicas, seus hébitos, seguindo a virtude". ALVES, Marco
Antonio. Do controle das emogées e agbes fisicas segundo Descartes, p. 69.
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Serdo, entdo, os juizos verdadeiros aqueles capazes de direcionar a vontade a impedir
determinadas acOes da alma. Sabe-se que tais juizos, emitidos pela vontade orientada para o
conhecimento verdadeiro, dependem de um sujeito que intui um objeto claro e distinto. E,
nesse sentido, intuir nada mais é do que uma visdo intelectual®>. Se Lebrun indica o leitmotiv
das Meditagdes com a questdo "Como desaprender a ver?"**®, isso sé poder ser interpretado
como uma tentativa de assombrar a visao de um vidente cego para poder ver além com olhos
que ndo estariam mais cegamente curiosos — nao se trata, portanto, de uma desaprendizagem
que faz tornar cego no evento —, para impedir uma cegueira engendrada pelas paixdes, devido
ao ofuscamento da visdo diante de certas confusdes. Na passagem acima, que se refere ao
espanto, constata-se uma cegueira dos que sdo curiosos por admiracdo, dispensando a
aquisicdo de conhecimento. Quando essa proposta tocar a pratica com a iniciativa da
construcdo de uma luneta, um dos instrumentos alvo de pesquisa de Descarte no livro
Dioptrique, a imperfeicdo sera declarada®”’. Esse "problema" — resultado da distancia entre
prética e teoria — se ndo tem uma explicacdo do autor, adverte Canguillem™®, desenvolve-se,
nessa obra, escapando a necessidade do conhecimento e reconhecendo a exigéncia do vivente:
a teoria dedica-se a pratica com disposicdo de superar as dificuldades impostas. No caso da

luneta, o incentivo deve vir da inaptiddao de alguém que perdeu a visdo: ja que ndo é possivel

> Cf. DESCARTES, René. Regras para a diregdo do espirito, Regra III, p. 20. Essa visdo também pode ser
encontrada na Didptrica, cuja descricao, sem grande detalhamento, apresenta um contetido "essencial para a
compreensdo do funcionamento do olho. Esse texto, no entanto, vai além da descrigdo e oferece uma explicagdo
sobre os sentidos e um estudo bastante minucioso sobre a formacdo das imagens no fundo do olho e sobre a
visdo, compondo o que pode ser chamado de 'éptica fisiologica'. A visdo recebe um tratamento geométrico, de
forma a considerar os angulos dos raios luminosos a partir dos objetos externos, passando pelas membranas até
chegar a retina. A partir dai, é considerada a transmissdo da imagem até o cérebro por meio do nervo 6ptico,
completando o processo da visdo com a participacdo da alma". DONATELLI, Maria Carneiro de Oliveira
Franco. A visdo e o principio de correspondéncia em Descartes, p. 29.

6 LEBRUN, Gérard. O cego e o fil6sofo ou o nascimento da antropologia, p. 62.

57 "0 ponto de partida da 6tica tedrica é a invengdo da luneta de aproximagdo, invengdo devida a experiéncia e a
fortuna, seguida de uma imitagdo servil e cega. Mas esta invencdo sofre ainda muitas dificuldades e Descartes
pensa que é necessario determinar cientificamente as condi¢des de eficécia, isto é, deduzir a figura dos vidros
das leis da luz. Assim um sucesso técnico puramente fortuito é a ocasido na qual 'muitos bons espiritos
encontraram varias coisas em o6tica' e especialmente deu a Descartes 'ocasido para escrever este tratado'. O
conhecimento da natureza depende portanto duplamente, segundo a Dioptrique, da técnica humana.
Primeiramente, no sentido que o instrumento, aqui a luneta de aumento, serve para descobrir novos fendmenos.
A dependéncia no entanto manifesta-se sobretudo, no sentido que a imperfeicdo técnica fornece 'a ocasiao'
de pesquisas tedricas pelas 'dificuldades' que é preciso resolver. A ciéncia procede da técnica ndo como se o
verdadeiro fosse uma codificacdo do 1util, um registro do sucesso, mas ao contrario na medida em que o
embaraco técnico, o insucesso e o fracasso convidam o espirito a se interrogar sobre a natureza das resisténcias
encontradas pela arte humana". CANGUILLEM, Georges. Descartes e a técnica, p. 121.

58 A respeito desta defasagem entre as fungdes humanas de ciéncia e de constru¢do que todavia sua filosofia
parece nos convidar a ter como homogéneas e convertiveis no sentido da primeira para a segunda, Descartes ndo
se explicou". CANGUILLEM, Georges. Descartes e a técnica, p. 120.
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portar um novo corpo, ao menos se deve "acrescentar aos oOrgdos interiores, Orgaos

exteriores"*,

Com a intencdo de ver melhor, o "erro" das Meditagées — que é possivel aproximar
aqui da imperfei¢do da Dioptrique —, ndo seria a vontade querendo ir além da percepgdo®? A
vontade, que possui uma extensao maior do que o entendimento, pode orientar-se também
para a confusdo e para a falta de evidéncia. Ver além com a clarividéncia proporcionada pela

"z

suplementacao de uma luneta... "um 6rgao exterior" justaposto ao "6rgao interior", sempre

aquém da perfeicao, manifesta a cegueira que constitui a hipdtese do olhar de Derrida:

Mas como a perda da intuicdo directa é, como vimos, a condicdo ou a propria
hip6tese do olhar, a prétese técnica tem lugar, o seu lugar, antes de qualquer
instrumentalizacdo, o mais proximo do olho, como uma lente de substancia animal.
Ela desprende-se imediatamente do corpo préprio. O olho solta-se, pode-se deseja-
lo, desejar arranca-lo, arrancéd-lo mesmo. Desde sempre: a histéria moderna da
Optica ndo faz sendo representar ou sublinhar, segundo novos modos, um
enfraquecimento da vista dita natural®'.

Se assim for, assumir o erro passa a compor a hospitalidade a Outrem. Afinal, se com
Levinas, Pascal e Santo Agostinho tratei, a partir de leituras aventadas pelo fil6sofo franco-
magrebino, da recepcao do outro como saida de si, ou seja, para dialogar com o outro é
preciso estar cego; a busca por uma visao perfeita que apenas pode ser alcancada pela visao
intelectual, em Descartes, esteve sob a égide de uma identificacdo do Eu consigo mesmo, isto

"2 {inica verdade que, em seguida,

é, do primeiro principio da filosofia: "penso, logo existo
ele afirma poder ser assegurada, dada sua visdo muito clara de que para pensar é preciso
existir. Alias, diante do confuso e do obscuro, do que ndo se vé com os olhos da mente, é
melhor suspender o juizo ou se incorre na imperfeicdao, no erro, uma forma de ndo mais
controlar os excessos das paixoes, a si mesmo. O que nos devolve a ideia de que ser afetado
pelo outro é uma certa falta de controle sobre si, pois desde o inicio desta pesquisa se discute
o fechamento ao outro fundado na afirmacdo de si por si mesmo. Que se relembre o
testemunho de Levinas: "A relacdo com o ndo-eu precede qualquer relacdo do Eu consigo

mesmo. A relagdo com o outro precede a auto-afeccgdo"*®.

%9 CANGUILLEM, Georges. Descartes e a técnica, p. 122.

0 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 18.
! DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 76.
2 DESCARTES, René. Meditagdes, p. 92.

%3 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 135.



154

O controle de si, o controle das paixdes, o controle sobre as fraquezas, concernem
também ao controle do choro, que retomo utilizando o recurso da ilustracdo de Charles Le
Brun, cuja exposicdao do ato de chorar faz desaparecer as lagrimas. Ela falaria mais de uma

descricdo do chorar do homem, "op6-lo-ia ele a uma lagrima de mulher?"**

, provoca Derrida.
Tomo a liberdade de acrescentar, nesta esteira, a descricao kantiana, pois, se Le Brun ilustra
As paixoes da alma de Descartes, poderiamos dizer que Kant as reatualiza teoricamente por
meio da sua descricdao, no século XVIII, atribuindo essa afeccdo proveniente da fraqueza as
mulheres? Deixando o riso — derivado da forca — ou choro no qual "ndo podem aparecer
lagrimas" ao homem, controlador dos afetos por meio da sensibilidade, "uma faculdade e uma
forca, de aceitar tanto o estado de prazer quanto de desprazer ou, também, de os manter longe
da mente e, por isso, ela tem uma escolha"*®; ao contrario das mulheres que sdo suscetiveis e
a "participacdo inativa do seu sentimento, para que este seja uma ressonancia simpatiética ao
sentimentos dos outros e, assim, se seja afetado apenas de maneira passiva, é tola e pueril"**.
Esse choro da mulher nada mais é do que um sofrimento acompanhado da sensacdo de

melancolia, arremata Kant®®.

Sofrimento que aqui interessa porque, na medida em que se é afetado pelo outro, ao
mesmo tempo, essa abertura se constitui amparo e abrigo por meio do sacrificio, no sentido
levinasiano; o que desde ja abre mais uma janela de dialogo com o que se convencionou

chamar ética do cuidado ou trabalho do cuidado®®

, 0s quais podem ser sintetizados na
primeira convic¢do apresentada por Helena Hirata em sua obra O cuidado: "considerar a
vulnerabilidade e a interdependéncia como constitutivas de todo ser humano e o trabalho do

cuidado como responsabilidade de todos, sem distingdo de sexo, raca ou classe social"®. A

54 [Interpolagdo minha]. DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 131.
%% KANT, Immanuel. Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, AA 7 236.
%% KANT, Immanuel. Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, AA 7 236.
57 K ANT, Immanuel. Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, AA 7 256.

5% Ha uma grande discussdo entre tedricas feministas a respeito da concepgdo envolvida nesses termos, uma vez
que o primeiro aparece na obra In a different voice, de Carol Gilligan, a qual sofreu diversas criticas por, talvez,
naturalizar uma moral feminina, generalizando uma disposicdo ética a partir da diferenca sexual, sem investigar
suas causas ou diferenciar quais grupos de mulheres estariam mais dispostas eticamente. Para compreender
melhor esse debate cf. MISSAGIA, Juliana. Etica do cuidado: andlise de algumas propostas criticas. Contra
uma perspectiva que tende a subsidiar o pacifismo da mulher, assumo, por um lado, a posicdo de Pascale
Molinier que defende sobretudo que a ética do cuidado é trabalho, alimentada pela critica de Joan Tronto a
Gilligan a respeito de uma ética do feminino criada na sociedade moderna devido a subordinacdo da mulher,
portanto, tratar-se-ia de uma moral social. Cf. MOLINIER, Pascale. Antes que todo, el cuidado es un trabajo.
TRONTO, Joan. Beyond Gender Difference to a theory of care. Por outro, penso o acolhimento do feminino ndo
somente como trabalho, mas também como abertura a alteridade radical enquanto rastro que assombra e tensiona
para uma nova maneira de habitar.

%9 HIRATA, Helena. O cuidado: teorias e prdticas, p. 23.
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questdo é que as teodricas feministas que se dedicam a esse debate denunciam que
historicamente ha uma centralidade do cuidado vinculada aos afetos e aos papéis sociais
exercidos pelas mulheres, antes exercidos de modo gratuito e, cada vez mais na atualidade, de
modo profissionalizado. Helena Hirata, nesse livro, inclusive, insere na abordagem desse
vinculo mais uma perspectiva, a da territorialidade, a da migracdo, que nesta dissertacao,
quando voltarei a me ocupar dessas relacoes na Conclusdo, explorarei a variavel dando-lhe o
peso de alteridade, realizando uma comparacao entre a alteridade da mulher e do

Absolutamente Outrem.

Por enquanto, fiquemos com o sofrimento associado a mulher. Um sacrificio de quem

"0 como diz Franklin

ndo se fecha, "solidariedade aos que tocam o fundo do abismo
Leopoldo e Silva em referéncia a Pascal. A subjetividade sacrificada que ndo controla a si e,
por isso, ndo controla o outro, distingue-se da generosidade kantiana, atribuida ao homem
capaz de se isentar da participacdao do sentimento alheio, apontada como uma delicadeza que
se contrapde a fraqueza feminina®”". Essa fraqueza da inclinacdo aos afetos e paixdes® é a
tinica que se afigurou pelo "erro" a receber Outrem e enderecar afetos. E como se fosse
sugerido que a mudanca da sede das paixdes do coragdo para o cérebro, "rebaixando" o

coracdo, obliterasse uma relacdao afetiva com o Outro, esta que se da pela passividade da

mulher.

Se bem que, nessa vereda aqui percorrida, o enderecamento foi desempenhado pelas
lagrimas de um homem. As lagrimas que sdo derramadas por Santo Agostinho durante a sua
conversdo, Derrida imputa uma revelacdo de outra destinacdao aos olhos. Repito a passagem:
"ter em vista a imploragdo mais do que a visdo, enderecar a prece, 0 amor, a alegria, a tristeza,
mais do que o olhar"*”?, O choro do homem parece ser pemitido quando no coragdo se reunem
diversos atributos (a vida afetiva, moral, intelectual e religiosa; assim como a sede da
inteligéncia e da sabedoria) ou quando o corpo € inseparavel da mente. De modo semelhante,

ocorre com o choro de Franz Fanon ao recusar o "acidente" de sua cor e sentir em seu peito

570 SILVA, Franklin Leopoldo e. O mediador e a soliddo.
1 KANT, Immanuel. Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, AA 7 236.

572 Kant faz uma distingdo entre afetos e paixdes no que concerne a sua constancia, reflexividade, intensidade e
distensdo no tempo (AA, 7, 252-253), entretanto, independentemente dessas diferencas "estar submetido a
afeccOes e paixdes é sempre uma enfermidade da mente porque ambas excluem o dominio da razao". KANT,
Immanuel. Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, AA 7 251.

5 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 130.
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"um poder de expansdo infinito"*’*, Ndo parece mera coincidéncia que em seu pensamento o
5 4 BN 5 575.

corpo nao refute o que é chamado de mente pela civilizagdo branca®””; e nem que ele encerre

seu livro Pele negra, mdscaras brancas com uma prece: "O meu corpo, faz sempre de mim

um homem que questiona"*’.

Isso ndo quer dizer que haja uma relagdao harmonica com o corpo na vencida tradicao
em que o coracao abrange mais do que sua funcao fisiolégica ou afetiva: "contra a Queda e o
Inferno, a virtude passa a ser a luta entre nossas pulsdes e a lei que deve ser obedecida">”’.
Apesar do embate travado, em Santo Agostinho, para se libertar da concupiscéncia, "ter sua
natureza dobrada pela fé" ndo equivale a exigéncia de extirpar a paixdo. Mammi lembra que
Agostinho "em vez de elaborar conceitos absolutos de alma e de corpo, e depois tentar
combina-los, sai em busca de um conceito que resuma a mistura de alma e corpo, que é a
realidade da natureza humana e o signo de sua imperfeicdo"*’®. Para isso, ele recorre a carne,
cuja significacdo ndo se restringe, portanto, ao corpo. Se, de fato, a fé é capaz de "dobrar a

"7 de tornar pura uma subjetividade hospitaleira ao divino, essa subjetividade

natureza
somente mantém a pureza diante da consciéncia de sua natureza carnal, em outras palavras,
"para Agostinho, ndo existe no homem uma racionalidade pura, que habita o corpo como um
hospede. A razdao esta sempre em situacdo, no entrelacamento indissoluvel de estimulos
corporais e mentais"®. A salvacdo apenas ocorre ap6s o Juizo Final, e por isso, na vida
terrena, o abandono do corpo ndo tem nenhuma eficacia, ao contrario, sabio é aquele que

reconhece a tensao constante e confessa.

Travar uma luta da alma contra o corpo, contra a concupiscéncia, combatendo o0s
falsos bens em vistas de uma visao interior que pudesse ver o invisivel e enderecar os afetos,

por um lado, traz o problema de um corpo corrompido, mas isso se deve antes a uma alma

4 FANON, Frantz. Pele negra, mdscaras brancas, p. 153.
7> FANON, Frantz. Pele negra, mdscaras brancas, p. 140.

76 FANON, Frantz. Pele negra, mdscaras brancas, p. 242. Agradeco a prof* Dr* Juliana Ortegosa Aggio por
chamar atencdo a esta dltima frase do livro no contexto em que mencionava a inseparabilidade entre corpo e
mente na obra de Fanon durante o 5° Encontro do Grupo de Trabalho da UERJ, com a apresentacdo "Corpo e
Pertencimento em Fanon", conduzido por Lucas Gabriel em 17 de maio de 2023. A associacdo da prece de
Fannon com a discussdo que venho trilhando entre a necessidade da cegueira e a submissdo do coracdo operada
pela tradicdo vitoriosa é, evidentemente, de minha responsabilidade.

7 LACERDA, Tessa Moura. Leibniz e Espinosa: paixbes na modernidade, p. 77.

578 MAMMI, Lorenzo. O espirito na carne: o cristianismo e o corpo.

> LACERDA, Tessa Moura. Leibniz e Espinosa: paix3es na modernidade, p. 77.

580 MAMMI, Lorenzo. O espirito na carne: o cristianismo e o corpo.
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pecadora que toma as decisdes®®'. Portanto, a alma ndo é menos corrompida do que o corpo,
impedindo que este ultimo se torne um mero instrumento de uma alma racional. Por outro
lado, o fato deles estarem entrelacados na carne, faz com que seja possivel purifica-los em
conjunto quando em contato com o sagrado. Ao fazer a alusdo aos vicios, é preciso lembrar,
que se tratam de concupiscéncias do que se considera prazer para si: bens materiais,
conhecimento do outro, sexo, etc. No ato de fé, endereca-se os afetos (alegria, tristeza, amor

etc.) em uma relacao para-Outrem, o que para Agostinho também instaura a relacdo social:

Se essa fé fosse subtraida das relacdes humanas, quem ndo daria atencdo a tal
perturbacao [que haveria] nelas e a tdo horrendo caos que se seguiria? Quem seria
amado com mutua caridade por alguém, quando o proprio amor é invisivel e se ndo
devo crer no que ndo vejo? Assim, toda amizade pereceria, pois esta ndo é sendo
amor reciproco. Afinal, o que se poderia receber de amor de quem quer que seja, se
ndo se cré que nada dele seja oferecido? Além disso, perecendo a amizade, ndo se
conservardao no espirito nem vinculo matrimonial, nem lagos de consanguinidade,
nem de afetividade; pois também nesses vinculos existe, certamente, um sentimento
de amizade®®,

Elencando as diversas relacoes de parentescos — conjuge, genitores, irmdos e irmas,
sogros e genros — Agostinho aproxima-se da sociedade, em A fé nas coisas invisiveis, desde
aquele primeiro argumento que se inicia com a crenga na boa vontade do amigo: "Se, entao,
ndo crermos no que ndo podemos ver, a propria sociedade humana, perecendo de concérdia,

nido se sustentara"®

. A fé que sustenta as relagcOes intersubjetivas e sociais se tornou
argumento importante para introduzir a anterioridade da cegueira nesse trabalho. Derrida
termina Memorias de Cego com um ultimo didlogo: "Lagrimas que véem... Cré?", pergunta o
interlocutor, para quem Derrida responde "N@o sei, é preciso crer. (...)"**. Essa incerteza de
quem conserva a hipétese sem nunca provd-la, diz da cren¢a de uma lagrima que permite o
vinculo social que se faz por um didlogo, que dentre outras coisas, demanda ouvir o outro. A
substituicao da subjetividade vidente por um evento de cego passa-se como a exigéncia das
"'luzes' da critica e da razdo [que] devem colocar em acdo uma fé irredutivel” porque sem isso
"ndo haveria nem mensagem para o outro (...) nem convencao, nem instituicio, nem

Constitui¢do de estado soberano"®.

%1 MAMMI, Lorenzo. O espirito na carne: o cristianismo e o corpo.

%82 [Interpolagdo minha] SANTO AGOSTINHO, A fé nas coisas invisiveis, 4, p. 243.
3 SANTO AGOSTINHO, A fé nas coisas invisiveis, 4, p. 244.

% DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 132.
58 [Interpolacdo minha]. DERRIDA, Jacques. Fé e saber, p. 62.



158

Falando assim, pareceria que Derrida estda defendendo a revelagdo religiosa, por
exemplo, contra a fenomenologia, a quem se afiliou como quem a leva até as ultimas
consequéncias, até a sua propria interrupcdo. Michael Naas aponta, no entanto, que
"Mémoires d’aveugle [Memorias de Cego] é antes de tudo um testemunho ndo da verdade de
tal ou tal religido, mas da fé que torna possivel toda palavra enquanto testemunho">*®. Afinal,
como dito paginas atrds, Derrida concede a luz "tanto ao discurso filoséfico quanto aos
discursos de uma revelagdo"*". Essa possivel confusdo na interpretagdo poderia também se
estender para 0 momento em que sugeri que a relacdio com o Outro apenas seria permitida
com a ampliacdo das funcdes do coracdo, dando a entender que, nessa tradicdo, as mulheres
teriam tido algum estatuto de igualdade perante os homens. Todavia, como se notara no
proximo capitulo, Derrida imputa também a essa tradicao um sacrificio da mulher como
condicdo para receber o outro, mas essa interpretacdo em nenhuma circunstancia deve ser

assumida num plano chapado, uma vez que somos lancados em uma aporia.

Com relacdo a Santo Agostinho, por exemplo, Paula Oliveira e Silva tende a uma
interpretacdo analoga no que concerne ao tempo: a despeito da tentagdo que a mulher poderia
provocar e da inferiorizacdo advinda da posteridade cronolégica de sua existéncia descrita nas
Sagradas Escrituras, uma interpretacao que leva em consideracdao a abordagem trans-historica
e nao cronologica do tempo, teria a oportunidade de reverter a dominacao do homem dada por
uma sobreposicdo "da ordem de conexdo causal fisica a metafisica [de onde] emerge o
império matério do vardo, cronologicamente criado antes da mulher"*®, Pois, mais do que
considerar a especificidade da condicdao feminina por via corpérea, importa para Agostinho "a
humanidade que nela se evidencia, como sede de uma vontade livre. E a propria humanidade
que, exprimindo um Principio universal pela diferenca corporalmente visivel, ndo se
compadece com qualquer forma de discrimina¢do"**. Se cada um ocupar o lugar que lhe
cabe, a paz consegue edificar-se, o que corresponde a arte de viver e a virtude, "que é
identificada pelo fil6sofo de Hipona com a ordem do amor e que esta disponivel a todos os

seres humanos sem distingdo">.

% NAAS, Michael. A noite do desenho: fé e saber em Memorias de Cego de Jacques Derrida, p. 21.
%87 [Ligeiramente modificado]. DERRIDA, Jacques. Fé e saber, p. 16.

% [Interpolagdo minha]. SILVA, Paula Oliveira e. Ex Homine Uno: uma leitura da condigdo feminina em
Agostinho de Hipona, p. 85.

5% SILVA, Paula Oliveira e. Ex Homine Uno: uma leitura da condigdo feminina em Agostinho de Hipona, p. 88.
50 STLVA, Paula Oliveira e. Ex Homine Uno: uma leitura da condigdo feminina em Agostinho de Hipona, p. 88.
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Essa disponibilidade do amor, e também do choro, a todo ser humano, nao impede,
portanto, ao homem conectado a um coracao "grandioso" de enderecar afetos. De qualquer
forma, isso ndo invalida que haja mais chorosas do que chorosos, porque se nao ha grandes
cegas na cultura grega ou biblica, de acordo com a constatacdo de Derrida, ha chorosas, estas
que também desfrutariam de uma cegueira, dado que a lagrima "ndo vé e nem deixa de ver",
dado que as lagrimas privam das luzes da Revelacdo, dada sua insisténcia na histéria

cronolégica, afinal, o pensamento sacrificial é o pensamento do evento.

Sugiro as carpideiras como caso exemplar. Em um certo momento do andamento de
seu texto, no qual Derrida precisa sua hipotese abocular, ao conjecturar sobre o desenho de
um cego que chora, questiona "por quem chora o desenho? Porqué? (...) A vista ou os olhos de
quem?"'. E se mais mulheres choram, a pergunta talvez pudesse ser melhor flexionada: elas
choram por quem? Quem melhor para erigir essa figura®” da chorosa do que as profissionais
do lamento e do choro? Desde o Antigo Egito, "as carpideiras estavam encarregues de marcar
e enfatizar o lamento, a tristeza, a dor, o desespero, o choro, no fundo, a convulsdo das
emocdes desencadeadas pela morte"®. Segundo José das Candeias Sales, essas ndo eram as
unicas funcles das carpideiras, apenas esses elementos eram expostos no campo da
demonstracdo publica do afeto, no campo do visivel. Ha ainda um designio superior, com
objetivo de acalmar o espirito do defunto e apelar as divindades por sua piedade afim de que
ele dispusesse de uma vida aprazivel extraterrena®’. Assim, sdo identificados trés
destinatéarios para o oficio das carpiderias: "da sociedade (na expressao ptblica e encenada de
tristeza e lamento), do morto (agradando-lhe de forma a aplacar o seu espirito) e das

divindades (procurando o seu favor para com o defunto)">*.

Ao analisar os gestos das carpideiras encontrados na iconografia em baixos-relevos e
pinturas parietais e timulos, papiros, estatuetas etc., Sales reconhece a importancia dos

movimentos das maos, cabeca e cabelos dessas mulheres. Particularmente aqueles que

1 DERRIDA, Jacques. Memdrias de Cego: o auto-retrato e outras ruinas, p. 131.

%92 Nio se trata aqui de uma figura apropriavel diante dos olhos ou mesmo de uma figura do Espirito. Nessa caso,
estaria mais para o sentido de uma ndo-figura, tal como Derrida a delineia: "Talvez seja ela [mulher], como néo-
identidade, ndo-figura, simulacro, o abismo da distancia". DERRIDA. Jacques. Esporas, p. 32.

%3 SALES, José das Candeias. As carpideiras rituais egipcias: Entre a expressdo de emogbes e a encenagdo
publica. A importdncia das lamentagdes fiinebres, p. 64.

%4 SALES, José das Candeias. As carpideiras rituais egipcias: Entre a expressdo de emogbes e a encenag¢do
publica. A importdncia das lamentagdes fiinebres, p. 68.

% SALES, José das Candeias. As carpideiras rituais egipcias: Entre a expressdo de emogbes e a encenag¢do
publica. A importdncia das lamentagées fiinebres, p. 68.
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empregam o cabelo, possuem um vinculo com a dor e a lamentacdo: "a cabeleira recebia,
realmente, no cerimonial funerdrio um tratamento especial, permitindo exprimir
simultaneamente a dimensdo mais simples da dor e da lamtria, mas também a mais profunda,
a dimensdo simbolica"*®. O motivo dessa ligagdo compete ao movimento no qual o cabelo,
jogado para frente, encobria a face e os olhos causando, momentaneamente, a obscuridade.
Com isso, elas conseguiam entrar no mesmo estado de privacao de luz do defunto, o que se

poderia ja associar aqui a uma afeccao do outro:

Quando, no final do ritual, as carpideiras afastam/ recolhem os cabelos e descobrem
os seus olhos, isso significa que o defunto recuperou a sua faculdade de ver o acesso
a luz da ressurreicdo. A carpideira, qual medium, agiu pelo defunto para lhe garantir
0 acesso ao mundo da luz. Aquilo que o gesto ritual pretende é a regeneracdo do
cadaver para a sua consequente entrada no mundo do Além®”.

Mais do que mimetizar uma situacdo, como defende Sales, e sem negar essa
facilitacdo da transcendéncia gragas as mulheres, funcdo que tratarei mais aprofundadamente
no préximo capitulo, prefiro pensar, junto de Derrida, essa impossibilidade da visdo por meio
das cortinas dos cabelos, mais proximo as cortinas de aguas das lagrimas da janela do cego.
Até porque, essa associacdo entre cabelo e agua ja foi estabelecida para o ritual egipcio: "Os

"% considerada a grande

cabelos sdo ainda assimilados a 4gua através das lagrimas de Isis
carpideira responsavel, conjuntamente a sua irma Néftis, pelo renascimento de Osiris no
mundo Além>”. Essa figura da carpideira persistiu no tempo, passando do Egito a Europa,
chegando ao Brasil com os portugueses. Camara Cascudo destaca a diferenca das brasileiras:
"Ndo tivemos no Brasil, a carpideira profissional, chorando o defunto alheio, mediante
pagamento. Portugal conheceu as velhas carpideiras que 'Choram o meu e o alheio/ por uma
quarta de centeio'. Citou-as Teéfilo Braga"®®. Esse voluntarismo das carpideiras brasileiras

resiste ainda no interior brasileiro, que Camara Cascudo descreve ser "executado por velhas

% SALES, José das Candeias. As carpideiras rituais egipcias: Entre a expressdo de emogdes e a encenagdo

publica. A importdncia das lamentagdes fiinebres, p. 70.

%7 SALES, José das Candeias. As carpideiras rituais egipcias: Entre a expressdo de emogdes e a encena¢do

publica. A importdncia das lamentagdes fiinebres, p. 71.

%8 SALES, José das Candeias. As carpideiras rituais egipcias: Entre a expressdo de emogdes e a encena¢do

publica. A importdncia das lamentagdes fiinebres, p. 71.

% Cf. a lenda osiriana que motivou o arquétipo simbdlico-mitolégico das carpideiras. SALES, José das
andeias. As carpideiras rituais egipcias: Entre a expressdo de emogées e a encenagdo publica. A importdncia

Cand As carpid t gip Ent D d ¢ ¢do ptblica. A import

das lamentagées fiinebres, p. 66.

800 CASCUDO, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro, Carpideiras, p. 249.
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ligadas por lagos de parentesco, amizade ou seducdo tragica"®'. De fato, em uma pesquisa na
década passada, em que Elisa Heidrich se propds a encontrar mulheres que ainda
participavam dessa manifestacao cultural, ela encontrou tanta dificuldade, que confessou

%2, E quando as encontrou no interior do Ceara,

quase ter desistido e mudado de objeto
geralmente em locais distantes, afastados da cidade, com implementacdao de rede elétrica
recente, narrou haver constrangimento em chama-las de carpideiras: "nem toda rezadeira é
carpideira, mas toda carpideira é chamada de rezadeira"®”. Ha censura da Igreja e de parte da
populacdo quanto ao "fingimento" do choro, mas as experiéncias com as quais teve contato,

mostram um choro emocionado ou de divertimento, acompanhado de Inceléncias®”, durante o

ritual de passagem.

Como Derrida, em Memorias de Cego, invocou Santo Agostinho para falar das
lagrimas, me afasto do meu exemplo para regressar ao dele. De fato as lagrimas sdo
intermedidrias no processo do choro das confissdes para consolidar o ato de fé e receber Deus.
Elas sdo imprescindiveis para acessar o divino e, nesse contexto, o que por meio delas toca
pode se converter em algo sagrado, inclusive elas proprias. Interpreto essa experiéncia de
purificacdo a partir do conceito de carne (corpo e alma) ja exposto e, também, da avaliacdo

que Mammi faz da arte cristd aqueiropita®®

, Cuja copia de uma reliquia ndo exige nem mesmo
a transmissdo de uma imagem, sendo satisfatorio apenas o contato entre 0s suportes, ou
subjéteis, ainda que nenhum traco da obra se faga presenca, ou seja, ainda que ap6s um tecido
tocar o Santo Sudario — tecido que envolveu o corpo de Cristo crucificado, conservando o
negativo de sua imagem — continue livre de qualquer imagem. Nessa situacdo: "a cOpia,
portanto, ja ndo é produzida pelo olho e pela mente, mas pela pressdao da mao que percorre as

1606

linhas da imagem sagrada"®™, como um cego que tateia, talvez se possa completar.

801 CASCUDO, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro, Carpideiras, p. 249.
602 HEIDRICH, Elisa Beschorner. Quando o de fora faz a gente mergulhar para dentro, p. 32.
803 HEIDRICH, Elisa Beschorner. Quando o de fora faz a gente mergulhar para dentro, p. 49.

894 Que também podem ser chamadas de Exceléncias, sdo cantos entoados aos moribundos ou mortos, cerimonial
de velério, em que se canta "sem acompanhamento instrumental, unissono, em uma série de doze versos
ritualmente". CASCUDQO. Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro, Exceléncia, p. 378.

85 Na tradigdo cristd aqueiropita, as imagens ndo sdo produzidas por um autor ou autora, mas se supde terem
sido ocasionadas pela prépria acdo divina. De acordo com Mammi hé dois tipos de arte aqueiropita: "a) os icones
pintados por intervengdo angélica, como os retratos da Virgem atribuidos a sdo Lucas (a tradi¢do quis que Lucas
esbocasse o desenho, e os anjos o completassem e colorissem durante a noite; ou, com maior frequéncia, Lucas
teria encontrado o desenho pronto ao acordar, limitando-se a colori-lo); b) as imagens produzidas por contato
direto com o corpo de Cristo, como um decalque ou uma fotografia; por exemplo, a Veronica e o Santo Sudario".
MAMMI, Lorenzo. O espirito na carne: o cristianismo e o corpo.

86 MAMMI, Lorenzo. O espirito na carne: o cristianismo e o corpo.
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Dessa forma, o contato entre as superficies seria suficiente para um corpo sagrado
tornar outro corpo sagrado. Transposto esse argumento para a relacdo de purificacdo do ato de
fé, por mais que Santo Agostinho a busque por meio do auxilio divino, no qual a luz
sobrenatural ilumina os olhos do coracdo, ela vem acompanhada da contaminagdo do corpo
pela lagrima, como necessidade intermediaria que, por um lado, facilita a relacao com Outrem
— como visto com as carpideiras —, pervertendo uma interioridade que deveria se limpar da
concupiscéncia, inclusive do corpo; por outro e, a0 mesmo tempo, torna esse corpo sagrado, a
medida em que ele entra em contato com o divino. Constitui-se, assim, uma possivel leitura: a
sacralizacao da mulher juntamente ao homem que transcendeu em direcao a Deus, posto que a
salvagdo é da carne, ou seja, do corpo e da alma simultaneamente. Ainda que a lagrima sendo
corpo, suporte local de tensdo com a alma, tende, em seguida, a ser profanada, a alma nao
escapa dessa corrup¢ado, por onde o conflito se alonga até o final da vida. "Para o pensamento
classico, o sabio poderia alcangar um estado de felicidade ja nesta vida, mediante a reducao
do corpo a mero instrumento da alma racional. (...) O santo é alguém em estado de tensao e de

tentagdo continuas, que sé se mantém puro porque tem consciéncia de sua natureza carnal"®”.

Por outro lado, se assumida a anterioridade da cegueira por meio da lagrima,
desconstruindo, na interpretacao de Derrida, a ideia de uma alma que dirige o corpo, posto
que nessa maneira de pensar o equivalente ao corpo, a lagrima, ndo seria lugar intrinseco da
corrupgcdo; uma outra leitura torna-se possivel: sdo as lagrimas que creem, sdo as lagrimas o
proprio ato de fé. E preciso a ceqgueira até para o cego ver. Trata-se da cegueira necesséria
para o cego dos olhos do coracao poder ver a luz da Revelacdo, mas uma luz branca que
ofusca, ja teria relatado Paulo. Portanto, o cego transmuta-se no vidente visionario, enquanto a
cegueira surge como mais anterior do que a propria anterioridade da subjetividade cega
sacrificada. Anterioridade que ja situada como uma privacao das luzes por meio do elemento
lagrima, Revelacdo por meio de uma luz noturna, como na "noite deste abismo". E sempre
cega quem recebe o Infinito. Atentar para o tempo retira a discussdo da empiricidade da
mulher, para trazer a cega chorosa, que pelo seu corpo expropiado endereca o afeto
manifestado nas lagrimas para aquém-além da empiricidade da prépria manifestacdo, afetada,

se retomada toda a discussao que ja tratei até agora, por um rastro do transcendental.

87 MAMMI, Lorenzo. O espirito na carne: o cristianismo e o corpo.
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Por isso, homens também choram. Havia carpideiros desde a tradicdo do Egito

% hd conhecimento de carpideiros no Brasil®. Eles apenas ndo tiveram

Antigo
preponderancia na historia, dado que esta seria uma tarefa "essencialmente" feminina. Quando
se chora ndo é preciso ser mulher, quando um homem chora ele ndo precisa se tornar
afeminado. Quando se chora, o olho pisca e a lagrima escorre sobre a face. A cega chorosa
revela-se enquanto feminino no momento em que a expropriacao de sua essencializacdo ja
aconteceu. Condigdo de impossibilidade de todo vinculo ético-politico, logo, social. Condigao
de impossibilidade de toda ontologia e epistemologia. Rastro de tudo que se tornou invisivel
aos olhos conquistadores. A interrupcao que ela provoca sem desfrutar da intencionalidade
acolhe todo outro que chega, hospitalidade incondicional, porque ela ndo mais os controla
pela visdo. Que a hospitalidade tenha esse carater do rastro do feminino e, ao mesmo tempo,

remeta a mulher, incita essa pesquisa a desbravar a impossibilidade de tematiza-los no

proximos capitulo.

88 SALES, José das Candeias. As carpideiras rituais egipcias: Entre a expressdo de emogdes e a encenagdo
publica. A importdncia das lamentagdes fiinebres, p. 65.

609 HEIDRICH, Elisa Beschorner. Quando o de fora faz a gente mergulhar para dentro, p. 49.
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3. A maior jornada é sair de casa”:
experiéncia aporética da hospitalidade

Articular essa formagdo ideoldgica — medindo siléncios,
se necessdrio — no objeto de investigagdo ¢é parte
do nosso projeto de "desaprendizagem".

Gayatri Spivak

Se fora exposta até aqui o foracluido, subjetividade exilada que recebe a infinitude do
outro incondicionalmente por meio da expropriacio de suas propriedades, tendo na
hospitalidade incondicional a invisibilidade dessa subjetividade, e apontando, ao fim, para a
cega e para a chorosa — ainda que na suplementariedade ou, antes, porque na
suplementariedade — como suas figuras por exceléncia; Derrida também lembra que ha uma
tradicdo vitoriosa da hospitalidade na qual, em seu nome, apresentou-se, como condicdo, o

sacrificio de mulheres.

Dando continuidade aos eventos biblicos, duas passagens sdo retratadas para ilustrar
essa tradicdo. A primeira, de Génesis:19, conta sobre 0 momento em que o povo de Sodoma
pede para conhecer (penetrar)®” os héspedes que Lo, ele mesmo estrangeiro entre os
sodomitas, havia acolhido em sua casa e, para ndo entrega-los, entretanto, oferece suas duas
filhas virgens para serem sexualmente abusadas, preservando, assim, os convidados. A
segunda, de Juizes:19, discorre sobre um ancido que abre as portas de sua casa ao levita,
assim como a sua concubina e a seus servos, para passarem a noite, quando surgem os filhos
do povo de Belial e cercam a casa do ancido pedindo para conhecer (penetrar) o hdspede, e eis
que é oferecida a concubina para que nenhum mal fosse feito contra ele. Ela foi abusada toda
a noite e chegou desfalecida a porta do ancido, onde estava hospedado seu senhor, que a
carregou até sua casa nos Montes de Efraim e a despedagou em doze partes para ser enviada a

todos os territdrios de Israel®.

" Provérbio popular

619 O préprio Derrida comenta as diferencas de tradugdo que utilizam o verbo conhecer e penetrar, no sentido
sexual da expressdo. Mantive os dois no corpo do texto. DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida
Jacques Derrida a falar da hospitalidade, pp. 131-135.

811 DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade, p. 131.
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Esses trechos revelam o sacrificio da mulher como sustentdculo de uma relacao de
condicdao de hospitalidade, ou seja, quando s6 é possivel se responsabilizar por quem é
recebido em casa, se ha mulheres passiveis de serem oferecidas em sacrificio. O destaque
dado para a cega e para a chorosa, em uma inversao deslocada de seu estatuto inferior — seja
em relacdao ao vidente, seja em relacdio ao cego — ndo insensibiliza Derrida diante das
desigualdades presentes e provenientes da diferenca sexual, tanto quanto ndo a dissocia da

classe ou raga, se assim se pode interpretar uma espécie de "out of join"®"

o0 lugar de uma
concubina, naquele tempo — uma mulher que ndo tem o mesmo estatuto da esposa na unido
familiar, geralmente serva e, por vezes, vinda de outra na¢do —, para falar de uma tradicao
que impera em nosso momento histérico no qual “em nome da hospitalidade, todos os homens

dedicaram uma mulher, mais precisamente uma concubina”®".

Essa hospitalidade marcada, portanto, pela diferenca sexual, encontra-se na filosofia
derridiana em varios de seus trabalhos, como acompanhado nos capitulos anteriores. Contudo,
a aporia da diferenca sexual na qual o feminino e a mulher ndo assumem apenas um sentido,
ou seja, apenas o da subordinacdo em sacrificio ou apenas o da sacrificialidade receptora de
Outrem, embora as figuras da cega e da chorosa serem alcadas, nesta pesquisa, a
exemplaridade da hospitalidade incondicional dada a sua anterioridade a subjetividade
ensimesmada e, até mesmo, da sacrificada; elas também ndo fogem a aporia, que foi somente

nomeada na leitura de Levinas por Derrida®'. Isto posto, serd mais facil compreender porque

e

612 "Out of join" é o termo que Derrida usa em Espectros de Marx reutilizando a expressdo de Shakespeare para
falar de um agora desajuntado, um agora sem conjuntura, 0 que permanece como presenca virtual e inefetiva
como um fantasma. DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx, p. 17 e 35. Em Adeus a Levinas, ele ainda retoma o
termo para dizer sobre a anacronia, um tempo fora de si. DERRIDA, Jacques. Adeus a Lévinas, p. 135.

813 [Grifo meu]. DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade, p.
135.

614 Alguém poderia alegar que a mulher tem maior destaque em Esporas: os estilos de Nietzsche, obra na qual,
desde o inicio, a mulher é anunciada como tema de seu trabalho (p. 21). Derrida, ai, versa sobre a relacdo entre a
mulher e a verdade (ou a ndo-verdade) a partir de suas interpretagcdes das obras do filésofo prussiano. Diante
dessa leitura, sua atencdo volta-se, grande parte do tempo, para o interesse da desconstrucdo do ontolégico. No
entanto, no momento em que ele se refere a leitura de Nietzsche, agora por Heidegger, trazendo a necessidade de
ler a histéria da verdade como uma histéria da propriacdo ndo subjugada a questdo do ser, uma fenda abre-se
para a hospitalidade, traduzida pelos termos dar-se, tomar posse, troca, divida, etc. (pp. 83-85). Nesta inversdo, a
diferenca sexual revela-se, uma vez que a propriacdo reenviaria, do fundo do abismo, a ndo-verdade. Sendo
acompanhada do deslocamento, surge, entdo, uma nao verdade que ndo é mais uma negacdo da verdade e sim
um dom que ndo pode ser apropriado: ndo-lugar da mulher (p. 88). Assim, a "mentira" da mulher é pronunciada
ao final do livro, simultaneamente a revelagdo da dissimulacdo de Derrida a respeito de que ela teria sido seu
tema neste trabalho: "ndo ha dom do ser a partir do qual alguma coisa como um dom determinado (do sujeito, do
corpo, do sexo e de outras coisas semelhantes — a mulher entdo nao terd sido meu tema) deixa-se apreender e
colocar em oposicao". DERRIDA, Jacques. Esporas: os estilos de Nietzsche, p. 89. Embora seja possivel ler ai
uma aporia entre a mulher e o feminino, ela ndo foi nomeada desta forma nesta obra e o fato de Levinas ja
propor uma antecedéncia da ética, do acolhimento, em relacdo a ontologia, orienta os comentarios de Derrida
para a anterioridade da diferenca sexual a propria ética, e por isso, é com Levinas que essa relacdo se constitui
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a diferenca sexual esteve associada, por Derrida, ao campo ético-politico, resultado, também,
de uma eleicdo de proximidade — ainda que haja discordancias — a filosofia de Emmanuel
Levinas®®, a qual defende a ética como filosofia primeira, apoiada na subjetividade exilada
hospitaleira, "localizada" em uma anterioridade imemoravel, antes mesmo de um passado

presente, das normas e das leis, que ressoa o tempo messianico, como ja tratado.

Desse modo, a enxertia da invisibilidade da cega chorosa — indissociavel, nela mesma,
as figuras da cega e da chorosa — na subjetividade sacrificada imemorial deve, entdo, vir a
presenca, mas uma presenca nao mais fenomenologica. Um rastro retorna e assombra, no
tempo cronoldgico, o estatuto de inferioridade da mulher, reconhecido, por exemplo, tanto na
auséncia de grandes cegas na cultura grega e biblica, quanto na concubina oferecida em
sacrificio. Té-las "encontrado”, a cega e a chorosa, enquanto acolhedoras de Outrem, para
além de suas préprias transcendentalidades e empiricidades, se ndo permitiu ainda discutir
diretamente a mulher e o feminino — tentativa que levarei a cabo neste capitulo — marcou, ao
menos indiretamente, a diferenca sexual no deslocamento da hospitalidade condicional,
aquela em que somente se recebe o outro se for possivel dobra-lo a si, excedendo até a
hospitalidade incondicional, em que se recebe todo e qualquer outro para além de seus

predicados.

Se essas figuras prometeram uma hospitalidade incondicional, e suas flexdes no
género feminino ndo consistem em um mero acaso, pois suas invisibilidades e
desqualificacGes conferidas pela tradicdo justificam a desinéncia; talvez tenha chegado a hora
de tratar delas. Se elas marcam sem marcar um deslocamento da hospitalidade, isso envolve
uma ética anterior a ontologia atrelada, como se percebe, a diferenca sexual, que ndao deixara
de ter um espaco importante nos pensamentos sobre a ética em Levinas, signatario da
afirmacdo de que "o feminino foi encontrado nesta andlise [sua obra Totalidade e Infinito]

como um dos pontos cardeais no horizonte em que se situa a vida interior"®'®. Um feminino,

com a relevancia que filésofo franco-magrebino atribui a diferenca sexual no campo ético-politico em sua
filosofia.

615 A responsabilidade pelo outro, subjetividade ética, enquanto uma interrupgdo ontolégica, politica estética....
marcando uma alteridade para além do ser "permite [Derrida] subscrever tudo o que Levinas nos diz".
[Interpolacdo minha]. DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 136.

816 [Interpolagdo minha]. LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 140. Ao contrario da tese de Helder
Machado, a respeito da relagcdo entre ética e politica na filosofia de Levinas, considero a diferenca sexual
extremamente importante nessa relagcdo, ainda que se constitua aqui uma leitura no campo da pré-ética,
corroborando com Derrida. Apesar de Machado reconhecer o feminino na filosofia levinasiana como acolhedor
do eu, ndo se propde a explicar o motivo pelo qual Levinas associa mulher ao feminino. Indicando e
considerando suficiente a possibilidade da associacdo entre os termos, essa juncao se daria pela necessidade de
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como se notard, também assombrado pela mulher. Assim sendo, como ler a diferenca sexual
na hospitalidade derridiana? Ou melhor ainda, como Derrida 1é a diferenca sexual na ética
levinasiana? Ele menciona em Adeus a Lévinas duas possiveis leituras: uma androcéntrica e

um manifesto feminista.

A outra abordagem desta descricdo ndo protestaria contra um androcentrismo
classico. Poderia mesmo, ao contrario, fazer deste texto uma espécie de manifesto
feminista. (...) Seria preciso escolher aqui entre duas leituras incompativeis, entre
uma hipérbole androcéntrica e uma hipérbole feminista? E existe lugar para uma tal
escolha numa ética?®"”

O fato da hipérbole feminista ndo protestar contra uma hipérbole androcéntrica, quer
dizer que a leitura na qual a mulher é oferecida em sacrificio pode ao mesmo tempo ser
interpretada como um manifesto feminista. Isso significa que o lugar inferior que ocupar, em
uma interpretacdo com viés androcéntrico, pode ser invertido e deslocado por uma
interpretagdo com viés feminista, sobrevindo um ndo-lugar afirmativo®®, libertador da sua
subordinacdo — assim foi com o cego e depois, simultaneamente, com a cega; assim se deve
compreender essa leitura de uma hipérbole feminista que ndo protestaria contra um
androcentrismo: da mesma posi¢cdo que ocupar, passando pelo deslocamento, deve resultar em

outro ndo-lugar. Tal desprendimento ndo invalida as criticas que possam ser realizadas ao

frisar a pluralidade dos entes habitantes da casa. MACHADO, Helder. Relagcdo entre ética e politica no
pensamento de Emmanuel Levinas, p. 84. De fato, a mulher é habitante da casa, mas como mostrarei, nunca
proprietaria. Portanto hd maneiras distintas de habitar. Sabendo que a morada é elo entre 0 mundo interior e
exterior para Levinas, portanto, perpassando pela ética, pelo social e pela politica, é preciso, entdo, compreender
as qualificacGes e o papel que desempenham as marcagOes sexuais para ndo ignorar as diferencas, ndo ignorar
uma histéria de subordinacdo das mulheres e, também, por meio dessas relacdes, quando assumida a ndo
identificacdo do feminino a mulher, atingir um "lugar" muito além da indicacao de uma pluralidade.

577 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, pp. 60-61.

618 Até este momento, trabalhei nos capitulos anteriores com o ndo-lugar designando a espago-temporalidade da
expropriacao, "local" para 14 do ser, onde o trago retraido se torna invisivel, de onde o rastro vem. Aqui, insiro,
ao tratar da aporia, a afirmacdo do ndo-lugar em detrimento de uma operacdo da aufhebung de Hegel, que na
interpretacdo derridiana submete as diferencas opositoras a um terceiro. A questdo sobre a necessidade de
afirmar a alteridade radical, ndo a submetendo ao Mesmo — ou negaria a alteridade —, é realizada pelo préprio
Derrida: "Como justificar a escolha da forma negativa (aporia) para designar ainda um dever que, através do
impossivel ou do impraticavel, anuncia-se toda via de modo afirmativo?" A designacdo im(praticavel) e
im(possivel) conteriam essa negatividade afirmativa, e por que utilizé-la para afirmar? A reposta de Derrida: "E
que é preciso evitar a boa consciéncia". DERRIDA, Jacques. Aporias: morrer — esperar-se nos "limites da
verdade", p. 31. Derrida convoca Hegel, com quem dialoga e disputa pela afirmacdo da diferenca sem precisar
fagocita-la. Diferentemente das sucessoes de figuras que rumam em direcdo a liberdade racional, a boa
consciéncia, ou a consciéncia feliz (HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Fenomenologia do Espirito), a aporia em
Derrida é justamente a impossibilidade da contradicao ndo se submeter a aufhebung, o que nao significa manter a
contradicdo infinitamente nomeada por Hegel de mé infinitude. A negacdo afirmativa da aporia vem de um
deslocamento espaco-temporal, no qual a infinitude ndo se a-presenta como negacdo, mas como um passado
imemoravel, ou seja, ndo se trata de uma consciéncia que, no final do percurso, compreenderia sua historia,
submetendo, em alguma medida, as contradi¢des como momentos de sua formacao.
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lugar da mulher na ética levinasiana, que apesar de dominante, também ndo corresponde ao

unico comentario possivel. As leituras devem interagir em uma relacdao de iterabilidade, isto

619

é, repetirem-se sem retornarem ao Mesmo, repeticdo na alteridade®”, différance que na

substituicao, enxerta a diferenca entre elas, que se distinguiriam pela associacdo "das

mulheres empiricas de fato" ao androcentrismo do "ser feminino" & hipérbole feminista®®.

A busca desse outro ndo-lugar que ndo recairia no mesmo lugar, como poderia
acontecer com um certo androcentrismo que intencionaria uma inclusdo da mulher no
esquema que a exclui, tentando torna-la visivel; depende muito do leitor®* e, especialmente,
da leitora®?, que nunca esta obrigada a dar tal sentido, nos conta Derrida em En ce moment
méme dans cet ouvrage me voici. A leitura vinda do outro, ou da outra, constitui-se de maneira
tal que é impossivel a ouvir, seja porque sua fala é silenciosa, seja porque quando alguém a

ouve a reduz, tornando-a ndo audivel, como se observa no texto Timpano:

Um discurso que se chamou filosofia — o Unico sem divida que jamais entendeu
receber o seu nome sendo de si mesmo e ndo cessou de murmurar sobre ele quase
desde a inicial — quis sempre, incluindo o seu, dizer o limite. Na familiaridade das
linguas ditas (instituidas) por ele naturais, as que lhe foram elementares, este
discurso ateve-se sempre em assegurar o controle do limite (peras, limes, Grenze).
Reconheceu-o, concebeu-o, estabeleceu-o, declinou-o segundo todos os modos
possiveis; e desde entdo, no mesmo lance, para melhor dispdr dele, transgrediu-o.
Era necessdrio que seu préprio limite ndo lhe parecesse estranho. Apropriou-se
portanto do conceito dele, acreditou dominar a margem do seu volume e pensar seu
outro. (...)

A exterioridade, a alteridade, sdo conceitos que, por si s6, nunca surpreenderam o
discurso filoséfico. Este sempre se ocupou deles de sua livre vontade. Debaixo

619 (..) iterabilidade inscreve irredutivelmente uma alteragio na repeti¢cdo (ou na identificagdo)". [Tradugdo

minha]. No original: "(...) iterability inscribes alteration irreducibly in repetition (or in identification)".
DERRIDA, Jacques. Limited inc a b c..., p. 62.

620 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 60.

621 Com a desconstrucdo da hierarquia entre expressio e signo indicativo, Derrida retira do significado a
representacdo ideal da coisa. A interioridade contaminada pela exterioridade, ou melhor, suplementada pela
exterioridade, implica que o sentido encontra-se prévio a interpretagoes, transformagdo que Maria Clara
Castelldes de Oliveira indica com um "leitor produtor de sentidos". Cf. OLIVEIRA, Maria Clara Castelldes de.
A Tradigdo interpretativa de rabinos e cabalistas, a critica literdria e a tradugdo.

622 "N3o somente o que se encontra dito af sobre esse tema, mas do dizer entrelacado que vem do outro e que ndo
volta a si mesmo, que vem (por exemplo, exemplarmente) de vocé (vem), leitora obrigada" [tradu¢do minha]. No
original: "Non pas seulement ce qui s'y trouve dit a ce sujet mais du dire entr(el)acé qui y vient de 'autre et n'y
revient jamais a lui-méme, qui vient (par exemple, exemplairement) de toi (viens), lectrice obligeé". DERRIDA,
Jacques. En ce moment méme dans cet ouvrage me voici, p. 192. Embora, nesse excerto, seja imputada a leitora
uma certa obrigacao, Derrida trabalha, ao longo de todo esse texto, com uma nogao de obrigacdo levinasiana que
vem antes do contrato, portanto nao se trata de uma obrigacdo legal, acordo ou divida — estes sempre retornam ao
mesmo. A obrigacdo que acompanha a leitora é de uma responsabilidade que é suporte ao outro, acolhimento que
como se vera, é resposta antes mesmo de qualquer questdo: aquilo que Levinas chama a ler, na sua incondicional
abertura, o que vem do outro.
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desses titulos conceituais, nunca o excederemos, o excesso é seu objeto. Em vez de
determinar essa outra circunscricdo, de a reconhecer, de a praticar, de a trazer a luz,
de a produzir, numa palavra (esta palavra é atualmente "pele nova" mais frustre da
denegacdo metafisica que se entende bem com todos esses projetos), tratar-se-ia,

mas segundo um movimento inaudito para ela, de um outro que ndo seria ja o seu

outro®®.

E por isso que, retomando En ce moment méme dans cet ouvrage me voici, mais uma
vez, depare-se com um texto que se utiliza do dialogo — tal como em Memdrias de cego. Mas
agora, nesse caso, entre uma personagem feminina e uma masculina. Esse texto inicia com o
espanto desta tltima ao ter sua voz ouvida pelo outro, no caso, outra — sua interlocutora —,

624" pois como se pode ouvir o

configurando, tal situacdo, um estranho acontecimento
inaudivel? E encerra com uma dificuldade da personagem masculina em ouvir a personagem
feminina, insinuando uma certa apropriacdao da voz da outra, uma certa indistincdo entre as
vozes, pois poderia ele duvidar de estar preso ao soliloquio husserliano®°? Conjecturas
minhas a parte, diante do apagamento da voz do feminino, enfim, ele clama por sua

interrupcao:

— Eu ja ndo sei mais se vocé [voz feminina] estd dizendo o que diz sua obra [de
Emmanuel Levinas]. Isso talvez retorne ao mesmo. Eu ja ndo sei se esta dizendo o
contrario ou se ja escreveu algo completamente outro. Ndo ouco mais a tua voz, mal
a distingo da minha, de qualquer outra, tua falta se faz para mim ilegivel de repente.
Interrompa-me®®,

Roga-se pela interrupcdo de uma voz feminina que pudesse fazé-lo evitar o
encerramento em si mesmo, na esperanca de se manter no enderecamento ao Outro no
momento mesmo em que parece se apropriar dele, ou, neste caso, dela. E por meio desta
tentativa de interrupcdo que adentro a filosofia levinasiana para esbocgar a arquitetura de uma

ética anterior a ontologia, politica, estética... na qual a diferenca sexual ndo é neutra. Far-se-4

2 DERRIDA, Jacques. Timpano, pp. 11-13.

624 "Se vocé me ouve, ja é sensivel ao estranho acontecimento. [Tradu¢do minha]. No original: "Si tu m'entends,
deja tu es sensible a l'étrange évenement". DERRIDA, Jacques. En ce moment méme dans cet ouvrage me voici
ici, p. 159.

625 "Se ¢ ser é, com efeito, processo de reapropriacdo, ndo se poderd percurtir a «questdo do ser» com um novo

tipo sem mediar com aquela outra, absolutamente extensiva, do préprio. Ora esta ndo se deixa separar do valor
idealizante do muito-préximo, o qual ndo recebe seus poderes desconcertantes sendo da estrutura do ouvir-se-
falar. O proprius, pressuposto de todo e qualquer discurso sobre economia, a sexualidade, a linguagem, a
semantica, a retorica, etc., ndo repercute o seu limite absoluto sendo na representacdo sonora". DERRIDA,
Jacques. Timpano, pp. 17-18.

626 [Tradugdo minha]. No original: "Ja ne sais plus si tu dis ce qui dit son ceuvre. Ca revient peut-étre au méme.
Je ne sais plus si tu dis le contraire ou si tu as déja écrit tout autre chose. Je n'entends plus ta voix, je la distingue
mal de la mienne, de tout autre, ta faute me devient illisible tout a coup. Interromps-moi". DERRIDA, Jacques.
En ce moment méme dans cet ouvrage me voici ici, p. 201.



170

isso, entrelacando a exposicao com a leitura de Derrida, mas no entanto, ndao se pode permitir
que esses dois fil6sofos permanecam aqui em uma relacao fraternal. Tal como antes, havera
interrupcOes dessa camaradagem com leituras, principalmente de filésofas, respondendo ja

desde os primeiros capitulos o chamado de Derrida.

3.1. Inverso da separacdo: Acolhimento da mulher/recolhimento de si

A ética como filosofia primeira, defendida na obra Totalidade e Infinito®’, por

Emmanuel Levinas, foi concebida como uma critica acerca do privilégio do ser sobre o ente.
Com a preponderancia de uma ética, Levinas quis elevar uma relacdo intersubjetiva em que

“um Mesmo tem em conta o irredutivel Outrem"®*

, ou seja, uma alteridade que ndo pode ser
reduzida e conhecida pela compreensao do ser. Isso ocorre pela impossibilidade de tomar
Outrem como objeto, resultando em uma inversdao da importancia ontoldgica ao priorizar a
ética — ambito do ente — em detrimento da ontologia — ambito do ser. Contrario a uma

tradicdo que identificava no ser um fechamento a alteridade®*

, sempre buscando reduzir o
outro ao Mesmo; a singularidade humana, em Levinas, é corporificada no ente. A proposta de
uma diferenca ontico-ontologica, na qual o ente ndo pode ser englobado totalmente no ser,

tem seu apice no que o filésofo chama de hipdstase®’, momento no qual o ente se destaca do

7 LEVINAS Emmanuel. Totalidade e Infinito.

628 O absolutamente Outro, aquele que ndo pode ser reduzido, ndo alter-ego, é designado por Levinas por
Outrem, exterioridade [Autrui] (p. 26). "Outrem ndo é outro de uma alteridade relativa como, numa comparacao,
as espécies, ainda que fossem as ultimas, que se excluem reciprocamente, mas que se colocam ainda na
comunidade de género (...) A alteridade de Outrem ndo depende de uma qualquer qualidade que o distinguiria de
mim, porque uma distingdo desta natureza ja implicaria entre n6s a comunidade de género, que anula ja a
alteridade (...) Outrem ndo nega pura e simplesmente o Eu (...) permanece infinitamente transcendente,
infinitamente estranho". LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 173.

29 Levinas identifica desde a filosofia grega uma prevaléncia do ser sobre ente, tendo seu apogeu na filosofia
heidegeriana, pois embora Heidegger tenha reconhecido a diferenca Ontico-ontolégica por meio de uma dupla
traducdo para o termo grego éon — substantivo e verbo —, mantém a associagdo do ser ao ente, sufocando essa
diferenca e impossibilitando qualquer abertura a alteridade.

830 A hipdstase seria da ordem de uma suspensdo de uma existéncia impessoal do Ser, continuando a referéncia a
filosofia heideggeriana. Isso permitiu o nascimento do sujeito, que na sua pessoalidade resultou no aparecimento
do substantivo, o ente. Levinas conservaria aqui a diferenca ontico-ontoldgica heideggeriana por meio da
tentativa do ente — que para Levinas esteve na tradicdo filoséfica sob dominio da compreensdo do Ser —
finalmente conquistar sua existéncia. "A hipéstase, a apari¢do do substantivo, ndo é somente a aparicdo de uma
categoria gramatical nova, ela significa a suspensdo do ha an6nimo, a aparicdo de um dominio privado, de um
nome. Sobre o fundo do ha surge um ente. A significacdo ontoldgica do ente na economia geral do ser — que
Heidegger coloca simplesmente ao lado do ser por uma distingdo — encontra-se, assim, deduzida. Pela hipdstase
o ser anonimo perde o seu carater de ha. O ente — o que é — é sujeito do verbo ser e, por isso mesmo, exerce um
dominio sobre a fatalidade do ser que se tornou seu atributo. Existe alguém que assume o ser, de agora em diante
seu ser". LEVINAS, Emmanuel. Da existéncia ao existente, p. 100. Sobre o desenvolvimento da hipdstase em
Da existéncia ao existente, conferir KORELC, Martina. O problema do ser na obra de E. Levinas, Capitulo III.
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ser. Esse é o nascimento do sujeito em Levinas: uma identidade do eu construida por um
movimento de retorno a si, no qual sua duplicacdo se afirma no ser, mas também, ao mesmo

tempo, um movimento de contracdo, que permite ao ente sair do ser e soerguer o humano®'.

Essa subjetividade contraida serd compreendida como uma subjetividade ética
obrigada ao acolhimento de Outrem quando ndo mais se identifica a si. Tais questdes serao
abordadas, principalmente, na obra Totalidade e Infinito, de 1961, a qual me aterei para
alcancar os propositos de apresenta-la com as devidas marcagoes da diferenca sexual. Nessa
obra, a subjetividade é constituida a partir de um eu no mundo que estabelece inicialmente
relacdes de fruicdo com o outro. Frui¢do é esta sensibilidade que permite gozar das coisas,
por meio do corpo, sem as constituir, nomear ou conhecer. Sensibilidade, por sua vez, quer
dizer contentamento e satisfacdo — e apesar da fruicdo ndo poder conhecer as coisas, nem por
isso se torna inferior a razdo, como a tradicao filoséfica costuma a posicionar: ndo esta
contemplada no ambito irracional, é antes ulterior a representacdo, esta sim, que nomeia e
conceitua, tal qual a intencionalidade husserliana, cuja anterioridade, como visto com os
deslocamentos propostos por Derrida, revelava-se no transbordamento e contaminacdo pela

sensibilidade como condicao de possibilidade.

Assim, as coisas que se oferecem a fruigdo — categoria universal da empiria®? — trazem
um excesso de sentido que é aquilo que extravasa do movimento da reducao do objeto
representado. Esse excesso ndo oferece uma face a ser tematizada: o que parece, a principio,
uma anatomia, por assim dizer, é imprescindivel para o pensamento de Levinas. Trata-se de
um contetido sem forma que ele designa elemento: o que nao pode ser possuido, uma vez que
as coisas como coisas se referem a propriedade, e elas chegam antes sem herdeiros. As
qualidades sensiveis que se fruem no elemental sdo maneiras pela qual é possivel viver de,

viver do verde das folhas, do rubro deste por do sol®®,

631 De uma maneira geral, sem especificar ou comparar as obras de Levinas, se hd uma identificagdo neste
processo de diferenciacdo entre ente e ser, é porque a tentativa do ente em se destacar do ser, por um lado, ndo
foi plenamente bem sucedida: o retorno da existéncia do ser opera na identificacdo de um eu a si quando da
afirmacdo do ente, permanecendo um encerramento. Indicativo que de alguma forma néo é possivel deixar de
ser. Por outro lado, se ha uma contracdo na propria identificacdo, e o ente pode, enfim, destacar-se do ser, é
porque a esperanca da sua libertacdo vem do Outro, defasagem de um tempo na identificacdo que permite um
desvio a si.

32 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 117.
63 L EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 119.
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A fruicdo de uma coisa — mesmo tratando-se de uma ferramenta — ndo consiste
apenas em por essa coisa em relagdo com o uso para que foi fabricada — a pena para

a escrita, o martelo para o prego a espetar — mas também em sofrer ou alegrar-se

com esse exercicio®.

7

E nesse sentimento produzido no uso das coisas, ou nas coisas que retornam a
condicdo de elemento, que o viver é fruir a vida enquanto felicidade. Embora a fruicao
acompanhe a utilizacdo dos utensilios no seu limite técnico e em suas finalidades, ela
consistiria no contentamento da existéncia que nao mais assenhoraria o existente. Por isso,
mais do que comer para manter a propria existéncia, um sentido que pressuporia um
conhecimento biolégico, o fim é o proprio alimento. Alimenta-se numa situacao em que se

% "Na frui¢do sou absolutamente para mim. Egoista

esta surdo ao Outro e de barriga vazia
(...) sozinho sem soliddo (...) surdo a outrem"**. Enquanto o excesso de sentido do alimento
fruido afaga a saciedade, a necessidade de frui-lo ndo pode ser compreendida como uma
falta®’. Para Levinas, a fisiologia é quem ensina a necessidade como falta. Conquistar a
independéncia de um eu por meio da fruicdo é ja transcender o plano fisiolégico, estando fora

38 "Viver de... é a dependéncia que se muda em soberania, em felicidade

da categoria do ser
essencialmente egoista (...) independéncia da felicidade"®®. O ente deixaria de ser o sujeito do
verbo ser® e passaria a ser autbnomo na sua felicidade em fruir, por isso "fora da categoria
do ser". A subjetividade do eu é constituida no movimento do sentimento, ndo um suporte
para a fruicdo, porque ja é fruicdo®'. Por meio dessa independéncia, o ente desenvolve-se em

antecedéncia ao ser:

83 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 117.
6% L EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 118.
6% LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 118.

7 H4 um prazer mesmo no suprimento da falta que fard com que o ente conquiste uma independéncia em
relacdo ao que necessita. Cito o exemplo de Martina Korelc: "A sede é certamente uma necessidade e
dependéncia do eu em relagdo ao outro que ele, a d4gua; mas, beber a 4gua para matar a sede é um prazer que
desmente a relagdo apenas fisiolégica da necessidade como falta". KORELC, Martina. O problema do ser na
obra de E. Levinas, p. 172.

63 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 100.
89 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 100.

640 Ha uma diferenca da nogdo de hipdstase nesta obra em relagdo as anteriores. Na nota 630, ao citar Da
existéncia ao existente, a hipostase foi retratada como possibilidade da subjetivacdo do eu tomar o controle
enquanto sujeito do verbo ser. Em Totalidade e Infinito, o recuo ao ser é dado pela fruicdo e ndo pela
subjetivacdo. Essa mudancga é também apontada por Martina Korelc para quem "Levinas parece 'corrigir' ou
desdobrar a primeira relagdo com o ser que descreveu nas obras anteriores como hipéstase, mostrando de que
modo entra nela originalmente a relacdo com o mundo. O fato nu de existir como por-se sobre o ser [fruigdo,
viver de...] ndo é nunca nu, diz o autor, mas ja encarnado nos conteidos que o preenchem e constituem".
[Interpolacdo minha]. KORELC, Martina. O problema do ser na obra de E. Levinas, p. 171.

841 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 104.
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O surgimento de si-mesmo a partir da fruicdo e onde a substancialidade do eu é
percepcionada ndo como sujeito do verbo ser, mas como implicada na felicidade —
nao tendo a ver com a ontologia, mas com a axiologia — é a exaltacao do ente sem
mais. O ente ndo estaria, portanto, sujeito a jurisdicdo da «compreensao do ser» ou

da ontologia (...) O ente é «autbnomo» em relacdo ao ser. Nao indica uma

participagdo no ser, mas felicidade. O ente por exceléncia é o homem®”,

3, A fruigdo é a primeira

Sendo assim, nenhuma atividade antecede a sensibilidade
atividade que faz surgir um eu. Entretanto, se a relacdo entre subjetividade e elemento fruido
ndo estabelecem uma relacao de escravidao, pois nao se trata de uma falta, ainda assim, a
independéncia conquistada durante a fruicao ndo se satisfaz mais somente pela felicidade do
gozar. O eu esta 14, vivendo da felicidade das coisas, mas preocupado pela inseguranga do
futuro, com suas impermanéncias e volatilidades; recolhe-se, entdo, em casa. Nesse sentido, o
que segue a passagem da fruicdo é o recolhimento. Entendo que esse é um momento
importante na filosofia de Levinas porque a independéncia de outrora ndo cumpre mais a
"autonomia" da satisfacao de suas necessidades, implicando voltar-se a si, uma tomada de
distancia em relacdo a satisfacdo ja insatisfeita. Com isso, interpreto que o recolhimento deve
se apresentar em ao menos duas direcoes, sendo a primeira a do ser-da-posse: na habitacao o
eu refugia-se e contempla pela janela as coisas que estao a disposicao ali para pegar ou largar.
Assim, a contemplacdo supde o apanhar pelas maos, e por meio delas, o trabalho transforma o
elemento em coisas, a natureza em mundo®‘. A casa ndo suspende a relagdo com as coisas —
inclusive estd aberta a elas —, mas oferece o espaco para que sejam ali depositadas. "O

"645  como resultado da

elemento fixa-se entre quatro paredes da casa, acalma-se na posse
aquisicao do trabalho. O ser da coisa chega a ser tocado e imediatamente suspendido, perdura
no tempo como substdncia. O que na verdade é guardado na casa é um ser fenomenal
enquanto aparéncia, enquanto haver. E justamente porque essa coisa ndo é em si, é que pode
ser quantificada, trocada e refletida — e pode ser, portanto, medida — pelo dinheiro. Sua
susceptibilidade permite a contestacdo de outros possuintes: surge dai a necessidade do
discurso. Revela-se, entdo, a segunda direcdo: a pressuposicao do recolhimento para o alcance

da relagdo intersubjetiva.

Desse modo, a morada, portanto, consolida-se como elemento comum as duas dire¢oes

impulsionadas pelo recolhimento: espaco para resguardar as coisas e pressuposto necessario

82 L EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito. p. 104.
83 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 141.
4 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 139.
5 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 140.
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as relacoOes intersubjetivas. Ela oferece o acalanto ao proprio eu afetado pela ansiedade de
garantir seu futuro. Como oferecer esse espaco de forma a propiciar um sentimento de ser
bem recebido e ndo converter a casa em apenas mais uma coisa que guarda outras coisas?
Uma coisa tdo importante deve assumir um estatuto de um acontecimento novo, um utensilio

46 Ao invés do recolhimento conferir um movimento de

distinto que aparece no recolhimento
negacdo da fruicdo, o recuo em relacdo as coisas implica uma novidade que aparece
positivamente como “condigdo do recolhimento”: é preciso a presenca prévia de Outro, uma
alteridade que ndo se choca com o eu, que ndo lhe indague, e que se apresente como “o

95647

fendmeno original da dogura Dogura de quem se manifesta como alteridade sem

linguagem, presente discretamente em sua auséncia, com a funcao de acolher por exceléncia.

E o Outro, cuja presenga é discretamente uma auséncia a partir da qual se realiza o
acolhimento hospitaleiro por exceléncia que descreve o campo da intimidade, é a
Mulher. A mulher é a condicao do recolhimento, da interioridade da casa e da
habitacdo®®,

A mulher é, entdo, a condicdo do acolhimento da casa, espaco cuja preponderancia na
filosofia levinasiana se deve a compreensao de que morar significa se manter no mundo ou
existir separadamente de Outrem. Isso ocorre pelo fato do ato de trabalhar a partir da casa
identificar o Eu ao Mesmo: quando a alteridade é reduzida por meio da posse, ela é reduzida a

649

um Mesmo™”. Qualquer outro reduzido deixa de ser outro. E quando um Eu se identifica, ele

650 651

ignora Outrem™”. Esse é um movimento do ser-da-posse no ente™". Levinas insiste que nao se
trata do Mesmo se opor ao outro, mas da maneira pela qual aquele se posiciona diante de um
mundo que se oferece ou se recusa a posse. E se é pelo trabalho que se possui o outro, e pela
casa é possivel trabalhar, é nesta que se permanece o Mesmo separado de Outrem —
constituicdao da propria interioridade. A casa, entdo, estabelece-se como um dos utensilios

capazes de preservar os limites dessa relagao.

Assegurado pela casa, o Mesmo é recebido pela mulher como se esta fosse a primeira

habitante, o que ndo significa que ela a possuia previamente. Sua funcdo é acolher quem

646 T EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 152.

87 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 134.

84 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 138.

89 1 EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 25.

50 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 50.

51 Mesmo e Outro sdo categorias 16gicas do ser. LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 27.
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chega. A casa so sera possuida, assim como viabilizara posses, pelo proprietdrio. Este alcanca
seu estatuto, quando, da casa, o eu descobre o mundo por meio do trabalho e suspende a
independéncia conquistada pela fruicdo, portando os objetos com intencdo de fazé-los durar,
conferindo-lhes o estatuto de haver, ou seja, de posse. Assim, a casa possibilita o trabalho que
ja ndo é mais apenas da ordem da sensibilidade, sendo do dominio: acalma a preocupacao
com o futuro e oportuniza o confinamento como recolhimento que se interioriza na habitacao.

Como ja dito, uma maneira de ser separado do Outro ao impor os limites da relagao.

Se fosse depender do proprietario, ele persistiria confortavel e conquistando novas
posses. Infelizmente, para um ser de poder, o mundo é composto por mais de um Mesmo
isolado e de outros entes que ndao podem ser possuidos ou tematizados, mas sao possuintes: "A
separagdo sé é radical se cada ser tiver seu tempo, isto é, sua interioridade"®”. Entdo, quem
chega da exterioridade, interpela pelas posses conquistadas. Quem é esse? E o Rosto® de
Outrem, aquele que aborda de cima, vindo Infinitamente — alteridade ja ndo tdo discreta
quanto a da mulher®™ — questionar suas posses. Ndo tendo a mulher a qualidade de adquirir
mercadorias guardadas na casa, tampouco podendo questiona-las, é designada sem
linguagem. Ainda assim consegue, por meio do acolhimento, provocar a interrupcao do poder
e convidar a piedade por quem indaga. Diante do infinitamente Outrem, abre-se a casa para
abriga-lo: “Nenhum rosto pode ser abordado de maos vazias e com a casa fechada: o
recolhimento numa casa aberta a Outrem — a hospitalidade — é o fato concreto e inicial do
recolhimento”®®. Na relagdo com o Rosto, uma distancia infinita é ultrapassada no instante
em que o eu depde sua soberania, abrindo espaco para hospedar o Infinito, aceitando despir-se

de sua imanéncia de possuidor; engendrando, desse modo, a transcendéncia®® em diregdo a

62 1 EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 45.

3 Em Totalidade e Infinito o rosto é a maneira pela qual Outrem se revela, recusando-se aos poderes de o
representar ou trabalhar sobre ele, ou seja, irredutivel. Impossibilitado de se tornar o Mesmo por sua
exterioridade, constitui-se como alteridade radical, resisténcia ética. Se ndo pode ser visto ou apanhado, devera
ser acolhido, porque receber Infinitamente Outrem é dar, doar. "O homem enquanto Outrem chega-nos de fora,
separado — ou santo — rosto. A sua exterioridade — quer dizer, o seu apelo a mim — é a sua verdade". [Italico
meu]. LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 271.

84 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 152.
55 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 154.

86 Considerando a diferenciagdo ontico-ontoldgica na filosofia levinasiana, que também envolve a separagdo do
Mesmo em relacdo a Outrem — exterioridade e alteridade absoluta —; o acesso a Outrem, que poderia ser
entendido como dificultoso dada a impossibilidade de totalizacdo entre um e outro, deve-se a "distancia —
diferentemente de toda a distancia — [que] entra na maneira de existir do ser exterior". [Interpolagdo minha].
LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 23. Essa distancia é a transcendéncia enquanto Desejo — porque
ndo mais necessidade da satisfagcdo da fruicao — e inadequacao.
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Outrem. O recolhimento nessa segunda direcdo, como havia sugerido, passa de um ser-da-

posse para uma ética do ser-para-Outrem.

O Desejo®™ pelo Outro, por aquele que tem um rosto e ndo um prego, posto que nio
pode ser medido, tematizado, consumido como um objeto do trabalho; esse desejo é ainda
mais alto, provocando no eu, em nome da preocupacdo com outro, o sacrificio de sua
felicidade no momento de fruicdo. E no 4pice do seu desejar que o ser-da-posse se torna ser-
para-Outrem®®. Esse gesto ético de abertura de quem ndo aborda ninguém de méos vazias, 0
dizer sim, que exclui o fechamento — ou assassinato — de Outrem, traz uma contestacao de si
em favor de uma relacdo com o Infinito, denominada por Levinas de linguagem. E dentro da
linguagem que a razdo se instaura, caracterizada como a capacidade do eu de se relacionar em

659

sociedade™”, justamente porque ao designar algo, modifica-se a sua relacao de fruicdo e de

possuidor (Mesmo separado/ser-da-posse) para colocar os objetos na perspectiva de Outrem®”°
(subjetividade oferecida/ser-para-Outrem): “a palavra que designa as coisas atesta sua partilha

entre mim e os outros”®!.

Insisto nessa relacdo intersubjetiva, que, para Levinas, supde um eu que acolhe
Outrem ao se recolher. Se a exigéncia do recolhimento, na primeira direcao (ser-da-posse),
clamava pela antecedéncia do acolhimento da mulher na casa; na segunda (ser-para-outrem),
ndo se pode deixar de lembrar, a relacdo intersubjetiva — a transcendéncia enquanto
recebimento da ideia do Infinito — também depende de seu acolhimento para suscitar esse
instante da hospitalidade por meio das portas e janelas abertas. "E preciso, pois, que no ser
separado a porta sobre o exterior esteja a um tempo aberta e fechada. E preciso, pois, que o
encerramento do ser separado seja suficientemente ambiguo"®?. Portanto, se é na casa que a
posse é possivel pelo trabalho, separando o Mesmo de Outrem, é também desde a casa que as
coisas serdo doadas, porque a doacdao depende justamente da constituicdo de um eu voltado

para si mesmo durante seu recolhimento e na sua impossibilidade de ser englobado pelos

87 Diferentemente da necessidade que entra no Mesmo, o Desejo vai para "uma coisa inteiramente diversa, o
absolutamente outro". LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 21. Ao contrario do pdo fruido que
alimenta e satisfaz, o desejo é desmedido e precisa do afastamento, da distancia. "O desejo metafisico tem uma
outra intencdo — deseja o que esta para além de tudo o que pode simplesmente completa-lo. E como a bondade —
o Desejo ndo o cumula, antes lhe abre o apetite". LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 22. O desejo,
portanto, ndo se apropria.

58 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 50.

89 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 187.
80 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 187.
661 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 187.
2 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 132.
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limites dados pela casa. Nesse sentido, a relagdo entre Mesmo e Outrem ndo extingue a

separacao.

A doacao, entdo, sera o recurso pelo qual ocorre a libertacdo do carater de proprietario.
Realizada por meio da representacdo, caracterizara, ao mesmo tempo, a liberdade. Tem-se
aqui uma concepcdo de liberdade que é sair do encerramento em si mesmo, tendo suas
propriedades compartilhadas. Outrem pde o eu em questdo e, por consequéncia, suas posses,
fazendo com que ele as rejeite e as doe. Assim, Outrem liberta o ser de suas mercadorias,
oportunizando finalmente a visdo das coisas em si mesmas e suas representagdes®®
manifestadas nas palavras. Nesse momento, as coisas recebem um nome e tornam-se
conceitos. A representacdo ultrapassa o trabalho por conta da generosidade pela qual partilha

as coisas conquistadas.

As portas e janelas abertas determinam, assim, a hospitalidade (ou nao) a Outrem.
Ocorre que a infinitude do Outro obriga um primeiro sim por meio da dissimetria posta entre
infinito e finito, j& que Outrem chega da altura® da sua Infinitude. Jacques Derrida,
comentando a obra de Levinas, questiona justamente se haveria alguma decisdo se coubesse
ao eu decidir sobre o Outro®®. E antes que o finito possa dizer um primeiro sim, ele ainda é
precedido pelo sim do outro. Derrida retoma a afirmacdo de Levinas de que "Nao sou eu — é o
outro que pode dizer sim"®®. Haveria, entdo, um sim antes da solicitagdo de hospitalidade, um
sim que faz abrir as portas antes mesmo de alguém precisar bater, que conclama um sim
obrigado pela dissimetria, ou melhor, da altura dessa dissimetria. Afinal, pode-se imaginar
como se daria isso a partir da refutacdo de uma autonomia da subjetividade ao ser libertada
pela doagdo de suas posses. Este sim ndo é dado pela subjetividade hospitaleira sendo for
precedido pelo sim do Outro, este que decide como um Outro-no-Mesmo, subjetividade
sacrificada, perseguida, que carrega a alteridade em Si, retratada no capitulo anterior em De
outro modo que ser ou para Id da esséncia. E essa alteridade irredutivel, essa alteridade
radical, esse Outro que, antes de tudo, em mim, diz sim. Levando as ultimas consequéncias

esse argumento: a decisdo caberia sempre ao Outro; em decorréncia, a decisdo nunca seria do

563 Ndo cabe desenvolver aqui, mas Levinas distingue o fenémeno de ser. Sendo o fendmeno o ser que aparece, a
despeito de permanecer ausente; o ser ja seria a coisa em si que se manifesta na palavra. LEVINAS, Emmanuel.
Totalidade e Infinito, pp. 163-164.

84 O Infinito chega de uma altura que ndo é da altura de um céu, mas designada, por Levinas, de invisivel; uma
vez que o Rosto de Outrem, no qual o Infinito se revela, ndo é possivel de ser visto. LEVINAS, Emmanuel.
Totalidade e Infinito, p. 23.

> DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 41.
6 LEVINAS, Emmanuel apud DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 41.
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eu. Assim, suspeita-se da autonomia de um eu a quem tudo corresponde e ndo precisa levar
em conta ninguém. Isto posto, pergunto: quando nao ha alteridade que nao possa ser reduzida,
ha decisdo ou apenas se reproduz a "ordem natural das coisas" sem precisar de nenhuma

interrupcao?

A hospitalidade, o acolhimento, na filosofia levinasiana, sdo concebidos como
aberturas do eu em receber para além de si mesmo, isso porque recebem o Infinito na sua
finitude. Desse modo, quando mencionei em outros momento deste trabalho a respeito da
capacidade de receber o outro, ja queria dizer esse transbordamento da capacidade de um eu.
Como comentado, isso interrompe a propriedade, inclusive considerada uma interrupcao a
fenomenologia pela prépria fenomenologia. Interrupcdo que é posta por um intervalo no
espaco-tempo, por meio de uma abertura da interioridade a exterioridade, tal como Derrida a
lia no rastro do invisivel contaminando a subjetividade transcendental; embora Levinas nao
estivesse de acordo com a contaminag¢do®’, ja que a separagdo permanece nos limites da casa.
Com ou sem contaminacao, a interioridade tem seu espago aberto, momento no qual o eu nao
decide em um primeiro momento sobre sua doagdo. Todavia, como esse movimento é um
movimento incessante, uma vez que o discurso e o encontro com Outrem ndo sucede uma
Unica vez, ao se renovar a cada instante, emerge a possibilidade para o ser-da-posse fechar
suas portas em seguida. Mas Derrida nos lembra que o primeiro sim é ja uma resposta: "é
preciso comegar por responder"®®, Entdo, digo: responder é receber. Afinal, trata-se de uma
resposta antes da questdo, ética antes da ontologia. Nesta udltima, sim, ha condi¢Ges de dizer

nao.

Ha pouco aleguei, com Levinas, que a razdo era a capacidade do eu de se relacionar
em sociedade, e acabei de expor que a hospitalidade, em sua filosofia, é a capacidade do eu de
receber Outrem para além de si mesmo. Desse modo, a relacio com Outrem por meio da
linguagem e da razdo ocorre por um acolhimento racional. Ainda que a ontologia seja
posterior a ética, o ser-para-Outrem é resultado de um deslocamento da razdao junto ao
acolhimento para uma anterioridade que pode identificar a sensibilidade a razdo. Se a

sensibilidade em um primeiro momento ndo comportava o pensamento quando na fruicdo nao

57 Derrida diz sobre Levinas: [Traduc¢do minha]. "Aparentemente, ele ama o rasgo, mas detesta a contaminagao".
No original: "Il aime apparemment la déchirure mais il déteste la contamination". DERRIDA, Jacques. En ce
moment méme dans cet ouvrage me voici, p. 177.

58 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 42.
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havia preocupagdo com outro®”, ela nunca foi irracional, apenas anterior & representagdo.
Como acabou sendo adiada por meio do trabalho, que assegurava a permanéncia das coisas,
no movimento alcancado de um ser-para-Outrem, a razao expressa no acolhimento do Rosto
sO pode ser de um acolhimento racional. Derrida, pensando sobre a relacdao entre receber e

acolher, expde a relagdo reorientando-a contra uma oposicao tradicional:

S6 se pode apreender ou perceber o que receber quer dizer a partir do acolhimento
hospitaleiro, do acolhimento aberto e oferecido ao outro. A razédo é ela propria um
receber. Outra maneira de dizer, se quisermos falar ainda sob a lei da tradi¢ao, mas
contra ela, contra as oposicoes legadas, que a razdo ¢é sensibilidade. A prépria razao
é acolhimento enquanto acolhimento da ideia do Infinito e o acolhimento é
racional®”.

Nao por acaso, lembra Derrida, as portas da casa sdo figuras cuja abertura manifestam

as palavras®”

. Retomo esse lugar ja dito do recolhimento em casa que direciona pela janela
para um ser-da-posse que trabalha, e pela porta, ao ser-para-Outrem que se doa: a
anterioridade de um acolhimento é necessaria para que o recolhimento se realize e oportunize
seus sentidos. Apesar do movimento do acolhimento aparecer apds o recolhimento, este ja
supbe o acolhimento. "Levinas abre sempre o recolhimento a partir do acolhimento. Ele

HG72. Essa

lembra a abertura do recolhimento pelo acolhimento, o acolhimento do outro
anterior posteridade nao trata de uma mera exposicdo metodoldgica, mas de uma "estrutura
ontoldgica da recordacdo"®”. O adiamento é o préprio tempo, "futuro em que a memoria se
apoderara de um passado que existiu antes do passado"®“. Essa anterioridade ndo se pde em
presenca, apagamento pelo qual se pode compreender a "suposicao" de um movimento a
outro: tudo o que fora esquecido suporta. E se o acolhimento é anterior ao recolhimento, ele

supOe a mulher, a primeira habitante, jamais a proprietaria:

Para que a intimidade do recolhimento possa produzir-se na ecumeénia do ser é
preciso que a presenca de Outrem ndo se revele apenas no rosto que desvenda a sua
prépria imagem plastica, mas que se revele, simultaneamente com essa presenca, na
sua retirada e na sua auséncia. Esta simultaneidade (...) [é] a prOpria esséncia da
discrigao®”.

59 T EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 122.
70 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, pp. 43-44.

71 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 44.

2 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 52.

7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 151.
74 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 152.
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E interessante notar como esse movimento do recolhimento, em Totalidade e Infinito,
que supoe um acolhimento que se manifesta posteriormente, depende, para sua abertura, ao
mesmo tempo, da mulher que acolhe o proprietario para que, enfim, este acolha o infinito
Outrem a partir da revelacdio do Rosto. A mulher com toda sua gentileza, discreta na
auséncia, converte-se, na anterioridade, em acolhedora por exceléncia — dotada, por
conseguinte, de linguagem silenciosa. Segundo Derrida, essas caracteristicas da mulher nao
correm o risco de passar entre o ético e o politico, mas entre o ético e o pré-ético, como se
houvesse um acolhimento antes da ética, uma acolhedora por exceléncia — mesmo ou porque
— diante de tantas faltas, ela é posicionada antes da transcendéncia, antes da eleidade do
Rosto, antes da linguagem®®. Essa anterioridade, podera ser entendida, como se notard ao
longo desse estudo, tanto como uma outra instancia do Mesmo, considerando o pré-ético
sittado em uma linha cronolégica do tempo; quanto uma abertura temporal para uma
anterioridade mais anterior que a propria ética, cujo desenvolvimento argumentativo apenas
sera esbocado, dissimetria que vem interromper o curso do tempo linear, colocando esses
movimentos em uma anterior posteridade, cuja falta de ciéncia ndo impede que se produza

assim: tempo messianico.

3.2. A mulher como chave da casa?

Pude explorar até aqui o desempenho indispensavel da mulher no papel de acolhedora
em vistas da consumacao de um movimento de recolhimento de uma subjetividade que
engendra uma maneira de ser, a0 mesmo tempo, egoista e aberta a Outrem. Uma das
possibilidades de entender este "lugar" é destinar a mulher na casa a sustentacdo de uma ética.
Entretanto, isso manifestaria um impedimento de sua participacdo na propria ética, e em
decorréncia, no social e na politica. Isso porque o Infinitamente Outro, de Levinas, ja carrega
consigo o terceiro que reclama por justica e apela para uma igualdade que ndo poderia se dar
em uma relacdo ética, intersubjetivamente dissimétrica entre Infinito e finito, mas em uma

relagdo simétrica no campo social®”’.

Dado que me ocupava da relagdo a dois, entre Mesmo e Outro, a relagdo social®’®, que

ainda ndo havia aparecido na maneira como expus até aqui a filosofia levinasiana, derivaria

7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 138.
6 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 55.
877 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 190.
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dessa relacdo intersubjetiva desde a presenca do terceiro. Este teria as mesmas condicoes que
Outrem de intimar as posses e, dada a necessaria comparacao entre eles, a medida seria
requisitada enquanto justica do direito. O terceiro, diz Levinas, apresenta-se na nudez®® do
rosto como pobre (necessitando de posses), estrangeiro (Outro que ndao é o Mesmo) e igual
(exigindo célculo e portanto, reciprocidade)®®. Essa igualdade é demandada ao mesmo tempo
em que o Rosto de Outrem se apresenta, na sua resisténcia a tematizacao, porque o terceiro ja
esta la. Devido a essa presenca, Derrida retoma o argumento de Levinas usando aspas quando

se refere a "presenca do terceiro" — participante também da relacdo intersubjetiva:

Ja em Totalidade e Infinito, é preciso insistir, Lévinas reconhece esta "presenca do
terceiro", e esta questdo da justica desde o primeiro instante, se assim se pode dizer
do rosto, como no limiar do face-a-face: "O terceiro me observa nos olhos do outro —
a linguagem é justica. Ndo que haja a principio rosto e que em seguida o ser que ele
manifesta ou expressa, se preocupe com a justica [...] A palavra profética responde
essencialmente a epifania do rosto [...] epifania do rosto enquanto ele atesta o
terceiro"®',

Inexistiria para Levinas um intermediario entre o Mesmo e o terceiro, por isso a justica
reclamada pelo terceiro ndo viria "em seguida" da revelacdo do Rosto de Outrem. A expressao
do terceiro encontrar-se-ia no rosto, mais precisamente, nos seus olhos, que, na verdade,
consistem nos olhos de "toda a humanidade que nos observa"®?. E nos "olhos do outro"
entende-se o rastro do terceiro em Outrem — por isso as aspas de Derrida para indicar a
"presenca" —, que nem na sua imediaticidade, uma vez que ndao ha comunhdo com o outro ou

com o outro do outro — lembrando que sdo separados —; e nem na mediaticidade, porque ndao

678 "Uma relacdo com o Transcendente — livre, no entanto, de toda dominagdo do Transcendente — é uma relagdo
social". LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 64. Marca-se, aqui, a intrinsecabilidade da relagdo ética
intersubjetiva e a relacdo social.

7 A nudez das coisas geralmente é avaliada pelo cumprimento de sua funcdo, sem apresentar nenhum
ornamento, segundo a metafora apontada por Levinas. Uma opacidade do mundo que se perde em sua forma,
pode té-la reintroduzida por uma finalidade nova, a beleza. Ao contrario da ciéncia ou arte que ao colocarem luz
sobre a forma, encontram a beleza ou a funcao das coisas, a linguagem, maneira pela qual Outrem se revela, tem
outra tarefa: "consiste em encontrar em relacao com a nudez liberta de toda a forma, mas que tem um sentido por
si mesma, significante antes de projetarmos luz sobre ela, que nao se apresenta como privacdo de fundo de uma
ambivaléncia de valores — como bem ou mal, como beleza ou fealdade — mas como valor sempre positivo. Uma
tal nudez é o rosto". O rosto entdo ndo serd desvelado pela ciéncia ou pela arte, revela-se sob uma luz que é
exterior a quem tenta olha-lo, que vem de si préprio e ndo em referéncia a quem o acolhe, ja que ndo é possivel
vé-lo. Ainda, a nudez também serd compreendida, por Levinas, como relativa ao pudor, e também ao rosto, pois
"sé um ser absolutamente nu pelo seu rosto pode também desnudar-se impudicamente". LEVINAS, Emmanuel.
Totalidade e Infinito, p. 61.

%0 1 EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, pp. 191-192.

%1 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 80. Os colchetes pertencem a propria citagdo e a referéncia a
Levinas pode ser encontrada em LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 191.

682 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 191.
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ha intermedidrio nessa relacdo®”; mas na sua presenca-auséncia, assente uma igualdade
produzida "onde o Outro comanda o Mesmo"®*. Um rastro de um terceiro que interrompe o
face a face intersubjetivo e, por meio da linguagem como maneira de compartilhar as posses,
instauraria a comunidade humana para além das semelhancas dos contetidos biol6gicos®®,
favorecendo os critérios da diferenca dissimétrica e da linguagem. Contudo, essa comunidade

criada é a da fraternidade®®.

Interpretacdes que comungam uma leitura androcéntrica da filosofia levinasiana,
mostrardo como a mulher, com sua linguagem silenciosa, constituiria um "terceiro"
intermediador anterior, sem possuir os privilégios que foram tratados ha pouco. A ela seria
rechacado tanto o estatuto de segundo (Outrem), quanto o de terceiro (outro presente-ausente
no Outrem) — reservados a um Outro homem com quem se forma uma sociedade fraternal —
para reivindicar igualdade, porque nao disporia das mesmas capacidades de Outrem de por em
questdo as posses. Ao contrario, ela habitaria e organizaria a casa cuja funcao é, dentre outras,
permitir o trabalho e o ser-da-posse: uma alteridade facilitadora de uma ética e desprovida de

S

relacdo social. Seria ela uma chave que abre e fecha a porta da casa que da acesso a

Q-

linguagem falada? Linguagem que no discurso da relacao intersubjetiva se contrapoe

linguagem silenciosa da mulher na casa.

Esse papel é criticado, por exemplo, na histoéria da filosofia, por Simone de Beauvoir.
Na terceira parte do primeiro volume de O Segundo Sexo é possivel ter acesso a sua
compreensdo acerca do processo de transcendéncia do homem em detrimento da imanéncia
da mulher. Para a filésofa, a alteridade positiva e verdadeira s6 poderia ser auferida por um
igual no caso de um homem sendo outro para um homem; encontro que acarretaria a
passagem da imanéncia a transcendéncia. Diferentemente de Levinas — em que diante de uma
face que nao pode ser reduzida, a transcendéncia converte-se em liberdade da subjetividade
oferecida a Outrem —, para Beauvoir, o homem, apesar de conquistar sua soberania pela
transcendéncia, sente-se em perigo diante da soberania de Outro. Com medo, prefere situar-se
entre a imanéncia e a transcendéncia. Apesar do ser renunciar a posse para transcender a
existéncia, esse processo nunca se completa. Aqui aparece a mulher beauvoiriana no seu papel

de facilitadora:

88 DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metdfisica, p. 129.
68 1 EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 192.
55 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 191.
5% LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 191.
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“(...) ela é o intermédio entre a natureza exterior ao homem e o semelhante que lhe é
idéntico. Ela ndo lhe opde nem o siléncio inimigo da natureza, nem a dura exigéncia
de um reconhecimento reciproco, por um privilégio tinico, ela é uma consciéncia e
no entanto parece possivel possui-la em sua carne (...)%’.

Em sua descricado histérica, a mulher, em Beauvoir, ndo conquista a posicdo de sujeito,
pois ndo adquire reciprocidade; consiste em ser objeto do homem, auxiliando sua saida da
imanéncia para a transcendéncia, a despeito de sua prépria permanéncia no primeiro estado®®,
Perde a possibilidade de manter a relacdo sujeito-objeto, porquanto seu destino €

% no contexto de sua

condicionado pelo homem, mas também se escolhe como Outro®
socializacdo. Tornada objeto e ndo conseguindo retornar a si como sujeito, cabe-lhe a fungao
de facilitadora entre a imanéncia e a transcendéncia masculina. Da mesma forma, seria
possivel uma certa leitura da mulher levinasiana que a conduz para o lugar de auxiliadora do
trajeto, sem ela mesmo nunca alcangar a transcendéncia, permancendo na casa, abrindo e
fechando a porta. Ainda que essa seja uma alteridade positiva, que ndo choca com a
subjetividade que acolhe — aquela, reservada ao homem, que, por isso, tornar-se-a proprietario
da casa —, esse papel se assemelha ao desempenhado pela alteridade negativa da mulher n' O

Segundo Sexo, que ajuda o homem a se tornar soberano, desprovido, na relacdo com a mulher,

do perigo de ser reduzido a objeto.

Essa mesma falta de reciprocidade da mulher na filosofia levinasiana, levou Beauvoir
a inseri-la numa tradicdo que permanentemente secundariza a mulher. Tal comentario foi
consumado em nota introdutéria e cita a passagem na qual o filésofo se questionava sobre a
possibilidade de haver uma alteridade como maneira de ser positiva ao mesmo tempo que nao
pudesse ser complementada, incorporada ou vinculada a consciéncia. Lévinas conclui: “a
contrariedade que permite ao termo permanecer como absolutamente outro, é o feminino”®*”.
Beauvoir responde, em tom irdnico, supondo que o filésofo ndo tenha esquecido que a mulher

possui também consciéncia de si, e que, para além do fato de Levinas ndo reconhecer a

reciprocidade entre sujeito e objeto, na relacdo entre a mulher e o homem, a primeira aparece

%7 BEAUVOIR, Simone de. O Segundo Sexo: fatos e mitos, p. 200.

68 Ndo se trata de dizer que a mulher ndo é sujeito enquanto possui consciéncia de si, mas que historicamente a
mulher foi constituida como Outro Absoluto do homem, tornando-se seu objeto, em que o seu Para-si é
renegado. "Ao se apreender e ser apreendida concretamente como Outro, o que se manifesta na mulher é o
esforco em renegar o movimento constitutivo do ser Para-si que é". GUNELLA, Elis Joyce. Ontologia e Etica
n’0 Segundo Sexo de Simone de Beauvoir, p. 25.

89 BEAUVOIR, Simone de. O Segundo Sexo: fatos e mitos, p. 202.

80 LEVINAS, Emmanuel apud BEAUVOIR, Simone. O Segundo Sexo: fatos e mitos, p. 13. A referéncia a
Levinas pode ser encontrada em LEVINAS, Emmanuel. Le temps et l'autre, p. 140.
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na sua descricdo como mistério, mais do que isso, seria definida como misteriosa para ele, e,

com isso, afirmar-se-ia um privilégio masculino:

Suponho que Levinas ndo esquece que a mulher é igualmente consciéncia para si.
Mas é impressionante que adote deliberadamente um ponto de vista de homem sem
assinalar a reciprocidade do sujeito e do objeto. Quando escreve que a mulher é
mistério, subentende que é mistério para 0 homem. De modo que essa descricdo que

se apresenta com intencdo objetiva é, na realidade, uma afirmacgdo do privilégio
masculino®'.

A forca argumentativa de Beauvoir ganha contornos tradicionais pelo papel que tem
sido relegado as mulheres, especialmente se considerada a associacao realizada por Levinas
entre mulher e domesticidade. Porém, o ponto em que ela insiste, do Sujeito Absoluto

892 _ onde insere a nota

reservado aos homens; e as mulheres, a alteridade do Outro Absoluto
denunciando os problemas da filosofia levinasiana —, ignora a divergéncia como ambos
pensam essa alteridade. Na propria nota de Beauvoir, a citacdo do excerto escolhido de Le
temps e l'autre demonstra a preocupacdo do autor com uma alteridade positiva, contraria a

negatividade postulada por ela:

Ndo haveria uma situagdo em que a alteridade feminina definiria um ser de
maneira positiva, como esséncia? Qual é a alteridade que ndo entra em pura e
simples oposicdo das duas espécies de mesmo género? Penso que o contrario,
absolutamente contrério, cuja contrariedade ndo é em nada afetada pela relagdo que
se pode estabelecer entre si e o correlativo, a contrariedade que permite ao termo
permanecer absolutamente outro, é o feminino. O sexo ndo é uma diferenca
especifica qualquer... A diferenca dos sexos ndo é tampouco uma contradi¢do... Nao
é também uma dualidade de dois termos complementares, porque esses dois termos
complementares supdem um todo preexistente... A alteridade realiza-se no feminino.

Termo de mesmo quilate, mas de sentido oposto a consciéncia®®.

A incompatibilidade entre as duas filosofias — o que torna, as vezes, dificil a
comparagao — impede que a alteridade da mulher proceda igualmente em ambos. Como visto
em Totalidade e Infinito, o feminino esteve primeiramente correlacionado a ordem da
sensibilidade e ndo a da razao, por isso, nao pode ser iminentemente alcado a consciéncia, isto
é, a consciéncia representativa. Isso porque a razdo ja foi deslocada, enquanto recepcdao do

Infinito, para a anterioridade da sensibilidade. Embora a subjetividade hospitaleira permita a

! BEAUVOIR, Simone de. O Segundo Sexo: fatos e mitos, nota 3, p. 13.
82 BEAUVOIR, Simone de. O Segundo Sexo: fatos e mitos, p. 201.

593 [Grifo meu]. LEVINAS, Emmanuel apud BEAUVOIR, Simone de. O Segundo Sexo: fatos e mitos, nota 3, p.
13. A referencia a Levinas pode ser encontrada em LEVINAS, Emmanuel. Le temps et I'autre, p. 140.
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consciéncia de si — "em sua casa" — em outros moldes que nao os referidos por Beauvoir, ao
ocupar um lugar na anterioridade, a posicao da mulher ganharia atributos de oposicao a
consciéncia. Mas somente se isso ndo significar uma relacdo de negatividade, uma vez que a
presenca discreta da mulher é positiva e ndo uma oposicdo ao recolhimento. Com isso,
Levinas quer evitar a oposicdo simétrica e reciproca. E, talvez, aqui, s se possa compreender
essa positividade, que ndo é negatividade do seu outro, se levada em conta a anterioridade do
tempo messianico, saindo da légica do tempo linear. Mas esta ndo parece ser a leitura

beauvoiriana.

Essa alteridade da mulher, se, todavia, é considerada, para a filésofa, o Outro
Absoluto®™; em Levinas, é apenas na relacdo intersubjetiva, da qual a mulher ndo participaria,
adotando uma leitura androcéntrica, que Outrem é posto como diferenca absoluta. O
absolutamente Outro advém, dentre outras coisas, da separagao radical entre 0 Mesmo e o
Outro. E verdade que, mesmo em Totalidade e Infinito, a mulher esta dentre as alteridades
elegidas por Levinas, como ele apontou também em Le temps e l'autre, mas neste ultimo ela
se encontra em uma absolutizacdo da alteridade no ambito erético, que como sera tratado, ndo
ganha o estatuto ético da fraternidade. Por isso, o Absolutamente Outro ndo possui as mesmas
qualificacdes nas duas filosofias. As divergéncias, ja postas com relacdo a positividade e
negatividade da alteridade feminina, revertem-se na pretensdo de uma assimetria que
interrompe a totalidade, defendida por Levinas, em desarmonia com a mulher objeto
incorporada ao sujeito homem, descrita por Beauvoir. O filésofo franco-lituano busca a
constituicdo de uma individualidade pacifica que leva em conta Outrem, sem reduzi-lo e, ao
mesmo tempo, sem dissolvé-lo na coletividade. Uma alteridade negativa, seja da mulher, seja
de Outrem, aprisionar-se-ia no modo de ser-da-posse. A critica de Beauvoir preservaria em

Levinas o que precisamente ele mais critica: a violéncia do Mesmo.

Logo, para Levinas, tanto a alteridade discreta, da mulher, quanto a indiscreta, de
Outrem, sdo alteridades positivas. De uma parte, a relacdo sexual ndao é complementar ("a
diferenca dos sexos ndo é tampouco uma contradigdo... Nao é também uma dualidade de dois
termos complementares"), e de outra, a totalidade ndo fecha o circulo entre a finitude do
Mesmo e a Infinitude do Outro. Manter uma relacgdio com Outro exige distancia, cuja
separacdo, que tem seus limites assegurados na casa, designa impossibilidade de sua

assimilacdo. A relacdo com a negatividade faria o objeto retornar ao Mesmo. E o que ocorre

894 BEAUVOIR, Simone de. O Segundo Sexo: fatos e mitos, p. 201.
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com o trabalho desde a casa: o ndo-eu elemental torna-se coisa, uma posse, logo, reduzida ao
Mesmo. Apesar de termos comentado que Levinas diz que o Mesmo ndo se opde aos objetos
no mundo, a identificacdo entre o eu e 0 Mesmo por meio do trabalho é agora interpretada por
Derrida, em seu texto Violéncia e Metdfisica, por um jogo de identificacdo que conserva certa

negatividade, uma vez que o eu ndo sai de si neste movimento:

O eu é 0 mesmo. A alteridade ou a negatividade interior do eu, a diferenga interior é
apenas aparéncia: uma ilusdo, um "jogo do Mesmo", o "modo de identificacdo" de
um eu cujos momentos essenciais chamam-se o corpo, a posse, a casa, a economia,
etc. Lévinas consagra-lhe belas descrices. Mas esse jogo do mesmo ndo é
mono6tono, ndo se repete no mondlogo e na tautologia formal. Trabalho de
identificacdo e produgdo concreta do egoismo, ele comporta uma certa negatividade.

Negatividade finita, modificacdo interna e relativa pela qual o eu finge ser ele

mesmo em seu movimento de identificagdo. Altera-se, assim, rumo a si em si®®.

Com isso Derrida pode dizer, ao contrario da relagdo que se estabelece com as posses,
que na relacdo com Outrem — separacdo e transcendéncia metafisica®® na filosofia de Levinas

—ndo se aplicaria a categoria da negatividade®’

, ou ja seria reduzido ao Mesmo. Fosse assim,
nunca se poderia encontrar com ele. No entanto, mais adiante, insistindo na questdo da
positividade dessa alteridade que ndo pode ser reduzida, restara ainda uma diivida sobre como
seria possivel falar de uma positividade de um outro irredutivel por meio do negativo in antes

de (in)finito, ou seja, um ndo-finito que nao fosse ja negatividade.

De fato, a filosofia de Levinas, em Totalidade e Infinito, mostra a irrealizavel producao
de uma linguagem que pretende dizer um Outro sem utilizar a linguagem da reducdo ou de
um Logos que sempre torna o outro objeto, inclusive Outrem. Antes de dar lugar a uma critica
que favoreceria uma visdao androcéntrica, por exemplo, beauvoiriana, em que se poderia ao
negativar a positividade da Infinitude do Outro a transpassar a alteridade da mulher — ja que
se trata de uma das alteridades elegidas por Levinas —, reverberando a negatividade da
alteridade feminina postulada pela filésofa; Derrida opera um deslocamento a partir da
constatacdo de que nao ha outro jeito de dizer o excesso de infinitude a nao ser usando dessa

698

mesma linguagem™®. Dizer ndo anteriormente a algo, ndo seria 0 mesmo que dizer o seu

oposto, mas "dizer que a exterioridade infinita do Outro ndo é espacial (...) ndao designa-la

5 DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metafisica, p. 133.

5% A metafisica é a relagio do Mesmo e do Outro sem totalizagdo. LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito,
p. 27.

57 DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metdfisica, p. 134.
9% DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metdafisica, p. 160.
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sendo por via negativa ndo é reconhecer que o Infinito ndo se diz?"*®. Ao invés de negar a
possibilidade de dizer positivamente um outro por meio de uma linguagem sempre negativa,

reduzindo o Outro ao Mesmo; afirma-se um Outro impensavel, indizivel, para além do Ser e

700 701

do Légos™. Ainda, sua positividade também guarda uma certa negatividade™", entendida aqui
como aquela a qual Outrem ira resistir, impossibilitando o trabalho ou a tematizacdao de atuar
sobre ele. Dessa maneira, estariamos diante do impossivel dentro das regras estabelecidas pela
ontologia. Ir para la da esséncia, como discutido no segundo capitulo, ndo diz o outro modo
do ser, mas outro modo que ser, silencioso no que diz respeito as regras gramaticais, dito na

inviabilidade de verté-lo:

Esse chamado ndo deve poder nem se pensar e nem se dizer. Em todo o caso, o fato
de a plenitude positiva do infinito classico ndo poder traduzir-se na linguagem,
sendo traindo-se por uma palavra negativa (in-finito), talvez situe o ponto em que,

mais profundamente, o pensamento rompe com a linguagem’®.

Dessa maneira, seria possivel transformar, com Derrida e Levinas, um "pensamento

que rompe com a linguagem" em deslocamento para o acolhimento racional e "a
impossibilidade de dizer" em linguagem silenciosa porque impensavel, indizivel. Deparar-se-

ia aqui, novamente, com a positividade da mulher?

A relacdo com o Infinito por meio do acolhimento anterior a propriedade depende
dessa linguagem silenciosa. Que ndo seja uma relacdo de negacdo, enquanto exclusdo, mas
um deslocamento no qual funciona como intermediagdo assimétrica entre a imanéncia e
transcendéncia. Nesse abrir e fechar a porta para que a consciéncia de si possa falar, ai, é
possivel detectar a mulher vitima de um sacrificio, condicao de possibilidade de uma relagado
ética em que um sacrificante se oferece para hospedar Outrem, que vem de cima, com a
Infinitude de um deus, que comanda e assujeita o colhedor dos beneficios da consagracao,
mas que sem ela, ndo teria podido receber o Infinito? Por meio da pessoa oferecida, no caso, a
mulher, ou potencialmente oferecida, uma vez que ela pode ainda ndo ter sido imolada —
como ocorre nos exemplos biblicos de condicdo de hospitalidade de 1.6, mas que vive na
expectativa e iminéncia de cumprir seu papel —, o sacrificante entra em contato com o Infinito,

porque a mulher o recebe.

89 DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metdfisica, p. 161.
7% DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metdfisica, p. 163.
' DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metdfisica, p. 162.
72 DERRIDA, Jacques. Violéncia e Metafisica, p. 163.



188

Se a relagdo a dois entre finito e Infinito, entdo, dispensa um terceiro intermedidrio, ou
seja, as tarefas de um sacerdécio digno de tocar a vitima, ainda assim um intermediério é
necessario, nesse caso, uma oferenda intermedidria. Nao ha rentncia da oferenda-mulher para
que o sacrificio se efetue, ao contrario, ela consiste em uma parte estritamente necessaria do
rito, pois sua vida oferecida justifica a busca pela purificacdao do sacrificante ao transcender.
Em outras palavras, ela abre a porta da casa para o ser-da-posse se tornar ser-para-Outrem,

acolhendo a alteridade irredutivel.

Tomou-se acima a defini¢do de sacrificio elaborada por Marcel Mauss e Henri Hubert,
para realizar as imprescindiveis correspondéncias metaféricas: "o sacrificio é um ato religioso
que mediante a consagracao de uma vitima modifica o estado da pessoa moral que o efetua ou
de certos objetos pelos quais se interessa"’*. Escolhi Mauss e Hubert ndo apenas por tratarem
do tema posto em questdo — o sacrificio —, mas devido, do ponto de vista antropolégico,
adotarem metodologicamente uma analise a partir de textos sanscritos e biblicos™,
privilegiando o didlogo com nossos autores. Também ndo possuem interesse em tipificar os
diferentes sacrificios, mas encontrar uma unidade a qual possam ser reportados, como a
definicdo reproduzida. Desse modo, se acatada essa definicdo, ainda se pode dar mais um
passo: assumir que a subjetividade contraida, subjetividade ética de Levinas, aquela que
retorna sobre si mesma pelo recolhimento para nao se identificar tautologicamente — apesar do
trabalho —, produzindo modificacdes em si — do ser-da-posse ao ser-para-Outrem —; ela
realiza esse movimento pela transcendéncia. Para isso, demanda inevitavelmente a

intermediacao da mulher.

Retornarei mais a frente a esse assunto. Quis antes assinalar uma visao androcéntrica
da mulher, na filosofia levinasiana, que ndo derivasse necessariamente de uma exclusdao pela
negatividade: uma assimetria que ndo seja negativa, uma oferenda que nao seja objeto, uma
vez que a vitima passa pelo processo de santificacdo quando a divindade é convidada a descer
sobre a oferenda, garantindo a diferenca positiva do descompasso, no sentido em que tocaria,
por um instante, o estatuto de Outrem. Mesmo assim, a mulher mantém-se no lugar de
condicdo de possibilidade de uma ética, condicao da comunicacdo, vitima que sustenta as
relacdes sem delas efetivamente participar. Catherine Chalier, autora de Figures du féminin:

Lecture d'Emmanuel Levinas, concordaria com essa positividade da dissimetria provocadora

703 MAUSS, Marcel; HUBERT, Henri. Sobre o sacrificio, p. 21.
704 MAUSS, Marcel; HUBERT, Henri. Sobre o sacrificio, p. 15.
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de desigualdade, pois as figuras do feminino, tais como "manifestacdo sem manifestacao,

ouvir sem palavras, linguagem silenciosa”"

, com as quais se recebe o proprietdrio em casa,
ndo sao socioldgicas, nem tampouco psicoldgicas, mas paradigmas moral e ontologicos: a
gentileza com que a mulher recebe ndo tem altura da Infinitude e, por isso, é impedida de
transcender e participar da relacdo ética’. Sua fungédo é permitir que o masculino rompa com
o exterior inabitadvel, fazendo aparecer um lugar no espaco — a casa — para assegurar suas
coisas, uma vez que ele mesmo € incapaz de defendé-las. O homem é desorientado e, tendo
seu trabalho explorado — maneira pela qual Chalier entende a inseguranca da instabilidade dos
alimentos que segue o momento da fruicio —, busca na morada, por meio da recepcdo da
mulher, um repouso que o fortaleca. Ela o auxilia reorientando e revigorando, fazendo com
que ele supere a alienacdo de seu trabalho por meio de uma relagdo positiva — e ndo de
oposi¢do — na qual ha compartilhamento com Outrem””: "O acolhimento feminino ndo pode
reivindicar nada exceto a condi¢do da ética"’®. Contudo, esse lugar anterior a uma ética,
igualmente apontado por Derrida, pode significar ndo apenas o lugar de seguranca (sim, ainda
ontolégico) das posses do trabalho, por todas as tarefas que a mulher cumpre dentro de casa,
mas também de expropriacdo da subjetividade. Pois, relembrando uma vez mais, Outrem é o
unico que pode por em questdo as posses, afinal a mulher como primeira habitante da casa, e
ndo proprietaria, apenas recebe o proprietario. Declaradamente hospedeiro, o proprietario é

convertido em hospede, isto é, acolhido quando chega em casa, o hospedeiro deixa, por meio

dessa acdo passiva, de ser o donatario para ser hospedado:

Ele recebe a hospitalidade que ele oferece na sua propria casa, ele a recebe de sua
propria casa — que no fundo nao lhe pertence (...). A habitacdo se abre ela mesma, a
sua "esséncia" sem esséncia, como "terra de asilo". O que acolhe é sobretudo
acolhido em-si. Aquele que convida é convidado por seu convidado. Aquele que
recebe é recebido, ele recebe a hospitalidade naquilo que ele considera sua prépria
casa’®.

Portanto, o "em casa", anteriormente chamado de consciéncia de si enquanto

subjetividade hospitaleira, é expropriado pela mulher. Assim, pode-se entender melhor o que

7% CHALIER, Catherine. The exteriority of the feminine, p. 177.

7% CHALIER, Catherine. The exteriority of the feminine, p. 174. Este texto é um capitulo traduzido de Figures
du féminin: Lecture d'Emmanuel Levinas para a lingua inglesa.

77 CHALIER, Catherine. The exteriority of the feminine, pp. 171-173.

7%8 [Tradugdo minha]. No original: "The feminine welcome can not lay claim to being anything but a condition of
ethics". CHALIER, Catherine. The exteriority of the feminine, p. 174.

7% DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 58.
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Levinas quis dizer com uma alteridade feminina "oposta" — ndo no sentido da légica formal,
mas operando ja na dissimetria — a consciéncia que tanto incomodou Beauvoir: a mulher
expropriaria a propria consciéncia representativa, portanto justamente o que ela nao poderia
possuir era a consciéncia representativa. A casa que ndo tinha sido posta em questdo por
Outrem, agora é posta em questdo pela mulher passivamente. Ela ndao indaga, ela recebe e
apoia a doacdo. E interessante recuperar onde Derrida se ampara para realizar tal passagem:
um deus que expropria o "'proprietdrio” de seu préprio mesmo e a ipse de sua "ipseidade"”"
aparece em Rosenzweig, com a divindade reivindicando sua terra e concedendo ao povo

eterno o lugar de estrangeiro em sua propria casa’"!

. A despeito da aproximacdo "parecer
forcada ou artificial", alega Derrida, o argumento é utilizado justamente para fazer valer as
semelhancas entre a lei divina, que faria do habitante um hospede recebido em sua propria

casa, e o ser feminino, como "acolhedor por exceléncia". Uma afinidade entre deus e mulher?

Essa aproximacdo teria sido melhor compreendida entre o Infinitamente Outro e
deus’, na dimensdo do divino aberta pela relagdo com o Rosto de Outrem. Mas agora ela se
compraz com a mulher? Erguer uma relacdo mais proxima entre a mulher e o divino, que
acabou de ser observada pela associacdo com a lei divina e na exposicao da mulher ao
sacrificio, ganhara outros apontamentos na ultima secdo deste trabalho. Aqui, o pertinente é
pensar a necessidade da mulher expropriar a subjetividade para que a porta seja aberta:
para hospedar Outrem é preciso antes ser héspede da propria casa; para acolher, é preciso
antes ser acolhido. Caso Outrem viesse de sua altura expropriar a subjetividade, seria
entendido como uma dominagdo. Como a mulher expropria a subjetividade com sua dogura,
essa abertura é de uma passividade que se entende como responsabilidade por Outrem e nao
por um dominio. A casa oportuniza o trabalho que gera posses, mas ao expropria-las, o ser
feminino oportuniza o compartilhamento das posses — transcendéncia — com Outrem. A

mulher na sua antecedéncia engendra também o posterior compartilhamento.

Mas seria a mulher ou o ser feminino que expropriaria a subjetividade? Até aqui se
usou mulher e feminino como um par sindbnimo para caracterizar suas posicoes de limiar no
ambito de uma pré-ética. Mas Derrida ja tinha nos alertado para duas leituras em Levinas que

nos levam para direcoes distintas: uma hipérbole androcéntrica e uma hipérbole feminista,

71 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 58.

I Por exemplo, Deus se dirige aos hebreus e outros povos em Levitico, 25:23: "A terra ndo serd vendida
perpetuamente, pois que a terra me pertence e vos sois para mim estrangeiros e hospedes". Biblia.

712 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 131.
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que dependeriam, em cada caso, de assumir um termo ou outro. Stella Sandford avalia esse
posicionamento a partir da sequéncia cronologica das obras de Levinas, o que ajuda a
demarcar melhor essas leituras. Defende que as tedricas feministas que desejam efetuar seus
trabalhos de critica devem afirmar a associacdo entre o conteido empirico — a mulher — e o
que a autora denomina de categoria filos6fica — o feminino’™® —, baseando-se, especialmente,
nas primeiras obras do fil6sofo, contempladas aproximadamente até 1960. Ao passo que, se
for levada em conta a filosofia levinasiana como um todo, principalmente as obras
posteriores, é importante negar o vinculo: essa diferenciacdo entre tais termos atingiria o
objetivo, buscado por Levinas, de produzir uma estrutura da diferenca sexual capaz de operar
seu papel puramente metafisico, ou seja, livre das predicacoes fisiol6gicas. Contudo, longe de
se constituir como uma estrutura formal abstrata, o que resta é uma diferenca sexual
identificada a alteridade feminina quando esta é expressa por um ponto de vista do homem

714

que assume o outro como mulher”**. Com Derrida, esse mesmo argumento aparece em En ce

moment méme dans cet ouvrage me voici:

Sua assinatura [de Levinas] assume, portanto, a marca sexual, fendmeno marcante
na histdria da escrita filos6fica, na medida em que esta sempre teve interesse em
ocupar essa posicdo sem remarca-la ou sem assumi-la, sem assinar sua marca. Mas
também me parece que a obra de E.L. [Emanuel Levinas] tenha sempre
secundarizado, derivado, a alteridade como diferenca sexual’".

Disso resulta, segundo Sandford, ao contrario do que pretendia Levinas, uma diferenca
sexual absorvida no seu conteido imanente, operando com a transposi¢ao da mulher empirica,
ja que Levinas assume o eu masculino a partir de sua marca sexual. Por isso, mesmo obras
posteriores a 1960, como as que trabalhei nesta pesquisa — Totalidade e Infinito e De outro
modo que ser ou para ld da esséncia — acarretariam a impossibilidade de considerar os termos

716

de maneira separada’®. O manifesto feminista, no qual Derrida propde a positividade do

feminino dissociada da imanéncia da empiricidade da mulher, deveria utilizar-se da metafora.

713 SANDFORD, Stella. Levinas, feminism and the feminine, p. 149.
714 SANDFORD, Stella. Levinas, feminism and the feminine, pp. 149-150.

715 [Tradugdo minha]. No original: "Sa signature [de Levinas] assume donc la marque sexuelle phénomeéne
remarquable dans l'histoire de 1'écriture philosophique, si celle-si a toujours eu intérét a occuper cette position
sans la remarquer ou sans en assumer, sans en signer la marque. Mais aussi bien I' oeuvre d' E.L. me parait avoir
toujours secondarisé, dérivé, l'altérité comme différence sexuelle". DERRIDA, Jacques. En ce moment méme
dans cet ouvrage me voici, p. 194.

716 A separacdo entre os termos mulher e feminino na obra De outro modo que ser ou para ld da esséncia ndo
sera analisada nesta pesquisa, mas indicada como sugestdo na Conclusdo para dar continuidade a interpretacao
do Manifesto feminista.
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Mas para Sandford, o uso de metaforas, mesmo no deslocamento, continuaria aludindo ao
empiricamente existente. Esta é a acusacdo conferida a Derrida por esquecer tal remissao ao
dizer que o manifesto feminista deve se apropriar do feminino e se distinguir da mulher

empirica”’.

A auséncia de um ou dois textos especificos onde ele teria sido exposto gerou um dos
objetivos desse trabalho, justamente para contribuir na elucidagdo do que se poderia julgar
uma falta, tendo ja Carla Rodrigues iniciado essa empreitada em Duas palavras para o
feminino: hospitalidade e responsabilidade. Embora ela ndo trabalhe precisamente com o
manifesto enquanto expressao orientadora e nem exclusivamente com a leitura derridiana de
Levinas, introduzindo outros fil6sofos lidos pelo filésofo, tais como Nietzsche e Heidegger;

718 Nesse momento,

entrega uma tese sobre o feminino como pensamento da desconstrucao
vou desviando meu tijolo dessa construcao, (des)assentando-os com Rodrigues, para dizer que
se Derrida ndao o desenvolve enquanto tal é porque ndao é uma interpretacao possivel de se
fazer em um ou dois textos, mas em todo seu pensamento enquanto hospitalidade. Nao vou

me deter mais aqui porque estou adiantando conclusdes.

Seja como for, h4, a favor de Derrida, o fato de que se ele insinua uma distingdo entre
mulheres empiricas e feminino para poder desenvolver suas duas leituras, ndo se pode
esquecer, elas sdo aporéticas e, por isso, uma hipérbole feminista ndo protestaria contra uma
hipérbole androcéntrica. Havera um deslocamento, sem dtivida, mas ambas leituras ocorrem
ao mesmo tempo: a questdo € que uma tera o estatuto de condicao de (im)possibilidade da
outra. Nem feminino e nem mulher sdo negados — assim como o signo indicativo contaminava
de realidade a ideia e trouxe abaixo a separacdo deste com o signo expressivo, revelando-se
simultaneamente no deslocamento temporal como condi¢ao de possibilidade da presenga por
meio da piscadela de olho; o feminino também contaminara as mulheres empiricas na sua
anterioridade de condicdao de possibilidade, como sera desenvolvido a seguir e, mais
especificamente, na proxima secao sobre a Fenomenologia do Eros. Em suma, a
contaminagdo entre as duas leituras esta sempre operando, pois Derrida ndo arrogaria por uma
distingdo pura, e muito menos negaria a subordinacao da mulher, reconhecendo que a tradi¢ao
vitoriosa da hospitalidade teve sempre como condicdo o sacrificio de mulheres. Que a

metafora faca referéncia as mulheres empiricas ndo é um demérito, porque qualquer ideia

"7 SANDFORD, Stella. Levinas, feminism and the feminine, pp. 150-154.
718 RODRIGUES, Carla. Duas palavras para o feminino: hospitalidade e responsabilidade, p. 179.
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abandonada a si mesmo estaria mais perto do pior dos célculos, segundo o filésofo, quando
ela pode ser "reapropriada pelo mais perverso"’" deles. A metéafora retira o sentido literal, mas

continua a guardar a relacdo com a presenca que ela expropria.

Retomando a leitura androcéntrica da identificacdo que Beauvoir faz entre mulher e
feminino nas obras de Levinas, parece que isso seria algo inevitavel por se tratar, segundo
Sandford, das primeiras obras do autor. A filésofa francesa publicou O Segundo Sexo, em
1949, e referiu-se a obra Le temps e I'autre, de 1948, por isso as dificuldades de comparacao
entre o Absoluto Outro: mulher, para Beauvoir; Outrem homem, para Levinas. Para aquelas e
aqueles que preferem ver a dissociacdo, entre mulher e feminino, o limite posto por sua leitura
poderia ser explicado pelas implicacoes filoséficas de Levinas ndo estarem bem resolvidas até
sua obra Totalidade e Infinito, publicada em 19617%, como pondera Tina Chanter. Por isso,
Beauvoir nao teria obrigacdes de desdobra-las. Todavia, Chanter ndo se mantera ao lado da
filésofa. Ela é conhecida por conduzir uma leitura positiva do feminino em Levinas, tentando

levar a cabo a sua proposta:

Ao identificar o feminino com a discricdo, Levinas ndo estd reafirmando
irrefletidamente a invisibilidade das mulheres; ele esta fazendo dessa invisibilidade
histérica uma positividade filos6fica — em um movimento que protesta o mundo viril
em que tudo é "claro como o dia"’*'.

O argumento de Beauvoir seria considerado impréspero na medida em que pareceria
apropriado a mulher transcender e repetir 0 Mesmo’*, enquanto, para Chanter, as tedricas
feministas deveriam seguir a radicalidade do pensamento levinasiano no que diz respeito a
prioridade da alteridade sobre o Mesmo. Prioridade de um feminino como diferenca que nao

7, uma vez que ndo se a-presenta sob a luz da

se poe enquanto inferioridade ou repeticao
visibilidade. Arrisco considerar, com Chanter, uma invisibilidade de um outro que vem antes
do eu. O feminino como alteridade provocaria pensid-lo de uma outra maneira — com a

invisibilidade da cega chorosa — e por isso, por mais que se posicione em um espaco

" DERRIDA, Jacques. Forg¢a de lei, p. 55.
72 CHANTER, Tina. Introdugédo a Feminist Interpretation of Emmanuel Levinas, p. 4.

72! [Tradugdo minha]. No original: In other words, by identifying the feminine with discretion, Levinas is not
unthinkingly reasserting the invisibility of women; he is making of this historical invisibility a philosophical
positivity—in a move that protests the virile world in which everything is ‘clear as day’. CHANTER, Tina.
Feminism and the Other, p. 36.

722 CHANTER, Tina. Introdugéo & Feminist Interpretation of Emmanuel Levinas, p. 3.
722 CHANTER, Tina. Feminism and the Other, p. 52.
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reconhecidamente tradicional, como a casa, ndo poderia ser mais entendido como lugar que

guarda tracos dessa tradi¢do’*, e eu completaria, talvez apenas rastros.

Em Feminism and the Other, Chanter constata na casa um lugar que traz estabilidade e
propicia ao eu a troca da espontaneidade da fruicdo pela intimidade familiar, advinda da

72> Uma parte expressiva desse texto questiona

invisibilidade da discricao do siléncio feminino
o momento da filosofia levinasiana em que essa familiaridade na casa propicia o trabalho e a
representacdo. A autora apresenta duas varidveis para explicar esse suporte: a extensdo da
distdncia criada entre o eu e 0 gozo — por meio da qual a gentileza pode fluir na suspeng¢do da
imediaticidade da fruicdo —, e o grau de dependéncia da intimidade criada pela relacdo com o
feminino. Chanter avalia que por meio da circulacdo da mercadoria no mercado livre, no qual
é possivel ser vendido o produto de seu trabalho, explica-se a maneira pela qual o trabalho e
representagdo podem acontecer’”: o trabalho é tanto caracterizado pela ambiguidade das méos
autorais que o produziram, quanto pela perda do reconhecimento de sua autoria, ocasionado
pela falta de identificacdo de sua producdo no momento da circulacdo. Essa interpretacdo de
Chanter se baseia na alegacdo de que, para Levinas, o Outro s6 pode ter a posse de algo que o
eu produziu porque na casa as posses foram preservadas, mas também porque o anonimato foi
alcancado para a mercadoria poder ir "para as ruas". Para o filésofo franco-lituano, o trabalho
traz para a casa a coisa como posse e a introduz no mundo da identidade, ao passo que, pelo
fato de suspender a coisa em si e conservar o estatuto de haver, pode transforma-la em
mercadoria quantificdvel, comparavel e refletida no dinheiro. Quando isso ocorre, perde
novamente sua identidade’’. Isso ajuda a compreender a importancia da casa para o ser-da-
posse que trabalha e, ao mesmo tempo, representa suas posses apoiado nas suas doagoes.
Segundo Chanter, é nesse equivoco, no sentido de dubiedade apresentado no movimento de
trazer e doar o resultado do trabalho para e a partir da casa, que o feminino deve operar, ao
mesmo tempo, enquanto expropriador das mercadorias anonimas e preservador das posses e

identidades’®.

72 CHANTER, Tina. Feminism and the Other, p. 52.
72 CHANTER, Tina. Feminism and the Other, p. 39.
726 CHANTER, Tina. Feminism and the Other, p. 42.

727 Para Levinas, o trabalho é um movimento de aquisicio de uma coisa enquanto fendmeno. Um movimento
para si que domina a matéria, renuncia ao anonimato, dado que o trabalho introduz o mundo identificavel. Uma
vez que esse fendbmeno pode ser transformado em mercadoria, quando abordado como matéria, a coisa perde a
identidade. Cf. LEVINAS. Emmanuel. Totalidade e Infinito, pp. 142-145.

728 CHANTER, Tina. Feminism and the Other, pp. 41-42.
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Nesse ultimo sentido, ha uma convergéncia com o que foi chamado, com Derrida, de
dimensdo expropriadora do feminino, jA que a zona de expropriacdo era o "ndo-lugar" para
onde o traco se retirava se convertendo em fronteira invisivel na presenca. Sendo a primeira
habitante da casa, ela desloca tornando o proprietario hdspede de sua propria casa. Na leitura
de Chanter, essa expropriacdo se daria no momento mesmo de doacdo da posse, como uma
espécie de retraimento do ser, uma ocultacdo que diz silenciosamente, uma linguagem de
amor’”, que vai além e aquém do Rosto de Outrem. Por um lado, vai além na fecundidade de
um ser e, por outro, aquém no retorno a si, durante a relagio amorosa’®, momento que sera
discutido a seguir. Para Chanter, essa relacdo que nao se sustenta na reciprocidade, mas no
além-aquém, proporciona ao feminino na casa e na sua relagcdo erética a impossibilidade de se
repetir como Mesmo, portanto, deixaria de replicar o lugar tradicional ao qual vem sendo
associado. Acrescento: se porventura o feminino for uma chave, a abertura da porta para
além do Rosto pode nos levar para um outro ndo-lugar. Derrida, comenta em Coreografias a

respeito dessa possibilidade que ndo deve cirscunscrever um "lugar da mulher":

Deixando para tras alguns desvios ou etapas, vocé [entrevistadora Christie V.
McDonald] estava me perguntando como eu descreveria o que se chama “woman’s
place”, expressdo que alude em geral, se ndo me engano, a “in the home” (em casa),
ou mesmo a “in the kitchen” (na cozinha). Francamente, ndo sei. Acho que ndo
descreveria esse lugar, evitaria fazé-lo, justamente. Vocé ndo teria medo que uma
vez comprometidos com o caminho desta topografia, nos encontrassemos
forcosamente de volta “at home or in the kitchen” (na casa ou na cozinha) ou até de
volta a prisdes domiciliares, como se diz em francés, na linguagem penitenciaria — e
que finalmente retornariam ao mesmo? Por que deveria existir um lugar para a
mulher? E por que um, um s6, um que fosse essencial?”*'

H4, assim, a possibilidade, com o feminino, de sair de uma légica fechada sobre si
mesmo, que encerra as mulheres empiricas no desempenho de papeis pejorativos, porque
exclusivos, em determinadas sociedades. O feminino, como uma espécie de retraimento do
ser, transbordaria a experiéncia da hospitalidade. O retraimento que pode parecer, a primeira
vista, um gesto de diminuicdo e aprisionamento €, na verdade, percebido em um movimento

espaco-temporal, no qual ha possibilidade de, na anterioridade e no retorno ao lugar de si,

72 CHANTER, Tina. Feminism and the Other, p. 43.
730 CHANTER, Tina. Feminism and the Other, pp. 43-44.
71 DERRIDA, Jacques. Coreografias — entrevista com Christie V. McDonald, p. 03.
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abrir-se ao outro e, na dissimetria, ir além da presenca aqui e agora da identificacdo. Equivoco

que talvez possamos ja traduzir por aporia’.

Dado, entdo, que os termos feminino e mulher nao devem ser tomados um pelo outro,
para os propositos de perseguir a hipérbole androcéntrica e a hipérbole feminista, a partir de
agora, quando ainda nao houver apenas um dos sentidos operando, mas os dois
simultaneamente, introduzirei um hifen para manter esta ligacdo e ressaltar a diferenca com o

uso de um dos termos, quando for o caso.

3.3. O amor gera o ser: atividades reprodutivas na Fenomenologia do Eros

O que ocorre entre a doce hospedeira e o hdspede proprietario dentro da casa ndo se
resume apenas ao acolhimento. Ali, havera uma relagdo erdtica, que por meio de uma
linguagem amorosa e silenciosa, relembrando a interpretacao de Chanter, gestara o ser. A
relacdo erdtica ndao nega a hospitalidade, pois somente por meio dela a transcendéncia pode
ser efetuada, entretanto, o Desejo por Outrem ndo deve ser confundido com o desejo do
amante, como adverte Levinas; o amor combina desejo e necessidade, e nessa relacdo, o outro
pode aparecer como objeto sem perder sua alteridade. Se o Desejo se transforma em
necessidade, isso tem a ver com uma busca por complementariedade e a possibilidade de
fruicdo do outro; e se conserva a alteridade, é porque ainda visa uma exterioridade do objeto
amado, que ndo pode ser totalmente reduzido. Assim, Levinas pode dizer que o objeto amado
atinge e ultrapassa o amante e, por isso, permanece aquém (necessidade) e além (Desejo) do

Rosto”.

Esta posicdo se alinha com o que vinha se construindo e propondo como leitura de
uma mulher-feminino situada no limiar entre ser e ndo-ser. Ao eleger, neste trabalho, o
recolhimento como momento importante da filosofia levinasiana, trago uma interpretacao
sobre as direcOes as quais aponta — acolhimento de Outrem e o acolhimento do proprietario —,
estabelecendo também um elo em que a mulher-feminino se situa no inverso da separacdo do

Mesmo engendrada na casa. Tdo importante quanto o ser manter sua subjetividade nao

732 Fernanda Bernardo também consente com tal traducdo: "ambiguidade, ambivaléncia, contradi¢do ou aporia
que Lévinas inscreve na pegada da skepsis de um certo cepticismo e que tanto significa a sua resisténcia a
univocidade de um principio como a sua resisténcia”". BERNARDO, Fernanda. Justica's — ambiguidades: da
justica a justica de Emmanuel Lévinas, p. 133.

73 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, pp. 233-234.
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violada pelo Outro, quanto o Outro ndo ser dominado pelo Mesmo, é a qualidade acolhedora
da mulher-feminino, seja para — aquém — sustentar todas as relacoes, seja para afirmar a
crenga — para além — num ndo-lugar. Se aceitada essa defesa, de que seu lugar de condicdo da
ética devera ser entendido por sua posicdo limiar, fica facil compreender sua
indispensabilidade para que o eu transcenda e retorne a si, fechando-se e abrindo-se
simultaneamente — pois “a possibilidade para a casa se abrir a Outrem é tdao essencial a

esséncia da casa, como as portas e as janelas fechadas””*.

Avalio as qualidades da mulher-feminino que justificam tal analise. Ao considerar a
alteridade posta positivamente e que antecede o recolhimento de uma subjetividade, Levinas a
caracterizou como aquela que introduz a familiaridade e a intimidade; uma presenca que se
retira; é discretamente ausente; acolhedora por exceléncia; fonte de dogura; detentora de uma

linguagem silenciosa’®

. Virtudes que, inicialmente, beneficiam a afirmacdo de uma existéncia
de um modo de ser no eu como egoismo, ou seja, com as portas e janelas fechadas. Por isso,
Chalier afirmara o campo ontolégico para algumas das figuras da mulher em Levinas. De
fato, o egoismo é um acontecimento ontolégico. Entretanto, é importante pontuar que o
acontecimento ontoldgico a que Levinas se refere ndo é idéntico a auténtica ontologia em que

7736 isto é, a diferenca

o ente é compreendido pelo ser, afinal, “o homem inteiro é ontologia
ontico-ontologica nao deve priorizar o ser. Todavia, pode-se dizer que enquanto o ser na
subjetividade se encontra no momento da posse, ainda dispde de uma prevaléncia sobre o

ente”’.

Sendo assim, o modo de ser no eu como egoismo reproduz, de certa forma, a tradigao
filosofica de um fechamento a Outrem. Aqui a alteridade da mulher-feminino enseja a
preservacdo das posses: os movimentos do trabalho encerram o outro ao Mesmo dentro da
casa. O ser-da-posse ainda ndo é um ser ético, ser-para-Outrem, que transcenderia, como se

pode observar no comentario de Martina Korelc:

O movimento da existéncia finita, cuja intencionalidade é ser para si, é caracterizado
na sua finitude como sensibilidade. Levinas assim integra na sua fenomenologia as
licdes dos seus mestres [Husserl e Heidegger]. Contudo, para ele, o movimento de
ser do eu no Mesmo ndo é ainda o ser originario do Eu; o ser interior, que se produz

7% LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 154.

735 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, pp. 137-139.

736 LEVINAS, Emmanuel. Entre Nés: ensaios sobre alteridade, p. 22.
737 LEVINAS, Emmanuel. Entre Nés: ensaios sobre alteridade, p. 31.
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na relacdo com o mundo, ainda ndo é “todo ser”. O ser no Mesmo é fenomenal, diz

Levinas, afirmando a distingdo entre fendmeno e ser’®,

O ente somente podera se produzir, sem ser violado pelo ser, na moralidade,
constituindo um modo de ser ético. Como nasce, entdo, o “todo ser”, que Korelc anunciou
como o ainda ndo ser o ser-para-outrem, aquele que nao é apenas fenomenal? Ele ndo se auto-
produz. Levinas nos lembra que a alteridade discretamente ausente da mulher-feminino “inclui
todas as possibilidades de relacdo transcendente com outrem”’*, Como ja visto, na relagdo
face a face, na revelacao do Rosto, na transcendéncia, o ser é expresso na manifestacdo da
palavra. Dado que esse ser manifesto na linguagem é um ser ético, solidario, doador, seria
possivel confundi-lo, a partir de suas caracteristicas amorosas, com um encontro de dois
rostos que exprime amor, mas, na verdade, o compartilhamento das posses é efetivado pelo
proprietario em direcdo a hospitalidade a Outrem. Chanter, ao ressaltar o fato de que o
equivoco do feminino permite, dentre outras coisas, o anonimato da autoria das mercadorias,
ressalta a incapacidade da mulher doar as posses, pois essa virtude se vincula ao eu
proprietario masculino’®. O contato no discurso relaciona-se a fraternidade, ou seja, a
irmandade entre homens. As possibilidades na relacao de transcendéncia em dire¢cdo a Outrem
que a mulher-feminino possui sdo, na verdade, suportes dessa relacdao no ambito do erotismo,
por meio da gestacao do ser-para-outrem, momento no qual realiza toda a preparacao para

que um ser se torne ético e sociavel.

Esse lugar de intermediacdo da mulher-feminino, que ndo alcanca a ética e suas
derivacdes, mas as facilita, vai consolidando a posicdo de limiar entre ser e ndo ser e, sendo
assim, é preciso reconhecer que isso significa ndo lhe estender nem o estatuto de ente nem o
estatuto de ser, nem de ser-da-posse nem de ser-para-outrem. Se na hospitalidade coube a ela a
primeira habitacdo na casa para fazer do mundo um espago habitavel ao homem; na relagao
erdtica, esta sim, uma relacdo amorosa, cabe a ela o papel reprodutivo da progenitura do ser
ético. Abre-se margem, mais uma vez, para uma leitura androcéntrica, pois o amor na filosofia
levinasiana se manifestaria dentro da heteronormatividade com objetivo de cumprir, dentre
outras coisas, sua fungdo reprodutiva, se levada em conta a fecundidade — o que justificaria a
necessidade da capacidade biol6gica para este fim, associacdo explicita a mulher empirica.

Mas também para uma outra leitura, talvez recaindo ainda em certo androcentrismo,

7% KORELC, Martina. O problema do ser na obra de E. Levinas, pp. 182-183.
7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 138.
7% CHANTER, Tina. Feminism and the Other, p. 42.
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considerando que qualquer objeto poderia constituir designios de amor, tal como "uma
abstracdo, um livro (...). E que, por um aspecto essencial, o0 amor que, transcendéncia, vai para
Outrem, arremessa-nos para aquém da propria imanéncia: (...) o ser procura a que se ligou”™"",
recorrendo a alegacdo de Levinas, anos apds Totalidade e Infinito, sobre a "participacao no

masculino e feminino [como] préprio de todo o ser humano”’#

, querendo integra-los a toda e
qualquer subjetividade, independentemente da sexualidade de Outrem, para quem o0 amor se

direciona.

Configura-se, assim, uma mulher-feminino no limiar que se encontra na direcdo que
vai para exterioridade (pois auxilia a transcendéncia) e regressa a si (amante do ente ou ser
fenomenal na imanéncia antes de sua transcendéncia). De qualquer maneira, esse movimento
depende estritamente da mulher acolhedora como geradora do ser na maternidade: o ser-para-

outrem nasce da mulher-feminino em uma relagao erética com a paternidade.

Ora, é preciso o encontro de Outrem enquanto feminino para que aconteca o futuro
do filho vindo para além do possivel, para além dos projectos (...) Ao mesmo tempo
meu e ndo-meu [do pai], uma possibilidade de mim mesmo, mas também
possibilidade de Outro (...)"%.

Na secdo IV, Para além do Rosto, de Totalidade e Infinito, Levinas aborda a gestacao
do ser. O fato da mulher-feminino nao dispor do mesmo estatuto de Outrem que possui altura,
ndo significa que ela ndo possua um rosto. O encontro com o feminino é também por um
rosto, porém um rosto que se oferece para além do Rosto, justificando o nome da secdo. Ja
que o Rosto exprime significacdo, pois a linguagem se enuncia nessa relagao, o rosto dela, por
deter uma linguagem silenciosa ndo exprime sendo a recusa de exprimir. Como se observara,
exprime amor como exibicdo. Levinas considera essa exibicdo uma presencga exorbitante que
indica nudez’*, um corpo desnudo "que ndo se confunde nem com o corpo-coisa do
fisiologista, nem com o corpo proprio do «eu posso», nem com o COrpo expressao, assisténcia

a sua manifestagdo, ou rosto"’**. Embora haja uma nudez revelada na franqueza da linguagem

7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 233.

2 LEVINAS, Emmanuel. Etica e Infinito: didlogos com Philippe Nemo, p. 60.
3 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, pp. 245-246.

74 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 235.

7% LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 237. Ressoa aqui uma discussdo no interior da histéria da
fenomenologia sobre o papel do corpo que ndo cabe desenvolver no dambito deste trabalho. Principalmente para
uma discussdo que envolve um corpo como sede dos marcadores de raca, classe e género, entre outros, Cf.
RAMOS, Silvana de Souza. Merleau-Ponty e a atualidade da fenomenologia.
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— nudez da fraternidade —, a nudez erética é impudica e vem de mais longe’®, segundo

Levinas, envolvida nessa relacao aquém-além do Rosto.

Inclusive, a condi¢do para que o corpo desnudo possa ser ostentado e assim ganhar
todo seu cardter libidinoso é o acolhimento do Rosto de Outrem’”. Quse se lembre a
passagem ja referida em que "para que a intimidade do recolhimento possa produzir-se na
ecumeénia do ser é preciso que a presenca de Outrem nao se revele apenas no rosto (...) que se
revele, simultaneamente com essa presenca, na sua retirada"’*®. A retirada era atribuida a
alteridade do feminino. Na ocasido, comentei como a anterioridade do acolhimento da mulher
— ainda que aparecesse posteriormente ao recolhimento — era necessaria para, entao, ser
possivel acolher o Infinitamente Outrem. Isso obriga um passo no qual futuro e passado se
sobreporiam ao mesmo tempo para o acolhimento ser realizado. Chamo atencdo novamente
para essa simultaneidade, espécie de dobra messianica, destacando, agora, na relagdo erdtica,
a necessidade da presenca de Outrem revelar-se no Rosto "para que a nudez possa adquirir a
in-significancia do lascivo"’*. A conexdo estabelecida aqui entre erdtico e ético se deve a
fecundacao resultar no Infinitamente Outrem. Tendo como finalidade a fecundacao, a relagao
erética poderd suportar a transcendéncia em direcao a Outrem ao exigir a revelacdo do

Infinito.

Que se observe como isso ocorre: evocando, neste momento, a presenca da
paternidade, definida como a maneira de ser o Outro continuando o Mesmo, o eu recebe sua
unicidade do Eros na paternidade. No entanto, eles ndo permanecem idéenticos. O eu liberta-se

i i s a ix um eu, afinal, o fi ém € eu,
de si mesmo na paternidade, mas ndo deixa de ser um eu, afinal, o filho também é eu, sendo
que o pai se estende no filho, ao mesmo tempo em que o filho é exterior ao pai. Sua libertacao
de si mesmo instala-se por um deslocamento que acarreta a distancia entre o eu e o si, sendo
que este ultimo ndo pode ser mais identificado ao préprio eu”. Desse modo, 0 eu na
fecundidade ja transcende o "eu sou eu". A distdncia produzida é extremamente importante
porque € ela que garantira a individualidade, a separacdo necessaria. E nela que o ente pode

existir e produzir o infinito pela fecundagao, mas ndo sem Outrem se revelar no Rosto.

746 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 235.
47 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 241.
748 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 138.
7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 241.
7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, pp. 253-256.
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Uma vez que o Rosto é acolhido, a despeito de resistir a tematizacdo, ou melhor,
justamente por resistir, a consciéncia que ndao se esgota na representacdo, agora também
condicionara o tempo. A distancia que foi produzida entre o "eu sou eu" — acabei de
mencionar que na fecundidade o eu (pai) sou eu (pai no filho), mas também é outro (filho
independente do pai) — € a impossibilidade do Outro constantemente tornar-se o0 Mesmo, caso
fosse englobado. Por meio da distancia, pode-se, enfim, abrir-se a um futuro infinito: "Sem
multiplicidade e sem descontinuidade — sem fecundidade — o Eu permaneceria um sujeito em
que toda a aventura redundaria em aventura de um destino. Um ser capaz de outro destino que

o seu é um ser fecundo"”!

. O tempo em Levinas, tratado previamente como adiamento,
propicia, por meio desse retardamento, uma possivel saida de um eu e uma ex-propriacdao para
um além Rosto em que ndo é possivel controlar, possuir, conhecer o0 mundo: o que ndo retorna
a si — a libertacdo da paternidade — e o que ndo é tematizado estdao no tempo. Por isso, ele diz,
um "futuro do filho vindo para além do possivel, para além dos projectos”, lendo-se como
possivel o que é projetado e calculado, e para além, o tempo aberto sem horizonte
determinado. A possibilidade de ir além do possivel, do representado e viver o tempo, é dada
pela infinitude que caracteriza o filho, que s6 poderia surgir de uma fecundagao que acontece
no instante mesmo em que o Rosto aborda de cima, incutindo a ideia do Infinito na
subjetividade que ja se oferece. Assim, a relacdo erética pode oportunizar, no ambito da pré-
ética, o recolhimento na direcao ética da transcendéncia a Outrem, pelo nascimento do ser,
promovendo a hospitalidade para além do fenomeno de ser. Que se note aqui uma posicao

critica semelhante aquela de Derrida em relagdo a objetificagdo do mundo no projeto

fenomenolégico husserliano.

O rosto que acolho faz-me passar do fenomeno ao ser num outro sentido: no
discurso, exponho-me a interrogacdo de Outrem e esta urgéncia da resposta — ponta
aguda do presente — gera-me para responsabilidade; como responsavel, encontro-me
reconduzido a minha realidade ultima’>.

Realidade tultima, esta, em que o humano ético acolhe Outrem pois se exige urgéncia
da resposta antes mesmo da interrogacdo a qual estara exposto, aquela da indagacao de suas
posses. Entretanto, o eu pode manter sua individualidade segura na propria casa — na qual, na

verdade, é hospede —, sendo livre da serviddo quando ha uma gentil hospedeira ali o

7! LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 262.
752 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 160.
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recebendo. A condicdo de receber o Rosto de Outrem, para que a nudez ganhe seu carater
libidinoso, ndo invalida a tese da anterioridade do acolhimento da mulher-feminino ao
proprietario. Seu deslocamento para uma pré-ética, conforme advoga Derrida, deve ocorrer
simultaneamente ao acolhimento do Rosto, embora, haja uma anterioridade de um dos termos
como condicdo de possibilidade, movimento, como se percebe, semelhante aos tratados nos
capitulos precedentes. Na especificidade da relacdo erética, a fecundacao gera o ser-para-
Outrem necessitada do Rosto, pois sem o Infinito ndo pode nascer; tanto quanto precisa da
mulher-feminino, enquanto amada, num além Rosto como um futuro aberto e um aquém
Rosto assegurador do retorno a si para ndao se perder na ultrapassagem. "O intersubjetivo,
obtido através da nocdo de fecundidade, abre um plano em que, a0 mesmo tempo, o eu se
despoja de seu egoismo tragico, voltando a si, e, no entanto, ndao se dissolve pura e

simplesmente no coletivo"’>,

Em suma, a mulher fecundada pelo pai — que sé concretiza sua acao quando recebe
Outrem em sua casa —, gestante acolhedora do ser-para-outrem, exterioriza o filho por meio
do tempo Infinito. O filho é Infinitamente Outrem. O que caracteriza essa relacao da mulher-
feminino para além-aquém do Rosto é a necessidade de doar sem anular quem doa. Uma vez
que nao possui o Rosto da fraternidade, facilita a transcendéncia, agora ndo pelas posses, mas
pelo nascimento do filho além do Rosto. Continuando a analogia com a casa, deveria zelar
pelas consquistas das posses para que pudessem ser incessantemente doadas, ou seja, manter a

possibilidade de ser continuamente fecundada pelo pai, retornando a si aquém do Rosto.

Portanto, por meio da relacdo com a mulher-feminino, o eu pode, entdo, libertar-se da
sua identidade na paternidade, capaz de ser constantemente outro a partir de si, porque
enquanto amada, ela propicia a relagdo amorosa. Por meio do suporte da gestagdo, ela
permite a transubstanciacao do pai em filho. Com isso, Levinas pode afirmar que "a in-
significancia da nudez erética ndo precede a significancia do rosto (...) Tem ja as formas por
detras de si, vem do futuro, de um futuro situado para além do futuro"’>*. Mas se ela vem de
um futuro, além Rosto, futuro aberto do filho, vem também de uma anterioridade aquém
Rosto. Poder-se-ia também utilizar aqui da figura da fila do tempo judaico para indicar esse
detras de si: a in-significancia er6tica ndo vem antes do rosto, mas enquanto costas do préprio

rosto, e na sua anterioridade é, também, no mesmo instante, futuro. Nesse caso, em

73 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 252.
74 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 239.
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Totalidade e Infinito, anterioridade enquanto avesso, pois ter as formas "por detras de si" nada
mais é do que a mulher-feminino posicionada entre ser e ndo ser, situando-se no inverso da
significacdo’, uma vez que Levinas tinha dito que a nudez abrange a "in-significancia do

lascivo". Mas também posicionada no inverso da abertura que sustenta o recolhimento de si.

Se o Rosto de Outrem coloca em questdo as posses e retira o ser de seu egoismo, o
novo ser que compartilha as posses busca na mulher-feminino a facilitacdo na figura da
gestante para o passo em que o ser do Mesmo fenomenal se torna ser-para-Outrem. De modo
que, se em determinada leitura, ela ndo retira o ser de seu egoismo, ela "arrasta" o amante
para um lugar sem controle no ambito do limiar da habitacdo, afirma Luce Irigaray,
comentando a Fenomenologia do Eros, sub-secao da secdo IV Para além do Rosto, de
Totalidade e Infinito, no ultimo capitulo de seu livro An Ethics of Sexual Difference. O sujeito
que consumia tudo o que produzia e controlava tudo o que via, pode ter, agora, sua concepgao
de mundo revertida pelo prazer sensual’®: o toque da caricia protege um encontro com Outro
que ndo pode ser consumido nem pelos olhos e nem pela oralidade. Se Irigaray fala da relacao
erdtica como o lugar da perda de controle, é porque Levinas afirma a caricia como
impossibilidade de se apoderar de algo. Assim, o toque vai em busca do invisivel, ou na
visibilidade ja se apoderaria e controlaria toda a situacdao. Controlando, nao poderia, entdo, ir

além do Rosto, nem a amada poderia se constituir uma alteridade.

A caricia, que ndo se apodera de nada, é descrita na Fenomenologia do Eros, como o

757

movimento que o amante faz perante a fraqueza da amada™’. Tal fraqueza, diz Levinas, ndo se

compreende no estatuto da inferioridade, mas na qualificagdo da alteridade’®

, que sera, entao,
sempre associada a amada e ndao ao amante. Sera essa fraqueza que exibira a fragilidade e
vulnerabilidade extrema, aquelas que indicam a nudez do rosto da mulher-feminino. E o que
se exibe, no inverso da significacdo da linguagem, é, enquanto linguagem silenciosa,
concebido como segredo. Este lanca-se sob a luz, mas nada dele pode ser decifrado: "a

simultaneidade do clandestino e do descoberto define precisamente a profanagdo"”®

, que no
lugar do ambiguo e do equivoco, garante que o segredo ndo seja estimado como um nada,

mas um "ndo ser ainda", um devir, o futuro aberto comentado.

7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 241.
756 JRIGARAY, Luce. The Fecundity of caress, p. 185.

7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 236.
78 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 235.
7 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 236.
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O toque da caricia ndo procura o desvelamento, busca o invisivel por meio da volupia,

encontrando o escondido como escondido’®

. A ambiguidade desta exploracao, que nada des-
vela, exibe um rosto que traz o noturno da clandestinidade e o diurno da descoberta, embora
ndo seja decifrado. Em uma tentativa de iluminar um segredo que ndo se decifra, chega a
esbarrar, segundo Chanter, nas fronteiras do compreensivel, do tematizado™'. Poder-se-ia ler
isso em Levinas quando ele traz a contradi¢do, instaurada no Eros, com a possibilidade do
outro se tornar objeto sem, no entanto, perder sua alteridade, o que o distingue do Rosto que

exige hospitalidade:

Eis porque através do rosto se escoa a obscura luz que vem além do rosto, daquilo
que ainda ndo é, de um futuro nunca suficientemente futuro, mais longinquo do que
o possivel. Fruicdo do transcendente quase contraditério em seus termos, o amor nao
se exprime com verdade nem no falar erético em que se interpreta como sensagao,
nem na linguagem espiritual, que o eleva ao desejo transcendente"”®,

Em Ethics of Eros, Chanter retoma o equivoco do feminino que havia trabalhado em
Feminism and the Other: a conexdao da habitacdo com a relacdo erdtica era cometida pela
linguagem silenciosa tecida como linguagem de amor, e o equivoco era marcado no lugar de
sustentdculo do feminino para conservacdo das posses a0 mesmo tempo em que permitia o
anonimato para expropriacao das mercadorias. Por sua vez, na relagdo erdtica, o equivoco
manifesta-se nessa relacdo além e aquém do Rosto, necessidade e desejo do outro,
configurando mais uma vez um limite entre a imanéncia e a transcendéncia. No entanto, diz
Chanter, esse contraditorio que é avesso a significacao, s6 possibilita ao feminino evitar a luz,
como segredo, porque ha uma referéncia ao Rosto ou, em outras palavras, porque a linguagem
ja existe: "S6 pode haver ndo-significacdo porque a significacdo ja existe ou porque a ordem
do significado ja esta estabelecida. Nesse sentido, eros é sempre consequéncia da ética"’®. A
condicdo da manifestacdo do Rosto de Outrem para que a nudez pudesse vir a tona no rosto
do feminino acaba por secundarizar a diferenca sexual por conta dessa demanda. Ora, a
despeito de ser a condigdo da relagdo com Outrem, a mulher apenas se tornaria disponivel

para uma relagdo erética quando Outrem se revelasse.

78 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 238.
78 CHANTER, Tina. Ethics of Eros, p. 205.
762 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 234

763 [Tradugdo minha]. No original: "There can only be non-signification because signification already existis, or
because the order of meaning is already established. In this sense, eros is always consequente upon ethics".
CHANTER, Tina. Ethics of Eros, p. 206.
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De alguma forma, isso ja havia sido tratado com Sandford e Derrida, quando a
alteridade era identificada a diferenca sexual secundarizada. Este dltimo, ao elogiar a postura
de Levinas por assumir a assinatura masculina no fazer filosofico, afastando-se da
neutralidade da pretensa subjetividade universal, admite que ele teria também derivado a
alteridade como diferenca sexual. E, lembremos, o fato de Levinas escrever com a designacao
no masculino, defende Sandford, acabou por resultar na absorcao da imanéncia da mulher na
sua identificacdo a diferenca sexual. Porém, segundo Derrida, a maneira pela qual Levinas
discute a questdo é invertida, pois haveria uma necessidade de secundarizar a diferenca sexual
com intuito de manter antes uma subjetividade livre de predicados capaz de transcender.
Livre, inclusive, de predicados sexuais: porque na doacdo, no compartilhamento das
mercadorias, a subjetividade é expropriada, eros deveria, por isso, vir em seguida da
responsabilidade ética por Outrem, como afirmara Levinas em De outro modo que ser ou

764

para ld da esséncia’™. O que justificaria que no eros a diferenca sexual fosse atrelada a

mulher, na filosofia levinasiana, poderia ser explicado, de um certo modo, para Derrida, pelo
lugar que a mulher ocupa no judaismo. Carla Rodrigues atribui a esse argumento derridiano a

perspectiva de sua leitura androcéntrica das obras de Levinas:

Caberia interrogar se a ideia judaica do lugar secundario da mulher’® poderia ser um
caminho de afirmacdo do feminino. Ela é segunda porque assimétrica e inteiramente
outra? E porque nessa assimetria, é a mulher que deve ser a segunda? Porque, ao ser
diferente, ela se torna também secundéria? N&o estaria ai a matriz androcéntrica que
Derrida identifica?”®

764 "(...) importava aqui sublinhar a possibilidade da libido na significacio mais elementar e mais 'rica' da

proximidade, possibilidade incluida na unidade do rosto e da pele, mesmo que somente nos volteios extremos do
rosto; sob a alteridade erética, alteridade do um-para-o-outro: a responsabilidade antes do eros". LEVINAS,
Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, nota 28, p. 107.

75 As caracteristicas desse lugar compreendido como lugar secundério da mulher podem ser descritas por
Levinas quando nos conta sobre a importancia da mulher na histéria judaica: "Os acontecimentos biblicos ndo
teriam progredido como progrediram se ndo fosse por sua licida vigilancia, a firmeza de sua determinacdo, e sua
astticia e espirito de sacrificio. Mas o mundo em que esses eventos se desenrolaram ndo teria sido estruturado
como foi — e como ainda é e sempre serd — sem a presenca secreta, no limite da invisibilidade, dessas maes,
esposas e filhas; sem seus passos silenciosos nas profundezas e opacidade da realidade, desenhando as préprias
dimensdes da interioridade e tornando o mundo precisamente habitavel". [Tradugdo e interpolacdo minha]. No
original: "Biblical events would not have progressed as they did had it not been for their watchful lucidity, the
firmness of their determination, and their cunning and spirit of sacrifice. But the world in which these events
unfolded would not have been structured as it was — and as it still is and always will be — without the secret
presence, on the edge of invisibility, of these mothers, wives and daughters; without their silent footsteps in the
depths and opacity of reality, drawing the very dimensions of interiority and making the world precisely
habitable". LEVINAS, Emmanuel. Difficult Freedom, p. 31.

786 RODRIGUES, Carla. Duas palavras para o feminino: hospitalidade e responsabilidade, p. 108.
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Expliquo: nos textos mais reconhecidamente teolégicos, como Dificile Liberté e Du
sacré au saint: Cinqg nouvelles lectures talmudiques, Levinas comenta interpretacoes rabinicas
dos Talmuldes™, ressaltando o feminino derivado do masculino apoiado na descendéncia

h7®®. A remissdo de Derrida a esses textos indicam a

quase gramatical de isha desde is
importancia do pensamento judaico na filosofia de Levinas, que ndo sera aprofundado neste
trabalho mais do que ja o fiz previamente com o tempo messianico, pois isso colocaria, nesse
momento, a necessidade de avaliar disputas interpretativas do motivo de sua secundarizagao,
sendo que importa que o feminino é secundarizado. Essa derivacdo que acarreta secundarizar
eros, que ja vem desde os gregos’, pode ser encontrada, na filosofia levinasiana, na sua
tentativa de ir além do Rosto, na priorizacao da hospitalidade, mas perdendo a chance de
adentrar no inédito de outra sintaxe que ndo a grega-ocidental, oportunidade que Chalier

entende ter sido desperdigada’”.

1 um trecho de

Em En ce moment méme dans cet ouvrage me voici, Derrida cita
Figures du Féminin, de Chalier, que ainda ndo havia sido publicado naquele momento, no
qual ela discute que, embora Levinas comentasse as interpretacdes dos Tamuldes realcando a
importancia da separagdo entre masculino e feminino por nao precisarem formar uma unidade
na precedéncia do ser humano — endossando, dessa maneira, a diferenca diante da derivagao
quase gramatical de um termo ao outro —; ndo se confirma a igualdade entre ambos. Para isso,

ele precisaria declarar uma diferenca que ocupa uma posicdo menor frente a humanidade, o

787 Os Talmudes sdo livros que contém as leis judaicas (Mishnd) e seus comentarios (Guemard) realizados por
rabinos baseados nas palavras da Tord, tida pelo povo judaico como a palavra revelada de Deus por meio de
Moisés.

768 " A mulher é chamada isha em hebraico, pois ela deriva do homem — ish, a Biblia nos diz". [Tradu¢io minha].
No original: "Woman is called isha in Hebrew, for she comes from man — ish, the Bible tells us". LEVINAS,
Emmanuel. Difficult Freedom, p. 34.

79 Em Platdo, por exemplo, o lugar do Eros é secundarizado em relagdo a beleza, como "algo entre o mortal e o
imortal”, uma espécie de mediador que teria a capacidade de "interpretar e transmitir aos deuses o que vem dos
homens, e aos homens o que vem dos deuses, de uns as stplicas e os sacrificios, e dos outros, as ordens e as
recompensas pelos sacrificios; e como estd no meio de ambos ele os completa” (202 e). Mediagdo assimétrica,
pois ao passo que as coisas belas servem, por assim dizer, a Ideia do Belo, esta é condi¢do de possibilidade da
existéncia daquelas: a ideia exite por si, independentemente de como aparece, ndo tem "rosto ou maos, nem nada
que o corpo tem consigo, nem como algum discurso ou alguma ciéncia", por isso, "aparacer-lhe-a ele [0 belo]
mesmo, por si mesmo, consigo mesmo, sendo sempre uniforme, enquanto tudo mais que é belo dele participa de
um modo tal que, enquanto nasce e perece tudo o que €é belo, em nada ele fica maior ou menor" (211 a-b). Sendo
assim, por mais que o belo, para o humano, seja motivado pelo desejo, ou, como disse Platdo, por meio de
Pausanias no comego do simpdsio, que todo acontecimento "ndo é belo nem é feio", dependendo, entdo, de quem
o considera; o "belo na forma", arremata Socrates citando a sacerdotisa Diotima — uma mulher presente na sua
auséncia, enquanto referenciada — na conversa, é sempre um e igual a si, afinal, "muita tolice seria ndo
considerar uma s6 e a mesma beleza em todos os corpos" (210 b). PLATAO. O Banquete, pp. 34-42.

70 CHALIER, Catherine. The Exteriority of the Feminine, p. 177.
7L DERRIDA, Jacques. En ce moment méme dans cet ouvrage me voici, p. 196.
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que ndo ocorre em virtude da posteridade do feminino se tornar a secundarizacao da diferenca

1”2, De acordo com o argumento de Derrida, a subjetividade expropriada de sexo teria

sexua
condicoes de anunciar a igualdade entre homens e mulheres. Entretanto, a dificuldade de
Chalier em seguir Levinas na substituicdo de mulher por feminino — pois ha toda uma tradicao
histérica de subordinacao da mulher que ndo sustenta simplesmente a substituicdo sendo com
fins de apagamento desta violéncia’”® — pode explicar o motivo pelo qual essa presumida
igualdade ndo acontece: segundo a autora, ha uma recusa de Levinas em abrir mdo de
selecionar, dar prioridade ao masculino, perdendo a "neutralidade" do humano "porque a
gramatica [judaica] aqui atesta o privilégio de um nome que associa sempre o desinteresse
escatoldgico a obra da paternidade"”’*. Essa suposta igualdade ndo se realiza porque o sujeito
que expropria, que doa, que transcende, o faz pela paternidade transfigurada em seu filho. Na
Fenomenologia do Eros, a paternidade entra em cena, a maternidade é mencionada apenas
uma vez’”®, e, com isso, Derrida, em Adeus a Lévinas, atenta para a mudanca do "lugar" da

mulher, ao final de Totalidade e Infinito, que deixara de ser reconhecida como a "acolhedora

por exceléncia" porque as

"Conclusdes" de Totalidade e Infinito ndo reconduzem mais este acolhimento
hospitaleiro ao "ser feminino" ("o acolhimento hospitaleiro por exceléncia", "o
acolhedor por exceléncia", "o acolhedor em si" de "A Habita¢do') mas sim a
fecundidade paterna, aquela que abre "um tempo infinito e descontinuo" e sobre a

772 Ela se refere a um comentdrio de Levinas a respeito da disputa de interpretagdes rabinicas sobre a
complementariedade da mulher ao homem "Ela [Eva] veio da costela de Adao? Nao seria esta costela um lado de
Adao, criado como um ser tnico com duas faces que Deus separou, enquanto Addo, ainda andrégeno, estava
dormindo?" [Traducdo e interpolagdo minhas]. No original: "Did she come from Adam's rib? Was this rib not a
side of Adam, created as a single being with two faces that God separated while Adam, still androgynous, was
sleeping?". LEVINAS, Emmanuel. Difficult Freedom, p. 35. Ele continua com a defesa de que na tradigdo
judaica, a separacdo é mais importante do que a reunido em totalidade. Neste sentido,"'Carne da minha carne,
osso do meu osso' significa, portanto, uma identidade de natureza entre homem e mulher, uma identidade de
destino e dignidade, e também uma subordinacao da vida sexual para a relacdo pessoal que é igualdade em si
mesma". [Tradugdo minha]. No original: "'Flesh of my flesh and bone of my bone' therefore means an identity of
nature between woman and man, an identity of destiny and dignity, and also a subordination of sexual life to the
personal relation which is equality in itself". LEVINAS, Emmanuel. Difficult Freedom, p. 35.

77 CHALIER, Catherine. The Exteriority of the Feminine, p. 178.

774 [Traducdo e interpolagdo minha]. No original: "Car la grammaire témoigne ici du privilége d'un nom que
toujours associe le désintéressement eschatologique a l'oeuvre de paternité". CHALIER, Catherine. In
DERRIDA, Jacques. En ce moment méme dans cet ouvrage me voici, p. 196.

775 £ interessante notar, para quando adentrar na defesa de um feminino que envolve a temporalidade judaica,
que a maternidade apareca somente uma vez, nesta obra, como recurso de retomada de um passado ndo continuo,
portanto, de ruptura: "A nocao de maternidade deve aqui introduzir-se para explicar esse recurso. Mas tal recurso
ao passado com que, entretanto, o filho rompeu pela sua ipseidade define uma nogao distinta da continuidade,
uma maneira de reatar o fio da histéria, concreto numa familia e numa nagéo. A originalidade desse reatamento
distinto da continuidade atesta-se na revolta ou na revolucdo permanente da ipseidade". LEVINAS, Emmanuel.
Totalidade e Infinito, p. 257.



208

qual (...) ela [fecundidade paterna] tem uma relagdo essencial, sendo exclusiva com

o filho (...). L4 onde o ser feminino parecia figurar "o acolhedor por exceléncia", o

pai torna-se agora o hospedeiro infinito ou o hospedeiro do infinito””®.

Assim como Chalier, Derrida corrobora uma leitura androcéntrica em que a
despossessdo é concedida a paternidade, como prioridade ao masculino. Em En ce moment
méme dans cet ouvrage me voici reitera essa predilecao do filho antes da filha, da paternidade

antes da maternidade””’

. Mas como o passo que subordinava a diferenca sexual para manter a
neutralidade do eu poderia antecipar uma assinatura masculina? A resposta oferecida por
Derrida passa por um efeito da secundarizacdo tornado causa’””®. Isto é, posto que a
secundarizacdo da diferenca sexual é associada a mulher, logo, a consequéncia seria de um
retorno a marcacao masculina para essa subjetividade, ou seja, a causa de ter um homem

assinando e postergando a mulher-feminino a alteridade tende a aparecer como efeito, como se

o masculino fosse derivado da marcagao secundaria do feminino:

(...) a interpretacdo classica marca como sexualidade masculina o que se apresenta
como uma originalidade neutra ou, ao menos, anterior ou superior a toda marca
sexual. Lévinas percebe bem o risco que existiria em apagar a diferenca sexual. Ele,
entdo, a mantém: o humano em geral permanece um ser sexuado, mas ele nao pode
fazé-lo, ao que parece, sem dar a sexualidade (diferenciada) um lugar por debaixo da
humanidade (esta que se situa a altura do espirito) e, sobretudo, sem dar
simultaneamente ao masculino o lugar de comeco e de comando, da arkhé, a altura
do Espirito. Levando nele mesmo a contradicdo mais interessada, esse gesto se
repete desde, digamos, “Addo e Eva”, e a analogia insiste na “modernidade”, apesar
de todas as diferencas de estilo e de tratamento. Ndo é isso um traco “matricial”,
como diziamos agora ha pouco? Ou patriarcal, se vocé [entrevistadora Christie V.
McDonald] preferir, mas isso leva sempre ao mesmo, ndo é?77°

Entdo, se levada a risca a afirmacdo da condicdo de Outrem se revelar para que a
nudez do feminino possa se exibir, seria preciso admitir um problema, pois como disse
Derrida "como marcar um masculino ali mesmo onde se diz anterior e, inclusive, estranho a
diferenca sexual?"’®. A ndo ser que o feminino pudesse ser deslocado, em relacdo as mulheres
empiricas como oposi¢do ao masculino, permitindo operar a différance, diferenga nao binéria,

ndo oposicional, multipla, como Derrida sugere em Coreografias:

776 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 113.

777 DERRIDA, Jacques. En ce moment méme dans cet ouvrage me voici, p. 194.

778 DERRIDA, Jacques. En ce moment méme dans cet ouvrage me voici, p. 197.

7% DERRIDA, Jacques. Coreografias - entrevista com Christie V. McDonald, p. 07.

78 [Tradugdo minha]. No original: "Comment marquer au masculin cela méme qu'on dit antérieur ou encore
étranger a la difference sexuelle?". DERRIDA, Jacques. En ce moment méme dans cet ouvrage me voici, p. 184.
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e se estivéssemos nos aproximando aqui (ja que isso ndo se alcanga como um lugar
determinado) da zona de uma relagdo com o outro onde o cddigo das marcas sexuais
ja ndo fosse discriminante? Relacdo, entdo, ja ndo assexuada, muito longe disso, mas
outramente sexuada, mais além da diferenca binaria que governa a conveniéncia de
todos os codigos, mais além da oposi¢do feminino/masculino, como também mais
além da bissexualidade, da homossexualidade ou da heterossexualidade, que
resultam no mesmo? Sonhando em salvar ao menos a oportunidade de colocar esta
pergunta, queria crer na multiplicidade de vozes sexualmente marcadas, neste
nimero indeterminavel de vozes entrelacadas, neste mébil de marcas sexuais ndo
identificadas cuja coreografia pode arrastar o corpo de cada “individuo”, atravessa-

lo, dividi-lo, multiplica-lo, quer seja ele classificado como “homem” ou “mulher”

segundo os critérios em uso’®'.

Ou seja, uma leitura cujo feminino deslocado fosse ja um novo conceito necessario do
duplo gesto da desconstrucao, tal como defendido no primeiro capitulo, ensejaria uma leitura
da hipérbole feminista. Um novo conceito necessario para além da inversdo ocorrida no
"primeiro"” gesto — privilegiando feminino ao masculino —, porém ndo suprimindo o conceito,
portanto, ndo abrindo mao do feminino, mas o entregando a "deformacdo geral da l6gica, do
elemento ou do meio 'l6gico’ mesmo, por exemplo, pela passagem para além do 'posicional'
(diferenca determinada como oposicdo, dialeticamente ou ndo)"’®. Talvez um feminino que
beire a incompreensibilidade, tal qual apontado por Chanter a respeito do segredo e do
mistério em Levinas. Ou nas palavras de Bennington: "prosseguiremos até um 'antes' das
oposicoes metafisicas que, certamente, ndo sera feminino em si, mas que ndo se deixard mais

marcar como masculino"”®,

A anterioridade do feminino como pré-ético revelaria no limiar do conhecimento um
novo "conceito", um futuro aberto, devir, enquanto impredicabilidade sexual. Ao inverter a
causa e consequéncia da assinatura do masculino de Levinas, caso haja alguma relacdo com a
diferenca sexual antes da alteridade, trata-se, na verdade, de uma certa impredicabilidade,
independentemente do sexo atribuido a subjetividade que sera expropriada. Somente, entdo,
seria possivel conciliar a anterioridade do feminino a uma alteridade tornada condicdo de
possibilidade da marcacdo sexual. Um deslocamento das mulher empirica que ndo a ignora,
como gostaria a critica de Sandford, justamente porque detém o estatuto de condicdo de
possibilidade. Como se uma alteridade feminina expondo a "multiplicidade de vozes

sexualmente marcadas", sem ela mesmo conter determinacao sexual, acolhesse o proprietario

78 DERRIDA, Jacques. Coreogrdfias - entrevista com Christie V. McDonald, p. 09.
782 DERRIDA, Jacques. Coreogradfias - entrevista com Christie V. McDonald, p. 06.
78 BENNINGTON, Geoffrey; DERRIDA, Jacques. Jacques Derrida, p. 152.
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que ao ser expropriado recebera Outrem, quando este se revelar, para que, assim, a nudez

erética tenha seu lugar com a marca da diferenca sexual.

3.4. Nem s6 mulher, nem so feminino: fecundacao, sacrificio e expropriacao

Langa-se, desse modo, o deslocamento da mulher ao feminino na iminéncia da visao
da cega chorosa nos levar para além: o feminino vale-se da vantagem de se libertar da visao
androcéntrica, muito atrelada ainda aos limites biologicos, ou destinos biol6gicos — termo tao
bem utilizado por Beauvoir para defender que a natureza dada ndo define o sexo de
ninguém’®. No entanto, longe de se reinvindicar apenas um incondicional, afastando-se das
margens e buscando autonomizar-se; ele transborda, conservando a relacio com a mulher,
donde sua historicidade interdita qualquer negacao de sua subordinacdao. Mas se o rastro do
feminino ndo ignora totalmente as marcagdes sexuais, seria possivel, entdo, prescindir da
capacidade reprodutiva de determinados seres humanos, afora os critérios em usos para
nomear "homem" ou "mulher"? Leu-se em Coreografias o questionamento de Derrida acerca
da necessidade da vagina constituir uma representacao da maternidade: "inclusive na
representacio comum [da mulher], por que a vagina teria que ser somente maternal?"’®,
Entretanto, se o sujeito expropriado ao receber Outrem precisa fecundar para se tornar
Infinito, dissimetria proposta por Levinas, corroborada por Derrida, entdo a geracdo do ser
que devera transcender continuaria a depender da paternidade e da maternidade, ocasionando
novamente a divisdo binaria da qual tentou se desviar? Ou seria assumida, com a
empiricidade, a abertura para o outro, sexualidade inumeravel? A separacao da anterioridade
do feminino e a posteridade da mulher traz alguns incomodos que ainda precisam ser levados
em conta, principalmente se o ser feminino ainda retiver a atividade reprodutora que parece
ter sido relegada apenas ao que se considera mulheres empiricas. E mesmo se estas forem
caracterizadas pela reproducdo, com qual finalidade se sublinharia esse aspecto? O problema

é que se "quem" dispor da capacidade de reproduzir o ser mantiver um papel especifico e na

sua relacdo dissimétrica perder qualificagdes, assinalando privilégios para os que as possuem,

78 O destino bioldgico é um termo usado por Simone de Beavouir para defender que a natureza dada ndo define
o sexo de ninguém: "Ninguém nasce mulher: torna-se mulher. Nenhum destino biolégico, psiquico, econémico
define a forma que a fémea humana assume no seio da sociedade; é o conjunto da civilizacdo que elabora esse
produto intermediario entre o macho e o castrado que qualificam o feminino. BEAVOUIR, Simone de. O
Segundo Sexo: a experiéncia vivida, p. 11.

78 [Interpolagdo minha]. DERRIDA, Jacques. Coreografias - entrevista com Christie V. McDonald, p. 08.
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em determinados modos de producdo de vida, talvez a questdo da nomeacdo ja manifeste seu
carater indiferente, pois seria preciso ir além da nomeacdo para compreender o que
engendraria tal subordinacdo, uma vez que ndo se escapa da presenga. Um pouco como a
critica de Gayatry Spivak indicando a diferenca do corpo da mulher um limite da

desconstrugao’.

Em Displacement and discourse of woman, Spivak destaca os termos invaginacdo™’ e
himen’, figuras adotadas por Derrida em Parages e La double séance, respectivamente; para
expor uma tentativa desconstrutora em defesa da feminizacdo da filosofia. No entanto, sua
avaliacdo devolve a Derrida um confinamento do feminino a reproducdo. Se, ha pouco, citei
Derrida questionando justamente se a vagina precisaria reter a representacao maternal; tal
questdo, para Spivak, teria pouca validade, uma vez que a associacdo se efetivaria em
consequéncia da assuncdo do filésofo por um feminino com estatuto de ser — assim como
estou tentando o seguir em seu manifesto feminista. A critica de Spivak implica, desse modo,
uma categoria filosofica concessora de figuras contaminadas pela empiricidade mas que nao
se comprometem com a historia social, lembrando-nos da critica de Sandford ao uso de
metaforas que ndo conseguem se desprender totalmente da imanéncia. Mas esta ja foi
contrargumentada com a inescapavel contaminacao defendida por Derrida. Entdo, se a
contaminacdo esta dada, a questdo de Spivak permanece. Seria o caso, agora retomando a
critica de Chalier a Levinas, de simplesmente substituir o termo mulher por feminino,
ignorando toda uma histéria de subordinacdo sem dela se responsabilizar por sua
transformacgdo? Ao tratar do feminino como ser, Spivak considera que a desconstrucao se
apropria do corpo da mulher, mantendo as caracteristicas que designam sua inferioridade. Dai

o limite que ela entende ter sido posto pela prépria desconstrucdao. Sua orientacdo, portanto,

78 SPIVAK, Gayatri Chakravorty. Displacement and discourse of woman, p. 60.

787 [Tradugdo minha]. "A invaginagdo é o redobramento interno do invélucro, a reaplicagdo invertida da borda
externa a interna de uma forma onde o de fora abre entdo um bolso". No original: "L'invagination est le
reploiement interne de la gaine, la réapplication inversée du bord externe a l'intérieur d'une forme ou le dehors
ouvre alors une poche". DERRIDA, Jacques. Parages, p. 143.

78 [Traducdo minha]. "O himen, consumacio dos diferentes, continuidade e confusdo do coito, casamento,
confunde-se com o que ele parece derivar: o himen como protecdo de tela, porta-joias da virgindade, parede
vaginal, véu muito fino e invisivel que, diante da histeria, se coloca entre o dentro e o fora da mulher, por
consequéncia, entre o desejo e a realizacdo. Ele ndo é nem desejo e nem prazer mas entre os dois. Nem devir e
nem presente, mas entre os dois". No original: L’hymen, consumation des différents, continuité et confusion du
coit, mariage, se confond avec ce dont il parait dériver: ’hymen comme écran protecteur, écrin de la virginité,
paroi vaginale, voile trés fin et invisible, qui, devant I’hystére, se tient entre le dedans et le dehors de la femme,
par conséquent entre le désir et 1’accomplissement. Il n’est ni le désir ni le plaisir mais entre les deux. Ni I’avenir
ni le présent, mais entre les deux. DERRIDA, Jacques. La double séance.
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propde um deslocamento da diferenga sexual operando conjuntamente a diferenca historica™.
Sendo assim, a maneira como entendo a critica apresentada é: ndo apenas a figura da vagina
deveria deixar de ser maternal, mas no que se refere a sua empiricidade, a prépria reproducao
deve ter outro papel histérico que ndo o de sustentdculo de uma ética. Fazendo, assim,
possivel o impossivel da vagina, ao deixar de ser apelo reprodutivo. "A forma de familia que
corresponde a civilizagcdo, e que com ela chega definitivamente ao poder, é a monogamia, a

1790

dominagdo do homem sobre a mulher e a familia como unidade econdmica da sociedade"’™,

ja teria dito Engels.

O acontecimento ja ndo seria a impossivel possibilidade do impossivel? Dialogo com
o outro, relacionamento do outro como se fossemos cegos? Teoricas feministas simpaticas a
desconstrucao gostariam de ter respondida afirmativamente essa questdo, esperando o
acontecimento da diferenca historica, sem precisarem recair, como videntes, na critica da
metafisica da presenca. O deslocamento proposto por Spivak mover-se-ia do himen ao
clitoris, desatrelando-se da reproducao ao prazer. Desse modo, a marcacdo sexual da mulher
vinculada a fecundacdo ja seria deslocada tanto quanto o ser feminino. Para isso, entendo que
é preciso ndo apenas uma inversao do estatuto da mulher em relagdo ao homem e, ao mesmo
tempo, de um deslocamento da mulher em relacdio ao feminino, como também,
simultaneamente, um assombramento da reproducdao por um acontecimento presente na
diferenca historico-cronolégica: arrisco dizer que a expropriacao da paternidade proprietaria
ofertaria um outro modo de produgdo de vida quando o filho deixasse de ser a continuidade

do pai e, a mae, sua mera reprodutora.

Sem discutir a diferenca histérica, mas revendo a nogdo ontoldgica de fecundagdo
para além da atividade reprodutiva, Luce Irigaray, se ndo da o passo da interrupcdo da
propriedade do filho, ainda demanda um feminino levado a outro "lugar". Desta forma, seria
possivel levar a cabo a proposta levinasiana de superacdo dos prototipos bioldgicos
empregados. Pois se Levinas afirmou que a "biologia nos fornece os prototipos de todas estas
relacdes", reiterou, em seguida, que "tais relagdes libertam-se de sua limitacdo bioldgica"”*".
Para isso, alega Irigaray, seria necessario recuar no objetivo final da relacdo erdtica

convergida para a fecundacdo — isso conduziria em direcdo ao desvinculamento das relagoes

78 SPIVAK, Gayatri Chakravorty. Displacement and discourse of woman, p. 61.
0 ENGELS, Friedrich. A origem da familia, da propriedade privada e do Estado, p. 162.
1 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 258.
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amorosas restritas a casais heterossexuais, confluindo, talvez, para a sexualidade inumeravel
insinuada por Derrida. Assim, antes de associar o ato de fecundar a reproducao dos seres, ela
percebe que a caricia teria todas as condi¢cOes de proporcionar o nascimento prévio de uma
mulher amorosa™?, pois, pode-se dizer, ela teria precedéncia logica para a geragdo do ser-
para-Outrem. Esse nascimento dos amantes, ndao narrado por Levinas, interpretado por
Irigaray como o nascimento mttuo da amada e do amante pelo toque, faz surgir a profanacao,
uma vez que eles se substituem a qualquer criador: "quando os amantes, homens ou mulheres,
substituem, ocupam ou possuem o local daqueles que os conceberam, o fundam no antiético,

em profanagdo"’®,

Segundo Chanter, essa perspectiva de uma auto-criacdo dos amantes, em Irigaray,
desafia a concepgdo de eros em Levinas’™, acatando o toque antes da oralidade e da visdo — e
isso ndo faria rememorar a cega? — e, ainda mais, um toque anterior até mesmo a reproducao,
uma forma de "paraiso na Terra". Lembremos: a caricia era aquele movimento que nao se
apodera de nada, diferentemente da linguagem falada e da visdo, que se apropriam do objeto
visado. Naquela abordagem, o toque responsabiliza-se pela fecundacdo, ndao de um filho, mas
dos préprios progenitores em um ambiente profanado ao tomarem o lugar de Deus. E nesse
sentido que Irigaray desafiaria a concepcao do eros em Levinas: o toque deveria iniciar a
distancia, convidando um e outro para entrar na habitacdo, onde haveria uma entrega entre os
amantes. Ndo importando suas origens, suas diferencas resultariam no florescimento e
renovacao de um e outro. A fecundacdo, por sua vez, corresponderia a unido das diferengas no
que ela chama de uma rendicdo do "eu posso”, de um corpo individual, que, ao fim,
conquistaria a transcendéncia, acessando o divino, pois, como geradora do ser, ela possui
estatuto ontologico, ausente nessa interpretacdo, o necessario sacrificio de um dos amantes’.
Todavia, o que Levinas acaba por deflagrar, segundo a autora, é uma profanagdo que retém a
mulher-feminino entre passado (aquém) e futuro (além) que nunca a conduz para a
transcendéncia. A impossibilidade de alcancar esse movimento procede do seu reenvio a
infancia, uma das qualidades por ele atribuida a amada. Com isso, "o ato do amor leva ndao

apenas ao profanar, mas também a uma destrui¢ao, uma queda. A mulher amada seria lancada

792 IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, p. 187.

793 [Tradugdo minha]. No original: "When the lovers, male or female, substitute for, occupy, or possess the site of
those who conceived them, they founder in the unethical, in profanation". IRIGARAY, Luce. The Fecundity of
the Caress, p. 187.

794 CHANTER, Tina. Ethics of Eros, pp. 218-219.
795 IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, p. 207.
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as profundezas para que o amante pudesse ser elevado as alturas"’*®. As caracteristicas da
mulher-feminino na fecundidade que permitem a relagdo erdtica profanada podem ser
encontradas, na Fenomenologia do Eros, como: ela é amada (passiva) em contraste ao
amante (ativo); detém a fraqueza; intacta na sua nudez; estd para além do ente em sua
virgindade; possui a fragilidade no limite do ndo-ser; vulneravel; possui um rosto que nao
exprime; ela é mistério, mortal, regressada a condicdo da infancia, por isso, sem

responsabilidade; animalidade.

Poder-se-ia dizer, entdo, que proporcionar o "paraiso na Terra", na filosofia
levinasiana, tem seus custos: a invisibilidade da relagdo erdtica sucede no avesso da relagdo
ética e social, participacdo especial dada ao masculino que vai em direcao ao mundo da luz.
Como se apds lembrar o quanto é bom ser crianca, uma hora fosse preciso retornar "a
realidade” e as responsabilidades, ou melhor, responsabilidade por Outrem. Esse
"amadurecimento”, depende, conforme Irigaray, do homem roubar a luz dela, o olhar dela,
visando iluminar seu proprio caminho para, fortalecido, chegar a visibilidade”’. O amante
transcende e, nesse momento, o nascimento do ser é descrito como se ndo houvesse escolha e
fosse apenas uma questdo da mulher cumprir seu destino bioldgico. A fecundagdo volta ao seu

lugar reprodutivo e Luce Irigaray, inclusive, 1é nesse ato um estupro’®;

Nao levando em consideragdo seus préprios limites, o amante masculino penetra na
carne que consome e consuma sem dar atencdo ao gesto de sacrificio. Ele
"comunga" sem o beneficio de ritos ou palavras. Ele estd aborvido em nada — a
menos que fosse seu Outro? Sem transi¢do detectavel. Sem um vestigio deste
estupro. Se ndo fosse pelo cansaco e sofrimento da mulher amada, reduzida a
infancia, entregue a si mesma ou a selvageria animal.

Confundindo um e outro, dobrando-os a mesma légica, o amante masculino ignora a
estranheza irredutivel de um e de outro. Entre um e outro. Ele se aproxima do outro
para reduzi-lo aquilo que ainda ndo é humano em si mesmo. Prazer sensual que ndo

ocorre no reino do humano e ndo sera sua criagio’.

7% [Tradugdo minha] No original "(...) the act of love leads not only to profaning, but also to a destruction, a fall.
The beloved woman would be cast down to the depths so that the male lover could be raised to the heights".
IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, p. 198.

77 IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, p. 210.
7% IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, p. 210.

7% [Tradugdo e interpolagdo minhas]. No original: "Failing to take into account his own limits, the male lover
penetrates into flesh that he consumes and consummates with-out attention to the sacrificial gesture. He "takes
communion" without benefit of rites or words. He is absorbed into nothing — unless it is his Other? Without
detectable transition. Without a trace of this rape. If it were not for the exhaustion and suffering of the beloved
woman, who is reduced to infancy, left to herself or to animal savagery. Confounding the one and the other,
bending them to the same logic, the male lover ignores the irreducible strangeness of the one and the other.
Between the one and the other. He approaches the other to reduce it to that which is not yet human in himself.



215

Duas atribuicdes a mulher-feminino, citadas por Irigaray nesse excerto, que também
integram o rol de qualificacoes na Fenomenologia do Eros, devolvem, novamente, a leitura
androceéntrica da fecundagdo: a animalidade e inumanidade da mulher, justificando a violéncia
da redutibilidade do outro e o estupro. Recupero, assim, o argumento da facilitacdo da
mulher-feminino para a transcendéncia masculina, agora, no Eros: esta funcdo compreende a
mulher-feminino oferecida como "uma ponte entre o pai e o filho. Através dela, que é apenas
um aspecto dele, o amante vai além do amor e do prazer em dire¢do ao ético”®™, fazendo
aparecer o que o préprio Levinas advertiu a respeito da irredutibilidade da alteridade,
tornando-a apenas um objeto, critica muito semelhante a de Beauvouir. A animalidade da
mulher ndo é identificada apenas aos contetidos nao racionais, como o lugar da sensibilidade,
da infancia que ndo atingiu a idade da razdo, mas a substituicdo que ocorre em rituais de
oferenda. Aqui, Irigaray ndo se dirige a substituicao sacrificial que liberta o sujeito de si,
apresentada no capitulo anterior, mas utiliza o enredo do sacrificio para explicar essa relagdo
possivel da mulher-oferenda como objeto, ocupando o lugar mais comum destinado aos

corpos dos animais, uma vez que a morte do ser vivo elevaria o sacrificante "ao estado de

n801

graga

Sabe-se que o sacrificante entra em contato com Deus, afinal ele "comunga" por meio
do animal oferecido, no caso, a mulher, que ap6s sua "morte", deixa o lugar do profano para
se vincular ao sagrado, estabelecendo a ligacdo entre o consagrador e o divino, conforme o
modo como sacrificio é relatado por Mauss e Hubert®®. Isto é, de alguma forma, a mulher-
feminino tocaria deus, e Irigaray sabe disso, pois reconhece que a virgindade, a
inviolabilidade, a fecundidade do devir®” seriam atributos femininos que a ligariam ao divino.
Segundo Mauss e Hubert, a vitima sempre se diviniza no ritual, embora para Irigaray, apenas
quando o homem ndo a reduz (penetra, controla, utiliza etc.) é que ele a convoca para Deus,
momento no qual ambos poderiam transcender. Entretanto, desde sua perspectiva, Levinas

acaba por reduzi-la, fazendo-a ocupar o lugar da intermediacdo. Lugar, que poderia ser

Sensual pleasure that does not take place in the realm of the human and will not be its creation". IRIGARAY,
Luce. The Fecundity of the Caress, pp. 210-211.

80 [Tradugdo minha]. No original: "[The seduction of the beloved woman] serves as a bridge between the Father
and the son. Through her, who is only an aspect of himself, the male lover goes beyond love and pleasure toward
the ethical". IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, p. 203.

801 MAUSS, Marcel; HUBERT, Henri. Sobre o sacrificio, p. 17.
802 MAUSS, Marcel; HUBERT, Henri. Sobre o sacrificio, pp. 40-43.
83 JRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, pp. 196-197.
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justificado pela incapacidade da expropriacdo da mulher em se tornar feminino, dada a

posteridade do eros em relacdo ao ethos.

Ainda assim, acredito que isso ndo suscita a perda de seu instante com o divino, dado

que Mauss e Hubert alertam para a sacralizagdo da vitima em inumerosos rituais praticados:

Comeca-se por consagra-la [a vitima]. Depois faz-se que as energias nela sucitadas e
concentradas por essa consagracdo escapem, umas em direcdo aos seres do mundo
sagrado, outras em direcdo aos seres do mundo profano. A série de estados pelos
quais passa a vitima poderia entdo ser figurada por uma curva que se eleva a um

grau maximo de religiosidade, no qual permanece s6 um instante, e dai torna a

descer progressivamente®”,

Portanto, a despeito de ser vitima e oferenda, tendo sua mortalidade decretada ao ser
impedida de transcender, ainda assim a mulher tocaria o divino, mesmo que por um instante,
para, entdo, retornar ao mundo profano, regressar a si, assim como a carpideira, a chorosa. E
se até esse momento o animal foi substituido pela mulher-feminino, deve-se, a partir de agora,
evocar uma figura da mulher historicamente associada a oferta em sacrificio e encontrada na
Fenomenologia do Eros, para explicar a nudez er6tica como uma "significacdo as avessas (...)
claridade transformada em ardor e noite, uma expressdo que deixa de exprimir-se"®”. Sdo os
risos das bruxas que ddao o tom dessa linguagem silenciosa, sem palavras, misteriosa,
associado a mulher-feminino: "Nisso consiste a propria lascivia da nudez erética — o riso que
se difunde nas reunides shakespearianas de bruxas, cheios de subentendidos, para além da

descéncia das palavras (...)"®%.

Para ilustrar, cito uma marcante reunido entre trés bruxas na caverna, em MacBeth®”,

de Shakespeare, que habita nosso imaginario até hoje: de frente a um caldeirdo, elas recitam e
introduzem varios elementos exoticos integrantes da receita da sopa fervilhante que
cozinham, tais como pélos brandos de morcego, trés escamas de dragdo, bucho de tubardo,
cicuta a noite colhida, ramo de teixo tirado em noite muito escura, etc. Neste momento, uma
delas pre-sente a chegada do rei ao sentir uma coceira no deddao. Com efeito, o rei adentra o
espacgo para ter suas questoes respondidas, ao passo que as respostas devem ser ouvidas sem

ele mesmo precisar as proferir, pois elas j4 sabem o que ele pensa. A orientacdo era apenas

804 MAUSS, Marcel; HUBERT, Henri. Sobre o sacrificio, p. 52.
85 1 EVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 241.

86 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, pp. 241-242,
807 SHAKESPEARE, William. MacBeth, Ato IV, cena I.
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escutar, embora, ao final, ele insista em formular sua questdo: certificar se a pre-visdo que
fizeram quando ainda ocupava o cargo de General do rei, que vinha se realizando no
desdobramento da historia, incluindo sua coroacdo, teria sua efetividade até o fim: perderia
sua dinastia para o filho do colega que mandou assassinar. A resposta ele visualiza no
caldeirdo: os rostos dos futuros reis confirmam a pre-visdo. As bruxas percebem que isso o
afeta e dancam, na tentativa de o alegrar, até desaparecerem. A caverna como o lugar sombrio
e escuro, a relacdo das bruxas com certos animais e ervas, o dedo que coga como uma
explicacdo "sem fundo racional", a linguagem que ndo precisa ser falada e apenas escutada
pois é possivel acessa-la sem palavras, a adivinhacdo do futuro, a danca, sdo algumas das
caracterizacoes atribuidas a mulheres que, entre os séculos XV e XVIII, foram alvo de
violéncias acompanhadas de suas mortes em praca publica — decapitadas, enforcadas,
queimadas, etc. — em nome da purificagdo das almas cristds que deveriam se voltar para

Cristo:

Nesta época [a partir do século XV] de revoltas populares, epidemias, crise feudal
incipiente, tiveram lugar os primeiros julgamentos das bruxas (no sul da Francga, na
Alemanha, na Suica e na Itdlia) (...) e o desenvolvimento da doutrina sobre a

bruxaria, na qual a feiticaria foi declarada como uma forma de heresia e como crime

maximo contra Deus, contra a natureza e contra o Estado®®.

A cada morte de uma bruxa, os cristdos acessavam Deus ao verem, encerrarem e,
finalmente, libertarem o espirito da vitima afetado pelo suposto pacto com demonios, que
essas mulheres teriam firmado, "provada" pelas qualificac6es adquiridas e confessadas sob
extrema violéncia. E verdade que o sacrificio operado na transicio do chamado mundo
medieval ao dito moderno ndo gozava do cuidado de purificacdo da vitima, anterior a sua
consagracao, para anunciar sua sacralidade. E se o sacrificio das bruxas continuou a derramar
sangue, tdo necessario a consagracdo do povo hebreu para sua aspersdo e efusido®, o que
dizer da "Solucdo Final" do Holocausto, no qual judeus foram assassinados em massa em
campos de concentragdo, por asfixiamento, sem derramar sangue algum®°? Apesar da
importancia do assunto, ndo devo me concentrar nas derivacoes e transformacdes dos
sacrificios, mas ja que estes passaram de animais as mulheres e judeus (e ainda nem

considerei os povos originarios das Américas, negros e negras escravizados etc.), vale atentar

808 FEDERICI, Silvia. Calibd e a bruxa, p. 296.
809 MAUSS, Marcel; HUBERT, Henri. Sobre o sacrificio, p. 44.
810 Conferir essa discussdo em Pronome de Benjamin em DERRIDA, Jacques. Forga de lei, pp. 59-145.
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para o fato de que essa associacdo ndo se da apenas pela auséncia de purificacdo da vitima nos
sacrificios comentados, uma vez que as reunides de bruxas eram chamadas de saba ou
sinagoga, referéncia a perseguicao que os judeus também sofriam naquela mesma época e,

811 Mais um

concomitantemente, foram conhecidos por feiticeiros e adoradores de demonios
indicio de que Levinas, como judeu, ndo tivesse mesmo apenas uma leitura androcéntrica das
mulheres para oferecer: o feminino e a bruxa terdo seu apelo transformador pela expropriacao

que tornaram positivas as qualidades empiricamente inferiores.

Retomando a sacralidade das bruxas, ela poderia ser adquirida no momento em que
seu corpo seria despido de contaminagdo diabdlica. Profanadas, deveriam chegar no instante
"do grau maximo de religiosidade"”, agora sim, com suas mortes empiricas, tal qual a dos
animais, para que suas condi¢des mortais fossem recebidas em nome da infinitude do cristao
devoto. A animalidade dedicada a elas vai além da simples relacdo de "boa vizinhanga" com
os génios malignos, podendo seus proprios corpos serem possuidos pela besta e assumirem a
transfiguracdo de um gato, por exemplo, como retratado em O Martelo das feiticeiras,
tradugdo para o Malleus Maleficarum, manual juridico escrito pelos inquisidores Herinrich
Kraemer e James Sprenger, no séxulo XV, para ser utilizado nos tribunais que levaram a

condenacao milhares, principalmente mulheres, por feiticaria:

Ora, cabe agora perguntar se os demonios lhe apareceram naquelas formas criaturais
sem a presenca das bruxas ou se elas estiveram de fato presentes, convertidas, por
algum encanto, na forma daqueles animais. Cabe ressaltar que, embora os demonios
possam ter agido dos dois modos, ha de presumir-se que, nesse caso, tenham optado
pelo segundo deles. Pois ao atacarem o homem em forma de gatos, podiam,
repentinamente, por algum movimento local através do ar, transportar as mulheres
de volta para suas casas quando a vitima revidasse ao seu ataque (como gatos).

Ninguém duvida que isso seja possivel pelo miituo pacto firmado entre ambos®?.

Esta conexdo entre mulheres e gatos foi consumada no contexto de violéncia de um
lenhador contra trés moradoras de uma comunidade, que ficaram acamadas, sem conseguir se
mover. Em consequéncia, o lenhador foi preso, mas em sua audiéncia, suplicava por conhecer
as razdes da perda de sua liberdade. Eis que lhe contam o motivo. Diante dessa situacdo, ele
disse desconhecer tal ato, pois nunca havia batido em mulher alguma, embora reconhecesse
que, naquele dia, havia enfrentado trés criaturas em forma de gato. O ataque que sofreu foi

considerado obra de Satanas e a violéncia que praticou, apenas uma defesa. Essa alegacdo o

811 Esta informagéo consta na nota 161 de FEDERICI, Silvia. Calibd e a Bruxa, pp. 316-317.
82 KRAMER, Heinrich; SPRENGER, James. O Martelo das Feiticeiras, p. 261.
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libertou. Nesse caso, a narrativa n'O Martelo das feiticeiras justifica a forma de gatos tomadas
por mulheres bruxas dominadas pelos demonios, como se relatou acima, para encobrir atos de

violéncia contra mulheres, se assim se pode ler out of join.

A animalidade da mulher-feminino, voltando a filosofia levinasiana, perpassa por todas
essas questdes expostas: da vitima do sacrificio a falta de palavras, da auséncia de luz a
sensibilidade "ndo racional", da infantilidade ao corpo possuido pela besta. Por isso, Irigaray
ndo consegue lhe atribuir nenhuma humanidade. Para pensar esse estatuto da mulher-feminino
em Totalidade e Infinito, é preciso recordar que humano é ente que frui, que se abriga em casa
para proteger suas mercadorias, sendo que o trabalho faz adiar a fruicdo, prevalecendo, nesse
momento, o ser-da-posse. Quando se recolhe em casa, encontra alguém, que apesar de nao ser
proprietdria, configura a primeira habitante. Como morar significa para Levinas se manter no
mundo ou existir separadamente de Outrem, para ser considerada humana, a mulher-feminino
necessitaria, a principio, somente habitar. Porém, Irigaray a concebe apropriada pelo amante
na sua redutibilidade tornada objeto e, assim, o amor nio teria lugar em nenhuma morada®"”,
ja que a unido entre a mulher e homem, que resultaria no nascimento mutuo e transcendéncia
de ambos, ndo se efetiva. A fecundagdo ocorre pela reproducao do ser: o filho torna-se o duplo

814

da paternidade®“. De fato, se por um lado, na sub-secdo A morada, Levinas negara que as

"indas e vindas silenciosas do ser feminino"®"

constituem o mistério da presenca animal e
felina, mais a frente, na Fenomenologia do Eros, ele se refere a mulher ndo apenas como a
amada regressada a condicdo da infancia sem responsabilidade, como também a uma
animalidade irresponsavel que abandona seu estatuto de pessoa®®, de ente, ou seja, mais uma
vez insisto, ela ndo possui estatuto nem de ser-da-posse, nem de ser-para-Outrem, como se

isso afirmasse sua animalidade. No ambito do eros, ela estaria despossuida de humanidade.

Entretanto, se a mulher ndo € proprietaria, tal como o homem, como percebe Irigaray,
uma outra leitura ndo deixa de admitir que ela também habita a casa quando oferece a
hospitalidade ao proprietario-hospede. Portanto, surge uma "nova maneira de habitar”. Nesse

sentido, a leitura da hipérbole feminista, de Derrida, reiterara, ao contrario de Irigaray, que

813 IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, p. 212.
814 IRIGARAY, Luce. The Fecundity of the Caress, p. 202.
815 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 139.
86 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito, p. 242.
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Nada [ha] de animal nela, apesar dos sinais que a descricdo parece deixar derivar
para esta sugestdo. Simplesmente esta linguagem é ‘'silenciosa” e, se ha
hospitalidade ou "terra de asilo” é justamente porque a habitacdo ultrapassa a
animalidade. Porque se o em-si da habitacdo é "em-si como numa terra de asilo",
isso significa que o habitante ai permanece ao mesmo tempo um exilado e um
refugiado, um héspede e ndo um proprietdrio. Humanismo desta "alteridade

feminina", humanismo da outra mulher, do outro (como) mulher. Se a mulher, no

seu siléncio de seu "ser feminino” ndo é um homem, ela permanece humana®’.

Se ela se afasta do ser e do ente, abandonando seu estatuto de pessoa, para atingir a
condicdo de possibilidade da existéncia destes; enquanto avesso, ela ndao poderia se produzir
como tal, mas nesta distancia, pode interromper a ontologia enquanto propriedade de si, por
meio da amparo dessa "nova maneira de habitar", ou como queira Derrida, "humanismo da
outra mulher" que expropria o sujeito. Até entdo, essa passagem era lida ontologicamente por
parte das comentadoras, em virtude da impossibilidade da mulher-feminino transcender e, por
isso, ser obrigada a permanecer na identidade do regresso a si, aquém do Rosto, ja que a
fecundidade, ao final, ficou a cargo da paternidade, e a passividade da gestante, a cargo da
mulher. Pelos olhos cegos de Derrida, mesmo ela ndo sendo proprietaria, provoca, na
passividade de quem acolhe, uma outra habitacdo. Como habitar é se manter no mundo, esse
outro jeito de permanecer expropriado de si, vulneravel, é ainda mais que tudo, humano,
afinal, a razdo ndo é representativa e foi deslocada para junto da sensibilidade. Nessa distancia
do afastamento, a mulher-feminino pode habitar entre ser e ndo-ser, ndo se afirmando apenas
em uma de suas extremidades. Sua animalidade, no que a liga as figuras da bruxa e da
possibilidade de ser ofertada, ndo precisa ser desmerecida quando afirmada sua humanidade.
Como feiticeira, ela tanto ofereceria suporte a elevacdo ética da subjetividade masculina,
como também o retiraria de sua propria identidade. Esse duplo movimento faz assim, as vias
de um phdrmakon — termo utilizado por Derrida, em A Farmdcia de Platdo, para designar o

duplo sentido de uma mesma palavra:

A tradugdo corrente de phdrmakon por remédio — droga benéfica — ndo é de certa
forma inexata. Nao somente phdrmakon poderia querer dizer remédio e desfazer, a
uma certa superficie de seu funcionamento, a ambiguidade de seu sentido. Mas é
também evidente que, a intencdo declarada de Theuth sendo a de fazer valer seu
produto, ele faz girar a palavra em torno de seu estranho e invisivel eixo e a
apresenta sob apenas um, o mais tranquilizador, de seus pélos. (...) [mas esta decisdo
por um dos polos] anula a fonte de ambiguidade e torna mais dificil, sendo
impossivel, a inteligéncia do contexto. Diferentemente de "droga" e mesmo de
"medicina", remédio torna explicita a racionalidade transparente da ciéncia, da
técnica e da causalidade terapéutica, excluindo assim, do texto, o apelo a virtude

87 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 55.
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magica de uma forca a qual se domina mal os efeitos, de uma dindmica sempre

surpreendente para quem queria manejé-la como mestre e stdito®®,

Dai a separacdo entre feminino e mulher, que se confundem na anterioridade e
posteridade com que se revelam, podem ter ndo s6 no deslocamento, mas na coabitacdo, uma
resposta. Peco licenga, entdo, para fazer um breve desvio para mostrar essa associacao entre
mulher-feminino e phdrmakon, agregada a outras articulagdes costuradas por Derrida, para
pensar os duplos sentidos. A traducao de phdrmakon por remédio, nas obras de Platdo, nao é
considerada suficiente pelo fil6sofo franco argelino. Embora ndo deva ser recusada e nem
aceita. O fato é que, mesmo quando usado para fins terapéuticos, Platdo duvidaria das "boas
intencdes" da droga, o que indicaria que nem sempre ela é benéfica. Por isso, apenas decidir
por uma das traducdes, a do remédio, sempre ocultaria o outro sentido também dado pelo
filésofo grego. Segundo Derrida, Platdo exporia essas ambiguidades em duas situagdes®”: a)
em Protdgoras® e Filebo™, o phdrmakon proporcionaria a cura a0 mesmo tempo em que
manifestaria efeitos colaterais dolorosos e; b) em Timeu®”, a nocividade do phdrmakon seria
motivada pela sua artificialidade. Nesta ultima situacdo, pressupoe-se a ideia de que a vida
natural, inclusive a doenca, deve ter seu curso natural preservado, sua finitude respeitada, ao
passo que, a artificialidade do phdrmakon teria o poder de deslocar o mal. Uma intervengao
externa contrariaria o movimento endogeno do préprio organismo vivo que, em Fedro, é

associado ao Légos®”, ameacado de contaminacdo pela escritura. Esta que ndo contém a

88 DERRIDA, Jacques. A Farmdcia de Platdo, p. 44.
89 DERRIDA, Jacques. A Farmdcia de Platdo, pp. 46-47.

820 'E se Thes apresentassemos o problema pela outra face e lhes disséssemos: Amigos quando afirmais que certas
coisas boas sdo dolorosas, ndo tendes em mente as dos tipos dos exercicios fisicos, das expedi¢des militares, e
dos tratamentos médicos por cauterizagdo, amputacdo, ingestdo de mezinhas e dietas prolongadas, que sdo boas
em si mesmas, porém dolorosas, ndo concordariam conosco?". PLATAO. Protdgoras, (354 a), pp. 110-111.

81 Derrida fala da ubris, como excesso violento desmedido dos gritos dos loucos, e da fric¢do em casos, por
exemplo, de sarnas, como um tipo de phdrmakon com natureza mista: dor e prazer ao mesmo tempo, ao cogar.
Vejamos no didlogo que Protarco mantém com Sdcrates: "Socrates — Seria o caso da cura da sarna e de outros
estados parecidos, por meio da friccdo, sem o recurso de medicamentos. Pelos deuses! Que nome daremos a
sensacao que experimentamos em tais ocasioes? Dor ou prazer? Protarco — Um mal de natureza mista, Socrates,
é o que eu diria". PLATAO. Filebo, (46 a).

82 Apds apontar a gindstica e as oscilagdes em transportes, como navios, que livram o corpo da fadiga, Timeu
indica o terceiro movimento para reforgar o corpo: "A terceira forma de movimento, util para quem em certas
alturas tenha extrema necessidade, mas que ndo deve ser empregue em nenhuma outra circunstancia por quem
tenha bom-senso, trata-se do tratamento médico de purificacdo farmacéutica; é que ndo devemos irritar com
farmacos as doencas que ndo constituem grandes perigos. Toda a estrutura das doengas se assemelha de algum
modo a natureza dos seres-vivos. E que a constituicio dos seres-vivos, em todo o conjunto das espécies, tem uma
duracdo de vida pré-definida e cada ser-vivo nasce com a existéncia que lhe foi destinada (...)". PLATAO.
Timeu-Critias, 89 b-c, pp. 204-205.

823 Shcrates se dirige a Fedro: "Eis portanto um ponto de que ndo discordara: todo discurso deve ser como um ser

vivo, ter seu organismo proprio (...) de modo que tanto 6rgdos internos como externos se encontrem ajustados
uns aos outros, em harmonia com o todo". PLATAO. Fedro, (264 c), p. 98.
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verdade por consistir em uma "mera" repeticao, oferece os componentes para sua comparagao

com phdrmakon:

Fedro — Que te parece excelente Sécrates, achas que eu, um simples profano,
poderia repetir dignamente, de cor a altura de seu autor, o que Lisias, o mais habil
dos escritores contemporaneos, escreveu em tanto tempo e com tanta paciéncia? Ah!
Antes assim fosse, pois isso significaria para mim ganhar mais do que uma grande
fortuna!

(...)

Sécrates — Estd bem, mas antes mostra-me meu amigo, o que escondes com a mao
esquerda por debaixo do manto... Quase juro que é o discurso! Se de fato assim é,
fica sabendo que gosto muito de ti, mas que, estando Lisias presente desta maneira,
nao estou disposto a me deixar utilizar como ouvinte de um discurso repetido, ndo
achas?®

No dialogo entre Fedro e Socrates, Derrida recorre ao argumento que explicita a
maneira pela qual a escritura é abordada como representacao exterior a fala, sem dotacao de
sentido, porque carrega um suporte para os que nao conhecem a verdade e precisam se apoiar
no conhecimento "de cor". Uma recitacdo contrariaria o exercicio da dialética socratica em
favor da voz. No decorrer do didlogo, sera atribuida a escritura a capacidade de re-memorar,
mas nunca de trazer a memoria viva das coisas acarretando em uma "escritura essencialmente
nociva [tal qual o pharmakon], exterior a memoria, produtora ndo de ciéncia mas de opinido,

ndo de verdade mas de aparéncia"®®,

No entanto, as coisas ndo se passam assim tdo exteriormente. Essa passividade do
suporte que se oferece no conhecimento "de cor" ndo deixa ja de habitar o préoprio Logos®*.
Uma vez que a memoria € finita, e segundo Derrida, Platdo a reconhece atribuindo-lhe a vida,
a "mortalidade" da memodria requer um suporte que a permita perseverar no tempo®”’. Se com
tais condicoes ndo € possivel memorar tudo, entdo o suporte a memoria viva, por um
suplemento de rememoracdo artificial, constitui-se necessario, ou seja, ha participacao da
escritura no proprio Légos, que ndo se define mais nem como ente nem como ndo-ente®®. A
despeito de sua qualificacdao sedutora — como se fosse mais facil se apoiar na passividade de
um suporte do que em uma acdo ativa da memoria —, a repeticao da repeticdo ja acontece, ou

seja, uma memoria maquinal sem vida continua a repetir a propria repeticdo que é a memoria

824 PLATAO. Fedro, (228 a:e), pp. 11-13.

82 [Interpolagdo minha]. DERRIDA, Jacques. A Farmdcia de Platdo, p. 50.
86 DERRIDA, Jacques. A Farmdcia de Platdo, p. 65.

%27 DERRIDA, Jacques. A Farmdcia de Platdo, p. 56.

828 DERRIDA, Jacques. A Farmdcia de Platdo, p. 56.
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viva. "E esta vida da memoria que o phdrmakon da escritura viria hipnotizar: fascinando-a,

fazendo-a sair, entdo, de si e adormecendo-a no monumento"®*.

A escritura, o phdrmakon, com sua lascividade, ex-propriariam a certeza do Logos
encerrado em si mesmo. A ndo identificacao de si, saida do controle, suporte como condicao
de possibilidade, atestam os mesmos elementos que considerei no Eros, de acordo com o
papel de seducao da mulher-feminino na ética levinasiana. Antes de seguir adiante, ndo se
deve esquecer a figura da bruxa nesse contexto: vale ressaltar a suspeita com relacao a
escritura e a eficiéncia do phdrmakon que Derrida também alia a suspeita em relagdo a magia
dos feiticeiros®®, na Republica, de Platdo. Estes, igualmente sedutores, sdo adivinhos ndo bem
vistos na polis e que continham poder de persuadir e prejudicar inimigos com "férmulas

magicas e sortilégios"®!

. O desprezo com essas figuras ndo ocorreria, para Derrida, pela
corrupcdo que uma contaminacdo poderia indicar. Esta ndo estd mais em jogo, na medida em
que a desconstrucdo ja trouxe a participacao do elemento "corruptor" como suporte. Ocorre

porque — de fora ja estando dentro —, denunciam a inseguranca de uma propriedade.

Tal inseguranca pode ser revelada, do mesmo modo, pela mulher-feminino entre ser e
ndo-ser, entre ente e ndo-ente, no ambito de um entre, que em Derrida carrega o peso de um
indecidivel, isto é, a constante exclusao que um duplo valor enseja, por exemplo, de um
phdrmakon, como comentado, este que pode ser traduzido tanto por cura, quanto por veneno.
Detenhamo-nos nessa questdao do duplo valor: a escritura tornada coabitadora do Logos, diz
Derrida, na sua associacao ao phdrmakon, ndo poderia ser definida nem como ente nem como
ndo-ente (que se perceba que se trata da mesma estrutura que sugeri para a mulher). Isso
indicaria uma escritura afastada desses termos, ndo participando de ambos ao mesmo tempo.
Portanto, apesar de associada ao phdrmakon, que participa pela exclusdo, ao mesmo tempo,
dos termos que assumem duplo valor; a escritura, ao negar ente e ndo-ente, nao coabitaria

ambos. A indecidibilidade do phdrmakon constituida no seu nem (s6) cura nem (s6) veneno,

89 DERRIDA, Jacques. A Farmdcia de Platdo, p. 52.

80 Maria Regina Candido alerta para auséncia de pesquisa sobre feiticeiros na Antiguidade e também para a
inadequacdo da traducdo do termo, mas, ainda assim, considerado o mais préximo do nosso vocabulario, como
se notara a seguir: "Entre os gregos, a evocagdo a alma dos mortos por vezes se aproximava das praticas de
magia, cujos praticantes contavam com diferentes denominagdes segundo as especialidades, tais como:
pharmakeus, epodos, psychagogos, necromanteos e goetes. E, em latim, veneficus, cantatrix, magus e saga. Cada
palavra contém um significado especifico de determinada pratica mégica com dificil equivaléncia na lingua
portuguesa, fato que dificulta a traducdo desses vocabulos, levando-nos ao emprego de termos comuns, como
magico, feiticeiro ou bruxo". CANDIDO, Maria Regina. Atenas e a materialidade do oficio de aprendiz de
feiticeiro, p. 19. Dentre os termos, Derrida utiliza o pharmakeus.

1 PLATAO. A Repiiblica, (364 d), pp. 55-56.
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mas se "colocando" entre um valor e outro, assim como o traco nao era nem sensivel nem
inteligivel, distingue-se do nem ente nem ndo-ente da escritura. Nao € ai que esta o seu duplo
valor. Por meio da distancia da escritura ao ente e ndo-ente, ao ser e ndo-ser, um terceiro
excluido é afirmado. Ao negar ente e ndo-ente, a escritura, e agora também, caso se queira
chamar a mulher, podem, ao ndo participar das extremidades dos termos, esvaziar-se, ou
expropriar-se de qualquer valor que possa acarretar um encerramento em si mesmo e, enfim,
afirmar-se na abertura para uma alteridade. Nesse instante, sim, habitando, ao mesmo tempo,
0 que abre para seu duplo valor, mas sem fagocita-los: no caso da escritura, 0 monumento
onde é adormecida a memoria viva coabita o Logos; no caso da mulher, as mulheres
empiricas, que sustentam todas as relacdes de modo a sempre serem sacrificadas, sdo

coabitadas por um ser feminino que forja a indecidibilidade entre ambos.

A filésofa Carla Rodrigues também depde sobre a indecidibilidade da mulher por vias
de um Derrida leitor de Nietzsche, mas que subscrevo para a leitura que realizei da mulher-

feminino na morada e no eros por vias de um Derrida leitor de Levinas:

Derrida vai associar o homem ao logos e a mulher a escritura, de tal forma a
transforma-la em mais um de seus indecidiveis. Esse terreno movedico em que ele
coloca a mulher, o terreno do indecidivel, seria 0 mesmo solo em que estaria a
"verdade" ndo como base livre a qual estaria construido o edificio da metafisica, mas
como turfa, espécie de argila de consisténcia macia, formada quase totalmente por
matéria organica®?,

E, pois, preciso ter cuidado com a interpretacdo dos indecidiveis. Que a mulher-
feminino habite o entre, podendo coabitar essas leituras, nao quer dizer que, para o fim das
hierarquias — finalidade para a qual Derrida tenta contribuir, e Spivak bem o sabe, apesar da
provocacdo pertinente no que concerne a diferenca histérica —, para uma leitura da hipérbole
feminista, bastaria decidir pela figura da bruxa, pura e simplesmente, como saida da oposicao
de subordinacdao da mulher ao homem. Como ja desenvolvi, apenas a inversao por um dos
polos ndo da conta desse suporte. E necessario deslocar ao ndo-lugar da cega chorosa, esta
visiondria que por meio da visdo do devir aproximo da adivinha¢do da bruxa, nao-lugar
sombrio, sem fundo racional, com linguagem silenciosa: impredicabilidade sexual, surgida,
nesse contexto, do deslocamento entre ethos e eros, no qual as marcagoes sexuais nao

desapareceriam — afinal, a leitura androcéntrica ndo foi descartada —, mas se tornariam

indiferentes.

82 RODRIGUES, Carla. Mulher, verdade, indecidibilidade, p. 110.
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Foi questionado, nesse deslocamento, se para Derrida, seria possivel se libertar do
estatuto ontologico reprodutivo da mulher, uma vez que em Levinas o movimento de ser
fecundada era contumaz. Se a impredicabilidade sexual se referia a uma indiferenca, isso
significava abrir mao do papel reprodutivo, ja que estava contaminada? Uma possibilidade foi
seguir com Irigaray, cuja andlise, justamente, proporcionava uma fecundagdo que ndo se erige
a reproducdo ontologica, mas ela acabou identificando, em Levinas, a fecundacado reprodutiva.
Seria possivel, com Derrida, ainda manter uma leitura da hipérbole feminista em que esse
papel reprodutivo fosse indiferente e por isso ndo pautasse privilégios? Por si, s, isso
responderia a critica de Spivak em considerar figuras atreladas a fecundagdo e nao o clitoris,
por exemplo? Ou essa postura derridiana arriscaria ostentar apenas um dos polos dos
indecidiveis, tentando trazer positivamente uma das oposicdes ao homem, sem ser seu outro,

mantendo no mesmo lugar o outro do homem?

Porque o que ocorre quando apenas se assume um dos polos é reforcar o que se estava
tentando negar. Como se ao assumir a bruxa cega chorosa, na tentativa da libertacao de
esteredtipos da mulher, fosse reforcada a figura da donzela e, portanto, sua oposicdo ao

83 jlustra bem o caso em

cavalheiro. A discussdao entre Carla Rodrigues e Vladimir Safatle
que, durante a Marcha das Vadias®, erguer o slogan "todas somos vadias" acabou
configurando uma ironia® ao reforcar o seu contrario. Entendo que, ao afirmar na inversdo
que propde a totalizacdo das mulheres como vadias, ganhou maior peso social, na
contraposicdo a generalizacdo, o que se poderia chamar de "bela, recatada e do lar". Isso
ocorreu, segundo Safatle, devido a falta de esperanca de uma saida do que se propunha
libertar. Assim, a figura da vadia, neste contexto, mostrou-se apenas uma inversao que teve

como consequéncia o reforco do que se queria libertar. Espera-se mais do que isso: um

deslocamento que torne indiferente as marcagoes sexuais. Isso estd longe de significar o fim

83 Discussdo transmitida online durante o lancamento do livio. RODRIGUES, Carla; SAFATLE, Vladimir.
Debate O luto entre clinica e politica.

834 Movimento que se inicia no Canadd e atualmente acontece em varios paises, incluindo o Brasil, em uma
marcha que retine mulheres com roupas socialmente reconhecidas como "sedutoras" onde protestam contra a
ideia dominante de que as mulheres vitimas de estupro sdo responsaveis por esse ato, uma vez que se comportam
de modo a provocar essa atitude em homens — o que (pretensamente) justificaria qualquer acdo de violéncia para
satisfazer o desejo alheio.

85 A ironia, segundo Safatle, é o "modo privilegiado de estetizagdo de sujeitos ndo-substanciais, [que] volta a
cena quando nos confrontamos com realidades histéricas em crise de legitimacdo, incapazes de responder as
expectativas de validade com aspiracOes universalizantes, mas que nao tém a sua disposicdo uma nova
legalidade". [Interpolacdo minha]. SAFATLE, Vladimir. Muito longe, muito perto: dialética, ironia e cinismo a
partir da leitura hegeliana de O sobrinho de Rameau, p. 36. Assim, um sujeito irénico ndo possui expectativas
correspondentes ao presente, mas também nao as possui para o futuro. Caberia apenas a negatividade da situacdo
pela inversdo com intuito de mostrar a inadequagdo em que vivem.
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da mulher. Mas se expropriacao ndo elimina a apropriagdo, o que ocorre, entao, na
indecidibilidade é uma oscilacdao entre um outro opositivo ao homem, que Derrida chamou
mulher; e um outro que ndo é mais seu outro, que Derrida chamou feminino. Como quando

Derrida qualificou a alteridade em o Timpano. Retomo a passagem ja referida:

A exterioridade, a alteridade, sdo conceitos que, por si s, nunca surpreenderam o
discurso filoséfico. Este sempre se ocupou deles de sua livre vontade. Debaixo
desses titulos conceituais, nunca o excederemos, o excesso é seu objeto. Em vez de
determinar essa outra circunscrigcdo, de a reconhecer, de a praticar, de a trazer a luz,
de a produzir, numa palavra (esta palavra é atualmente "pele nova" mais frustre da
denegacdo metafisica que se entende bem com todos esses projetos), tratar-se-ia,
mas segundo um movimento inaudito para ela, de um outro que nao seria ja o seu
outro®®,

A funcdo de suporte da mulher empirica, o lugar invisivel que historicamente a
determina, quando reconhecido e posto a luz, converte-se em outro do homem, alteridade
susceptivel de reducdo ao Mesmo. E, por isso, Derrida apresenta dificuldades em lidar com a
visibilidade da diferenca histérica. A indecidibilidade passa, entdo, a ser passivel de leitura, a
partir da impossibilidade da mulher de se realizar plenamente como ser e como ente, por iSso
nem ser nem ndo-ser. Este passo permitiu a abertura ao feminino, uma mulher que ndo é
fisiol6gica ou psiquica, engendrando seu duplo valor: nem sé mulher, nem sé feminino.
Deslocado da oposicdo ao homem, o feminino seria "um outro que ndo seria ja o seu outro".
O mesmo vale para a figura da bruxa cega chorosa, que sozinha ndo da as cartas para o jogo
da indecidibilidade. Caso ndo seja deslocada, continua em movimento de inversao,
perdurando a mesma légica da mulher, portanto outro do homem: aquela que é sensivel em
oposicdo ao inteligivel, que ndo tem acesso a intuicdo de esséncia em contraposicao ao

vidente, aquela que deve ser sacrificada em oposicdo ao que transcende.

Minha aposta aporética é precisamente a interrupcao da propriedade que o feminino
suscita, a0 mesmo tempo, em que a mulher a sustenta. Entretanto, se a propriedade ndao pode —
e nem deve, segundo Derrida — ser totalmente destruida, pode ser transformada no movimento
da desconstrucao. Para isso, o deslocamento entre ethos e eros, a0 mesmo tempo em que
inverte a subordinacdo da mulher em relacdo ao homem; ndo deve se posicionar na inclusao
do Mesmo. Deve, entdo, produzir um novo conceito, neste caso, deformando o feminino para
além, assinando com ele a impredicabilidade. Para que a mulher nao se defina pelo seu papel

reprodutivo, ou seja, para que a marcacao sexual seja deslocada simultaneamente ao feminino,

86 DERRIDA, Jacques. Timpano, pp. 11-13.
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a vadia, a bruxa, a cega, a chorosa, devem poder ser assumidas sem produzir o reforco de seu
contrario. Uma nova forma de producdo e reproducdo de vida urge eticamente. "Trata-se de
arrancar a mulher de seu papel de simples instrumento de produgdo"®’. Trata-se de uma
fecundagdo (se é que esse termo ainda teria validade) que ndo se alce mais a reproducgdo
vinculada as marcagOes sexuais. Trata-se da interrupcdo da continuacdo do pai pelo filho.
Tudo isso depende, j4 que ndo podemos — e nem devemos — fugir da presenca, de uma
ontologia, nesse caso, de uma propriedade que ndo seja mais individualista nem essencialista.
Cada individuo é chamado a sair do conceito do Eu, mais especificamente, lembra Levinas, o
ser humano moderno, que "se toma a si mesmo como um ser entre 0s seres, enquanto sua
modernidade rebenta como uma impossibilidade de manter-se em casa®®". Afinal, nessa nova

habitacdo, a mulher-feminino nos conduz para um devir expropriado.

87 MARX, Karl; ENGELS, Friedrich. Manifesto Comunista, p. 55.
88 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 195.



228

uma outra maneira de habitar

Rastro do feminino

Esta transferéncia da exploragdo

do trabalho da mulher para as classes
mais desfavorecidas,

que é muito comum

nos paises dependentes,

somente

pode ser eliminada por meio

da eliminagdo estrutural

das condigdes gerais de

dominagdo da mulher

Vania Bambirra

Desde o primeiro capitulo, tratei do rastro que vinha de uma anterioridade, mas nao de
um passado que pudesse se apresentar a presenca, por isso mais passado que o presente
passado. Uma anterioridade que vinha, de um lado, tentando ser recomposta em memdria,
com o trago da sombra da desenhadora cega; de outro, absolutamente imemoravel, a ponto de
ndo se a-presentar e nem se repetir tal como era. Assim, encontrei na tradicdo da cultura
judaica o espago-tempo do esquecimento como condicdo para reatualizar a memoria sem
precisar reproduzi-la: hd rememoracdo quando teria sido esquecido o que se passou ou apenas
se re-apresentariam todos os momentos ipses literis sem espago para o novo. A anterioridade
do que ndo podia ser lembrado foi, entdao, considerada condicao para lembrar. A contaminacao
do que fora esquecido movimentava a novidade ao reunir em um tunico instante passado-
presente-futuro, conjugando diversas experiéncias, inclusive as ndo restritas a cultura judaica,
como no exemplo pascal em que a libertacdao da escravidao e o exilio transbordam os eventos

para além dos vividos pelo povo judeu.

Isso tudo colocava a necessidade da retencdo da memoria — compreendida, pela
tradicdo em que se ilumina o objeto para o conceituar, como aquela que é trazida a presenga,
ou seja, a-presenta-se tudo o que fora captado pela intueri, ao passo que afirma a si mesmo —,
ser interrompida para acolher a novidade. Com a ndo-presenca descontinuando a unidade
temporal, o préprio sujeito constituido em presenca também era interrompido. Essa maneira

de sair de si para acolher o Outro exigiu um sacrificio (seja no passado imemorial, seja no
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presente que levava ao passado esquecido), expropriando a subjetividade repleta de

predicados.

O movimento do desvio a si, dessa maneira, consolidou-se enquanto deslocamento
para receber a alteridade radical. Dado que a interrup¢ao do sujeito havia sido engendrada
pela ndo-presenca, limite posto na impossibilidade de tematizar Outrem, isto €é, pela
impossivel visdao do outro enquanto tal; a incognoscibilidade desse sujeito nada mais seria do
que o sacrificio do olhar do vidente. Ao evocar os acontecimentos da cegueira externa para
dizer desse piscar de olhos, deparei-me com a suplementacdo interna da visdo com os olhos

do coracao.

No entanto, 0 movimento dos olhos de dentro ndo consistia num pestanear, mas em
receber uma luz para ver Outrem. A anterioridade que teve condi¢Ges de interromper a visao
interna foi introduzida nas lagrimas responsaveis pela cegueira que borram a visdo, nao
permitindo ver e nem deixar de ver. Lagrimas de carpideiras, como sugeri, que
tradicionalmente foram associadas ao feminino, a sensibilidade, a fraqueza diante da razao.
Por outro lado, para ter o coragao tocado pela luz divina, a cegueira era imprescindivel, o que
colocou as lagrimas numa relacdo de fé. A revelacdo que passou a ser vista pela luz noturna
do choro trouxe uma constatacdo: é sempre cega quem recebe o Infinito. Mas para
compreender a lagrima, como feminino, a flexdao de género da cega ndo deveria ser tomada

biologicamente, pois operava desde a anterioridade na sua expropriagao.

Sendo assim, se para receber Outrem, invisivel, era preciso uma cega chorosa —
mesmo que expropriada —, a diferenca sexual tornou-se elemento importante na nogdo de
hospitalidade. O sacrificio do que era anterior, posto para fora, encontrava-se na urdidura
desses fios entrelacados e tensionava tanto a um sacrificio do que era oferecido e tentava ser
incluido, quanto assombrava como um sacrificio que suporta sem precisar vir a visibilidade —
o qual foi chamado foracluido. Enderecgei, entdo, a discussdao sobre a maneira pela qual
sacrificio e diferenca sexual se entrecruzavam na recepc¢ao do outro. Para tanto, remeti a ética
do acolhimento, desdobrando duas leituras que se estabeleceram a partir da conjungao e
separacdo entre mulher e feminino, cujas fun¢des participavam de modos diversos do "lugar"

da hospitalidade.

Na primeira leitura apresentada, da hipérbole androcéntrica, o feminino foi associado

as mulheres empiricas, elas mesmas operando a funcdo do trabalho reprodutivo ao ficar a



230

cargo da organizacdo de toda a casa, além de oferecerem antes toda gentileza ao proprietario
que recebe Outrem; e da procriacdo do filho, continuidade do pai, ao mesmo tempo em que se
tornava Infinito. E como se para hospedar Outrem, a mulher fosse sacrificada para que ele
pudesse transcender na relacdo intersubjetiva, momento no qual ele também precisava estar
cego para "ver" o rastro do Infinito que o obrigava a acolher. Ela "aparece", por isso, na
intimidade, mas privada da relacdo ética (a dois) e social, que se instaura com a chegada do

terceiro.

Discreta, ela ndo participava dessas relagcdes: a hospitalidade a Outrem engendra a
fraternidade. O suporte, por ela oferecido, sustentava uma visdao para além do horizonte,
figura que também encontrei no sacrificio das bruxas, cuja sensibilidade se anuncia por uma
pré-visao. Nessa leitura, a mulher nunca pode ser Outrem, estrangeiro, hdspede; nunca sera
como aquele que vem de cima e demanda compartilhamento do que é guardado em casa. Ao

contrario, para compartilhar as posses, uma mulher escorava o hospedeiro.

No entanto, uma outra leitura comegou a despontar quando a mulher mais do que
sacrificada em nome da transcendéncia, mais do que escora sem nenhuma participagdo, foi
sugerida enquanto passividade da expropriacdo, com maior afinidade com o sacrificio que
sustenta desinteressadamente em plena escuridao, sem tensionar vir a luz do dia. Apontei para
essa situacao por dois caminhos: pelo anonimato das mercadorias, momento no qual a mulher
passa ao feminino, num movimento de retraimento, ocultando-se silenciosamente, permitindo
a circulacdo dos objetos; e, também, com a proposta da dessacralizacao do erético, por meio
da constituicdo da habitacdo pelos dois amantes, tanto quanto da impredicabilidade sexual do

feminino quando expropriada a subjetividade.

Essas leituras envolvem a interrup¢do da equivaléncia entre mulher e feminino,
constituindo as pistas da hipérbole feminista, que ja estdo 14, mesmo dentro da leitura
androcéntrica. Derrida a trata, como mencionei, por um ser feminino, cujo estatuto foi alvo
das criticas de Spivak. Pretendo desenvolver melhor essa leitura em pesquisas futuras, o que
exige adentrar mais especificamente nas qualidades maternais da subjetividade sacrificada em

De outro modo que ser ou para la da esséncia, de Levinas.

Isso porque, em alguma medida, ao considerar a subjetividade num passado
imemorial, como ndo-lugar do sacrificio e acolhimento do outro, pode-se instaurar uma

confusdo entre o feminino e o exercicio da maternidade do outro gestado pela subjetividade
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sacrificada. Essa concepcao de doagdo de si no suporte ao outro se mantém ainda muito
atrelada a concepcao biolégica da mulher e, portanto, a visao androcéntrica. Em contraposicao
a leituras realizadas, como as de Magali Mendes de Menezes®®, pretendo expor, a partir do
desenvolvimento dos argumentos da expropriacdio das mercadorias de Chanter, da
dessacralizagdo de Irigaray, conjuntamente a uma inquietacio de Sandford®° sobre a
possibilidade de uma maternidade maculina, uma leitura de Derrida, particularmente
concentrada no texto En ce moment memé dans cet ouvrage me voici. Nesse texto, o elemento
judaico — agora ndo mais o da secundarizacdo da mulher, cujo argumento Carla Rodrigues
atribuiu a leitura androcéntrica de Derrida, mas o messianico — traz, com o exilio, uma nova
maneira de habitar pela alteridade mais outra que o completamente outro da subjetividade
sacrificada. Leitura do feminino enquanto rastro que ndao compactua(ria) com a atividade da
reproducdo. Esse acolhimento e hospitalidade do feminino, que comecei a trabalhar com a
cega chorosa como rastro do que se tornou invisivel aos olhos conquistadores, deve responder
o motivo pelo qual a hipérbole feminista de fato ndo esta escrita em determinados textos, mas

permeia toda filosofia da desconstrugdo de Derrida.

Desse modo, a interpretacdo de um feminino associada a subjetividade sacrificada ndo
deve ser tomada como redencdo e encaminhar para uma ética do cuidado, tal como a
abordagem inicial e estadunidense é baseada na expressdao da feminilidade, refletindo as
atividades afetivas e maternais da mulher, que engendrariam uma outra postura diante de
dilemas morais, em oposicdo a ética dos principios masculina, a exemplo das discussdes
oferecidas por Carol Gilligan e Nel Noddings®'. Essa vertente encontra a citacio a Helena
Hirata, no final do segundo capitulo, ao se associar a escola francesa que prioriza a nogdo de
vulnerabilidade — esta que Levinas também congrega em sua subjetividade maternal —
justamente quando insere o elemento do trabalho, neste caso, geralmente realizado por

mulheres, diante de uma construcao histérica do modo organizacional de nossa sociedade.

Sendo assim, ja tendo assumido em nota minha posicdo junto a algumas tedricas
feministas por uma ética que é trabalho, é preciso, portanto, explicitar o pressuposto que
assumi na andlise de Totalidade e Infinito, na qual igualei os movimentos do trabalho e

acolhimento — enquanto trabalho, mas ndo temporalmente —, ainda que o autor mantenha a

89 MENEZES, Magali Mendes de. A maternidade como expressdo da subjetividade na obra de Emmanuel
Levinas.

80 SANDFORD, Stella. Masculine Mothers?
81 NODDINGS, Nel. Caring: A Feminine Approach to Ethics and Moral Education.
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distincdo. Enquanto a interpretacdo da visdo androcéntrica depende, de um lado, dessa
identificacdo, por outro, tendo a interpretar a hipérbole feminista por um acolhimento
enquanto tempo messianico, que tudo recebe — com todos os riscos que sobrevém — e
condiciona a (im)possibilidade do vinculo social a partir da crenca em Outrem, da
expropriacao das mercadorias na casa, da interrupcdo da propriedade carregada na

continuidade entre pai e filho.

Essas interrupcdes do feminino trazem para a relacdo da mulher na casa, destituida da
possibilidade de ser Outrem quando realiza o trabalho do cuidado, uma possibilidade de
deslocamento. Entdo, o feminino faria a mulher participar das relacdes que antes apenas
escorava? Ao que parece, Outrem ndo deve somente ser flexionado no género feminino ou

ocorreria apenas uma inversdo. Guardar o nome do feminino na impredicabilidade sexual é

[¢°D

uma inversdo acompanhada de deslocamento apenas quando o feminino também
significacdo, tempo messianico. Constitui-se, assim, uma questdo importante: se a mulher
deixar de ocupar o lugar de escora das relacdes entre homens e se assumir o ser feminino, um

rastro na sua impredicabilidade sexual, como as relacdes de hospitalidade se manteriam?

Se nos agarrarmos a presenca, um espago vazio necessariamente se abriria, a0 passo
que para manter as relacGes de hospitalidade este deveria ser ocupado. E, geralmente, por

mulheres e (i)migrantes, como ja foi alertado por tedricas da ética/trabalho do cuidado:

Atualmente ja ndo é possivel estudar o trabalho do cuidado nas grandes metrépoles
sem abordar o impulso das migracdes internacionais femininas, especialmente a
partir dos anos 2000. Essas migracdes, no contexto da globalizacdo, concorrem para

determinar categorias de migrantes, e com isso a propria divisdo sexual do trabalho

domeéstico se altera®?.

Helena Hirata, no seu estudo comparativo do trabalho do cuidado no Brasil, Franca e
Japdo, relata que no processo de globalizacdo, os paises do Norte e Sul global ndo enfrentam
as mesmas consequéncias. Enquanto nos chamados desenvolvidos, a entrada de mulheres
imigrantes com pouca qualificacdo formal subsidia o trabalho de mulheres executivas com
diplomas universitarios; nos subdesenvolvidos, abre-se as portas para revelar a caréncia de

servicos estatais oferecidos a populagdo®”. Nesses contextos especificos dos paises

82 HIRATA, Helena. O cuidado: teorias e prdticas, p. 54.
83 HIRATA, Helena. O cuidado: teorias e prdticas, p. 55.
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investigados, o "estrangeirismo" das cuidadoras®* divergem quanto a origem: na Franca sdo
trabalhadoras imigrantes; no Brasil, ha um fluxo migratério interno advindo especialmente de
zonas rurais e pobres; e, no Japdo, sdao mulheres adultas autoctones que desempenham essas
atividades®®. Com isso, finalmente as mulheres ganhariam estatuto de estrangeiro, de

Outrem?

Apesar de suas vulnerabilidades, elas ndo chegam de cima, como Levinas dizia sobre a
chegada de Outrem com sua exigéncia de acolhimento. Elas chegam apenas para suportar,
privando-se das coisas que elas mesmas permitem acontecer. O seu estrangeirismo, que
inclusive é reconhecido no titulo de Outrem dado a ela pelo filésofo, ndo é do mesmo estatuto
do que chega como rastro do Infinito. Ele exibe mais uma vulnerabilidade que a subordina,
pois se esta sob o regime da presenca. Afinal, Levinas afirma em De outro modo que ser ou
para ld da esséncia, que se é vulneravel e, por isso, se é passivel de ser explorado e ndo

primeiro se torna vulneravel para depois ser explorado®®

. Quando algumas mulheres saem
dessa posicdao de sustentaculo, outras entram, sejam elas imigrantes ou ndo, racializadas ou
ndo, embora os dados estatisticos revelem que o sdo em sua maioria. As relacdes de

acolhimento conservam-se e circunscrevem a solucdo a reposicdo de alguém.

Por esse motivo, uma simples inversdao — por exemplo, de homens que passassem a
fazer o trabalho do cuidado —, também nao resultaria em uma mudancga da situagao, porque as
mulheres passariam entdo a fazer todos os trabalhos antes realizados por homens, mantendo o

esquema da hospitalidade. A menos que o problema ndo seja a subordinagao.

Para que ndo se conserve sempre uma mulher no lugar de escora — e ninguém mais! —,
entendo que o feminino deve ser assumido nesse ndo-lugar, tempo messianico, engendrando
novidade, deslocando o acolhimento da fungdo-trabalho. Desse modo, a demanda por
compartilhamento é deslocamento: por vir de outra sociedade. Isso porque o sentido
conquistado para a nossa intersubjetividade ndo consegue, até as ultimas consequéncias,
sobreviver sem repassar prejuizos a outros, ou melhor, a outras — (Levinas, ao final de De
outro modo que ser ou para la da esséncia, insisto, dizia tratar preponderantemente do sujeito

moderno®).

844 Nesse momento, Helena Hirata restringe sua pesquisa a cuidadores/as de idosos.

85 HIRATA, Helena. O cuidado: teorias e prdticas, pp. 55-76.

86 LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 76.

87 Insisto: LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para ld da esséncia, p. 195.
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De imediato, essas proposi¢oes colocam em questdo uma série de reinvindicacoes de
tedricas feministas, como o compartilhamento do trabalho do cuidado doméstico gratuito
entre mulheres e homens como uma saida para desafogar as, historicamente, responsaveis por
essas atividades. Nao cabe aqui adentrar nas diferencas de concep¢do entre trabalho
domeéstico, trabalho reprodutivo, trabalho do cuidado doméstico gratuito, trabalho assalariado
do cuidado, reproducdo social etc., as quais pretendo discutir em pesquisas futuras em didlogo
com Joan Tronto e Pascale Molinier, que defendem uma ética/trabalho do cuidado®®, Angela
Davis, que retrata o trabalho doméstico®, além de Cinzia Arruza e Silvia Federici, que

nomearam o trabalho reprodutivo®®. Por ora, utilizo os termos como quase sinénimos.

Assim, se o trabalho do cuidado é descrito por Pascale Molinier como um trabalho

®! _ tal como Levinas também aponta — invisiveis na limpeza do escritério que

discreto
recoloca todos os objetos no mesmo lugar, nos adiantamentos de trabalhos ndo solicitados
realizados pela secretaria, no respeito ao pudor etc.; trazé-lo a tona nomeando-os e
reclamando a divisdo com os homens, resolveria os problemas relacionados aos diversos
ambitos de participacdo desiguais das mulheres? Se o foco se orientar unicamente para as
tarefas do cuidado que envolvem, para delimitar como apresentado na introducao, o cuidado
das criangas, dos idosos ou mesmo a execucao do servico doméstico, ainda que seja dividida

entre as pessoas que moram na mesma casa, adultos responsaveis por filhos etc.; essa divisao

deixa de sobrecarregar um individuo para sobrecarregar talvez dois, trés.

De fato, diminuir horas dispensadas para o trabalho soa como musica para os (nossos)
ouvidos. No entanto, o problema foi dividido e as necessidades com o cuidado continuam
dentro do mesmo jogo. Como esse trabalho é imprescindivel para que as pessoas estejam
inteiras para realizar os outros trabalhos que ndo o do cuidado, estes que também sdo

necessarios para pagar por produtos e servicos que sdao produzidos por outros, acaba que

848 Uma das definigdes de cuidado envolve toda a atividade que inclui tudo o que fazemos com vistas a manter,
continuar ou reparar nosso mundo, ou seja, o cuidado das criangas, dos idosos ou mesmo a execucdo do servigo
doméstico. Estes sdo trabalhos costumam ter saldrios mais baixos e sdo realizados majoritariamente por
mulheres. Cf. TRONTO, Joan. Moral Boundaries: a political argument for an ethic of care e; MOLINIER,
Pascale. El Trabajo de Cuidado y la Subalternidad.

849 "Elas [as tarefas domésticas] estdo, mais exatamente, relacionadas com a produgdo no sentido de uma
precondi¢do". DAVIS, Angela. Mulheres, raga e classe, p. 236.

80 Cinzia Arruza defende uma teoria unitdria na qual a precisdo dos conceitos de produgdo e reprodugdo de
Marx levariam a uma compreensdo, por um lado, de que o capitalismo ndo €é estritamente econémico e, por
outro, os que se ocupam da reproducdo nao estao apartados do capitalismo. ARRUZA, Cinzia. Funcionalista,
determinista, reducionista: feminismo da reproducgdo social e seus criticos. FEDERICI, Silvia. O ponto zero da
revolucdo e; FEDERICI, Silvia. O Calibd e a bruxa.

81 MOLINIER, Pascale. Antes que todo, el cuidado es un trabajo, pp. 53-55.
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grande parte do tempo disponivel das pessoas, quando acordadas, fica preenchido por
atividades, mesmo quando o trabalho é compartilhado. O tempo para descanso, também
necessario para repor as energias para realizar ambos (trabalho do cuidado e trabalho que nao
o do cuidado), é retirado agora de todas e todos. O que se fez foi democratizar a falta de
tempo, mas sera que se ganhou tempo? Da aperspectiva derridiana, muito provavelmente, nao.
Ainda assim, alguém poderia dizer, ao menos na presen¢a, a mulher deixou de gastar tempo

com atividades do cuidado, ganhando tempo para si. Sera?

Fiquemos com o caso brasileiro — mas reitero, com Cinzia Arruza, que as forcas
capitalistas tocam a todas e todos neste planeta, ainda que se tenha que avaliar as
singularidades de cada contexto. A convocagdo pela divisdo das tarefas domésticas pode ter
como consequéncia, diante do modo de producdo ao qual estamos submetidos, a
responsabilidade exclusiva de familias e individuos que estdo cada vez mais sobrecarregados
com a propria geréncia da empresa chamada vida, o que se poderia homologar com o mesmo
nome de uma reconhecida revista semanal brasileira: Vocé S/A. A despeito dos ares de grande
empresa, esse nome ainda estaria muito longe do que caracteriza a sociedade do
empreendedorismo de si. S/A, cuja sigla designa sociedade anénima, define uma natureza
juridica de uma empresa que possui acoes divididas entre acionistas, isto €, haveria diversos
sOcios numa mesma empresa, na qual a experiéncia de "Vocé é a sua propria empresa” nao se

realiza individualmente.

Ainda assim, o nome da revista permanece um bom exemplo na sua contradicdo,
porque se vende a ideia de que ser empreendedor de si mesmo é como ser empresario de uma
empresa de alto valor de investimento, como se quem hoje ocupa essa posicdao hierarquica
tivesse as mesmas condi¢Oes ou tivesse comecado suas atividades tal qual os que atualmente
atuam sob o nome juridico de Micro Empreendedor Individual (MEI), instrumento criado em
2008 para "regularizar" o trabalho informal em nosso pais, enquanto a reforma trabalhista de
2017 informalizou o trabalho formal. Esses dois processos culminam na espoliacdo de direitos
trabalhistas, quando se abriu mdo da "promessa" de formalizagdo — para os que acreditavam
na formacdo do Estado brasileiro — com direitos assegurados a todas e todos trabalhadores,
tanto para a trabalhadora que se auto-gerencia (como, por exemplo, as 45% de mulheres

"donas" de micro empresas individuais®?®), quanto para o trabalhador "auto-gerente

82 MULHERES representam em média 45% dos MEIs com CNPJs ativos. Mercado & Consumo.
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subordinado"®? (como os 97% de homens que compdem a categoria dos entregadores de

aplicativo®™*), quando entra no mercado as plataformas digitais de intermediacdo de trabalho.

Esse processo de precarizagdo do trabalho recebeu o nome de uberizacdao em
"homenagem" a empresa Uber, que se autodenomina uma empresa de tecnologia que conecta
passageiros e motoristas, ainda que haja suspeitas sobre sua atuagdo na area de transporte®>, a
despeito da justica brasileira ter negado essa identificacdo por muitos anos, endossando o
argumento da multinacional®®. Segundo Ludmila Abilio®’, a desprote¢do e perda de garantias
conjuntamente a transferéncia dos riscos das atividades para o trabalhador e sua total
disponibilidade a plataforma, sem receber remuneracao das horas de espera por um "servico

contratado", esta no cerne do processo de precarizacao.

Sem me estender no fato de que a pesquisadora ja percebia essa forma de exploracdao
desde as praticas das mulheres revendedoras de produtos da Natura®®, interessa-me, nesse
momento, a disponibilidade de horas nesses trabalhos para plataformas digitais, ainda que
esses trabalhadores, de alguma forma, estejam relacionados ao trabalho reprodutivo ou do
cuidado. Como as atividades de motoristas e entregadores sao exercidas majoritariamente por
homens — chegando a relatos de jornadas de 12 horas por dia, 7 dias por semana —, somando-
se a isso um aumento de mulheres empreendedoras nos ultimos anos®’, em grande parte

80 _ ndo sendo exatamente

devido a uma rotina que aparenta mais adequada a maternidade
uma escolha quando "apdés 24 meses, quase metade das mulheres que tiram licenca-
maternidade esta fora do mercado de trabalho"®' formal —; teriamos, entdo, uma situacdo de
uma familia heteronormativa em que a mulher empreende em casa e o homem sai para
trabalhar como entregador de uma plataforma, permanecendo, em média, 12 horas fora de

Casa.

83 Termo proposto por ABILIO, Ludmila Costheck. Uberizacdo: do empreendedorismo para o auto-
gerenciamento subordinado.

84 CENTRO BRASILEIRO DE ANALISE E PLANEJAMENTO. Mobilidade Mobilidade urbana e logistica de
entregas: um panorama sobre o trabalho de motoristas e entregadores com aplicativos.

85 Cf, argumentos juridicos em BABOIN, José Carlos de Carvalho. Trabalhadores sob demanda: o caso Uber.

86 No més de setembro de 2023, a justica brasileira finalmente considerou que a relagio entre a empresa e seus
motoristas configura uma relacdo de emprego, mas a Ré ainda pode recorrer. JUSTICA multa UBER em R$ 1 bi
e manda empresa registrar motoristas. UOL.

87 ABILIO, Ludmila Costheck. A uberizagédo antes do uber.

88 ABILIO, Ludmila Costheck. Sem Maquiagem.

89 NUMERO de mulheres empreendedoras no Brasil cresce e chega a 10,3 milhdes. Jornal Hoje.
80 7 a cada dez mulheres buscaram o empreendedorismo por conta da maternidade. Revista Exame.
81 MULHERES perdem trabalho apés terem filhos. Portal FGV.
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Nessa suposta familia, embora a empreendedora ndo necessariamente deva trabalhar
para plataformas, a mulher tem seu tempo bastante ocupado por todas as responsabilidades
que assume na prestacdao do servico ou confecao do produto para venda, e também por todos
os "setores" da empresa, tais como formalizacdo, certificacdo, comunicacdo, estratégia,

82 que ndo sdo demandados por aquelas e aqueles que atuam nos

gestdo, organizacao etc.
regimes de uma instituicdo. Como esse trabalho geralmente é realizado dentro da prépria casa,
ela costuma utilizar os entretempos para lidar com tarefas do cuidado. Quando o homem
chega ao final do dia nessa mesma casa ap0s as 12 horas externas, ele tera pouco tempo para
compartilhar essas tarefas até cair na cama e dormir. Contexto que deve muito provavelmente
contribuir para o resultado da pesquisa, com dados de 2022, que mostra que "mulheres que
exercem algum trabalho remunerado gastam 6 horas e 48 minutos a mais por semana do que

"853 Embora, se considerada a

homens em afazeres domésticos e/ou cuidados de pessoas
média entre mulheres ocupadas e ndao ocupadas, essa quantidade sobe para 9 horas e 36
minutos. Em relacdo a anos anteriores, houve uma queda, ja que em 2019 elas gastavam 10
horas e 36 minutos a mais do que os homens. Mas para algumas delas, o tempo que se
"ganha" ao dividir as tarefas do cuidado, para quem as divide realmente, acaba sendo

absorvido por varias outras tarefas exigidas pela precarizacao do trabalho.

Isso porque ndo estou considerando outros trabalhos do cuidado, como o de
cuidadoras, que denunciam também privacio de dias de descanso®™ com jornadas
ininterruptas, bem como a auséncia de pesquisas sobre os impactos da plataformizacdo no

1865

cotidiano de trabalhadoras domésticas que ja se utilizam desses "intermediarios"*, estes que

deixam para a relacao a dois todos os 6nus.

Pois bem, a familia acima imaginada ndo se trata de qualquer familia. Afinal, ja ha

diferenca entre mulheres que estdo ocupadas e mulheres que ndo estdo ocupadas com relagao

82 A pesquisa "Tempo do empreendedor" do Sebrae, em 2021, indicou que as micro empreendedoras e
empreendedores individuais possuem uma jornada de trabalho média de 9,2 horas por dia, sendo que as mulheres
sdo mais impactadas pela sensacdo de falta de tempo para desempenhar as fun¢des de sua micro empresa.
EMPREENDEDOR trabalha muito, mas sente que falta tempo para a empresa, mostra pesquisa. Revista
Pequenas Empresas & Grandes Negdcios.

83 Dados da Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios (PNAD Continua) sobre Outras Formas de Trabalho
2022. COM EMPREGO, mulheres dedicam 6h48 a mais que homens ao trabalho doméstico. Estaddo Expresso.
https://expresso.estadao.com.br/naperifa/com-emprego-mulheres-dedicam-6h48-a-mais-que-homens-ao-
trabalho-domestico/

84 FEDERAGAO NACIONAL DAS TRABALHADORAS DOMESTICAS. Pandemia piora as condicdes de
trabalho na economia informal do cuidado no Brasil.

85 PEREIRA, Maria Jilia Tavares; CARDOSO, Ana Claudia Moreira. Plataformas de Trabalho de cuidado: um
olhas intersecional necessdrio.
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a quantidade de horas dispendidas para tarefas domésticas. E ainda ha outras variaveis que
interferem nessa quantidade de horas dispendidas. Sabemos que 65% do trabalho doméstico
no Brasil é realizado por mulheres negras®®, com renda de até R$ 1.055,00, em 2022, abaixo,

867

portanto, do salario minimo (oficial) vigente®™’. O perfil dos entregadores de aplicativo

também corresponde a uma maioria de homens negros com renda de 1 a 2,5 saldrios®®,

Essas pessoas nao sé realizam atividades laborais da porta de casa para fora, prestando
servicos do cuidado para outros que podem pagar por eles, como devem realizar as proprias
tarefas domésticas, pois a sua renda ndo permite que possam pagar por elas. E nesse momento
que a divisao da falta de tempo se faz presente: o que se ganhou foi mais tempo para os

trabalhos que cada vez mais sobrecarregam os individuos.

O que se faz nesse mundo, entdo, para ganhar tempo? Paga-se pelo trabalho do outro,
nesse caso, do cuidado e de sua intermediacdo. Estes exercidos fora de casa por uma parte da
populacdo sexuada e racializada. Desse modo, quando se discute o compartilhamento das
tarefas do cuidado ndo necessariamente se resolve o problema de sobrecarregar mais
mulheres. Quando ndo se compartilha, de fato, com todos e todas, o trabalho precisa ser
realizado por alguém. A reposicdo se faz necessaria recaindo, como de costume, sobre quem

estd mais vulneravel.

Sabendo disso, algumas das reinvindicagdes — considerando que nos paises do Sul
global a rede de apoio, vizinhanca e ajuda solidaria estdo também sobrecarregadas —,
direcionam-se para a socializacdo desse trabalho, ou seja, solicita-se um maior nimero de
institui¢Oes estatais que suportem os que ndo puderem pagar pelos servicos do cuidado.
Teriamos, assim, mulheres (i)migrantes racializadas como perfil de escora do trabalho do
cuidado, enquanto quem suportaria suas demandas por cuidado seria o proprio Estado que ela
também suporta, se levada em conta, na filosofia levinasiana, que a relacao insersubjetiva é

anterior a relacdo social, a instituicdo, a comparacdo com a entrada do terceiro. Mas, como

86 IBGE: numero de trabalhadoras domésticas caiu em dez anos. Agéncia Brasil.
87 O saldrio minimo em 2022 era de R$ 1.212,00, conforme a lei Lei 14.358/2022.

88 Segundo pesquisa do Cebrap, 63% dos entregadores se enquadram nessa faixa de rendimento, proveniente do
trabalho com aplicativos. E importante salientar que a metodologia diferenciou entregadores de motoristas, cuja
renda média é maior. No célculo foram considerados descontos em relagdo a renda bruta, tais como:
combustivel, manutencdo, seguro, aluguel, impostos e multas, com valores declarados pelos préprios
entregadores. Mas os custos desse trabalho sdo maiores do que estes, se considerados — como deve ser —
equipamentos e impostos para além dos associados apenas a motocicleta: celular e fatura do plano, desgaste dos
equipamentos, taxas bancarias e de transagdo, impostos de MEI, contribuicdo do INSS etc. CENTRO
BRASILEIRO DE ANALISE E PLANEJAMENTO. Mobilidade Mobilidade urbana e logistica de entregas: um
panorama sobre o trabalho de motoristas e entregadores com aplicativos.
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ele, o estado, suportaria, se, até entdo, estava sendo suportado por quem ele deve agora

suportar, a partir das exigéncias postas por uma parte das tedricas e movimento feminista?

Justamente a filosofia levinasiana se contrapde a ideia de que as relacOes
intersubjetivas ocorrem apos as relagoes institucionais. O que tentei demonstrar com Levinas
e Derrida é uma socialidade que ndo se efetiva sem, por um lado, uma relagao de acolhimento
enquanto trabalho e, por outro, um acolhimento enquanto tempo messianico; este tltimo
indispensavel a hipérbole feminista. Dessa forma, no ambito do deslocamento do trabalho
pela temporizagdo, o compartilhamento dessas atividades exige introduzir a nogao de refém
contida na obra De outro modo que ser ou para la da esséncia, na qual Derrida pré-vé na
substituicdo uma saida para a dominacdo entre hospedeiro e héspede, que nao resulte no
impasse acima revelado. Mas suas pistas, que nesta pesquisa comecam com o deslocamento
da razdo para a sensibilidade desde a cega chorosa, também foram deixadas na habitacdo do
feminino, em contraste ao proprietario vidente, numa nova maneira de habitar ou nas palavras
de Derrida, novamente: "um exilado, um refugiado, um hospede e ndo um proprietario".
Humanismo desta 'alteridade feminina', humanismo da outra mulher, do outro (como)

mulher"®°,

Ao deslocar a hospitalidade para antes da propriedade, o feminino habita a
propriedade invisivelmente, habita, pois, de outra maneira. Nao sendo proprietaria e estando
sob o ponto cego do trabalho, seu rastro sacode as condi¢des de possibilidade na presenca,
atuando sobre o trabalho do acolhimento como um dos polos indecidiveis, limiaridade na qual
mulher e feminino se encontram abertas pela leitura que realizei em Levinas de uma mulher
nem ente nem ser. Essa movimentagdo que o rastro traz vale tanto para o trabalho da casa,
como para o trabalho da fecundagdo e gestacdo, os quais chamei, para além de trabalho do
cuidado, de trabalho reprodutivo. Sendo assim, a mulher revelada como um rastro, reenvia a
conexao anunciada mais cedo — quando ao conceder as terras ao povo eterno, Deus também o
transforma em estrangeiro — a respeito da relacdo entre a mulher e divino. A comparacdo do
feminino a expropriacao do proprietario em casa mostra que a mulher ndao sé protege as
mercadorias, mas faz com que sejam compartilhadas com Outrem no descerramento das

portas e janelas.

89 DERRIDA, Jacques. Adeus a Levinas, p. 55.
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Nessa hospitalidade que destitui as propriedades individuais — pois ndo se trata de

870 as bruxas® etc. — a subjetividade se

recorrer a expropriacao que instaurou a modernidade
abre para a exterioridade e o feminino se substitui ao substituir-se da subjetividade
sacrificada, tal qual a hipdtese suplementar das cegas ou da filha invisivel. A situacdo de
refém, que infelizmente ndo poderei explorar aqui, reverte a nocdo de penhor quando
deslocada ao passado imemorial. Na suplementacdo, a demanda por compartilhamento, que ja
ndo é mais de uma pessoa oprimida no lugar de exclusdo e suporte, é por vir de outra
sociedade onde hospeiro e héspede partilham da (in)condicdo de refém. E isso ou resta a
solucdo de sempre, ou seja, colocar outra pessoa no lugar apenas como uma inversao,

sobrecarregando quem ocupar essa posicao. Seguindo Derrida, sem esse deslocamento, o

limite esta posto pela presenca subordinadora.

Mas para que se movimente a base hierdrquica, o deslocamento ndo deve ser
suficiente. E preciso que sobrevenha o acontecimento, como um excesso de passado que volta
trazendo novamente, sem reproduzir, o que ficou de fora. A maneira pela qual, portanto, o
deslocamento ocorre produzindo pela passividade uma novidade, comporta meu interesse em
responder sobre como o ser feminino implicaria de fato na transformagdo nas condi¢des de

suporte das mulheres empiricas.

Quais seriam as estratégias politicas mais eficazes nessa transformacdo: a visibilidade
dos trabalhos das mulheres ou a invisibilidade da temporizacdo? Isso dependera de
compreender, consequentemente, ndo somente as duas leituras 1) da hipérbole androcéntrica,
a qual apresentei no terceiro capitulo, e 2) da hipérbole feminista, a qual vislumbro nessas
consideragOes finais. Mas da maneira pela qual elas interagem numa iterabilidade, em um
movimento de repeti¢cao que nao produz o Mesmo, como comecei a pensar, por exemplo, com
a viagem noturna do trago. Um movimento inspirado na dialética — a différance foi nomeada
como alternativa a diferenca hegeliana, assim confirma Derrida em Posi¢des®”” — mas que ndo

deve ter as oposicOes filosoficas da Aufhebung. A investigacdo dessa iteragao, portanto,

870 Cf. MARX, Karl. O capital, capitulo 24, Livro 1.
871 Cf. FEDERICI, Silvia. Calibd e a Bruxa: mulheres, corpo e acumulagdo primitiva.

872 " por ser tratar ainda da relacdo com Hegel que é preciso elucidar (trabalho dificil que, em grande parte,
resta ainda por fazer e que continua, de uma certa maneira, interminavel, ao menos se quisermos conduzi-lo com
rigor e cuidado), que eu tentei distinguir a différance (no qual o 'a' marca, entre outros aspectos, o carater
produtivo e conflitivo) da diferenca hegeliana. E isso justamente no ponto em que Hegel, na grande Ldgica, s6
determina a diferenca como contradicdo a fim de resolvé-la, interioriza-la". DERRIDA, Jacques. Posi¢ées, p. 50.
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obrigara que eu também trabalhe em didlogo com os conceitos correspondentes da dialética

hegeliana.

Assim, coloca-se nessa relacdo entre as duas leituras uma habitacdo invisivel do ser
feminino sobrevindo de um passado imemorial na visibilidade das mulheres empiricas,
configurando uma nova ontologia. O acontecimento que se espera seria algo como a mudanga
da diferenca histérica pela diferenca sexual, reclamada por Spivak. No entanto, sera que essa
outra ontologia, que Derrida chama hantologie, teria condi¢cdes de responder as urgentes

transformacoes éticas? Segundo a filésofa Dirce Solis,

a tradicional ontologia da lugar a hontologia (no inglés hauntology, hantologie em
francés) desencadeando um jogo com a expressdo inglesa proveniente de to haunt,
verbo que designa assombrar, aparecer, visitar, este visitar inesperado que assusta,

aterroriza e que tem o seu correspondente francés no verbo hdnter (obsidiar)®”,

Essa realidade assombrada pelo excesso de passado, que é passivel de ser anunciada
com um retorno da bruxa, da cega chorosa; alteraria a dinamica da diferenca histérica pelo
acontecimento? O feminino invisivel que habita o visivel conseguiria interromper a
propriedade do filho? Cessar-se-ia a associacdo imediata entre mulher e reproducao? A meta-
ética, enquanto pré-ética, daria conta dessa mudanca? E quando ela acontece, ao torna-la

visivel, ja se estaria mais uma vez sob o regime da subordinacdo da presenca?

Estas sdao questdes que ainda devem me assombrar, as quais devo levar adiante a
descoberta da aporia das hipérboles androcéntrica e feminista, buscando compreender o
Manifesto Feminista, pensando, desta vez, a relacdo mais intrinseca entre mulher/trabalho-
feminino/tempo messianico. Algo como Derrida 1é em Marx com sua tentativa de acabar com
os espectros: "apenas essa efetividade [do trabalho, da produgdo, da efetuacdo, das técnicas]

1"%%" a0 mesmo tempo que sabemos que Marx

pode triunfar sobre a carne puramente espectra
nao quer acabar com todos os espectros, ao menos nao o que ronda(va) a Europa. Ou o que
seria do Manifesto Comunista? Se ha perigo em receber todo e qualquer outro, essa seria, para
Derrida, a Gnica maneira de ndo reduzir Outrem ao Mesmo, confiando que com a abertura, o

feminino apresente-se como rastro, como espectro, aquele que "habita sem residir"®”.

873 SOLIS, Dirce Eleonora Nigro. Espectros, p. 24.
4 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx, p. 175.
85 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx, p. 35.
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E se o feminino volta como um rastro, sendo que a mulher ndo pode ser apenas
invertida em Outrem, sua invisivilidade, caso se apresente na relacao de hospitalidade, nao
deve ser interpretada na figura do sagrado feminino®®. Se a mulher é deusa, é enquanto
experiéncia com o todo outro®’, a qual acrescento: como as lagrimas da cega, cegueira que
cré antes dos olhos do coragdo iluminado, relagdo de fé com o Infinito prenunciando vinculos
intersubjetivos e sociais; como bruxa sacrificada que suporta sem precisar vir a luz do dia,
mas retorna como espectro messianico, rastro do feminino, que mais do que cobrar a divida da
opressao da mulher, retine em torno de seu sofrimento, ao mesmo tempo em que recebe todas
as demandas por se libertar das forcas proprietdrias que exploram nossa incondicdo

vulneravel. Surge, assim, o espectro do feminino que ronda nossa sociedade.

876 Para Levinas a alteridade é feminina e Outrem é santo, lugar da revelacio da transcendéncia da alteridade,
mas ndo instituicdo, idolo. Para o fil6sofo, santidade é traducdo para o termo hebraico kadosh, respectivo a
palavra grega ética. Cf. os multiplos sentidos de santidade em BERNARDO, Fernanda. E. Lévinas — da meta-
ética a politica; e LEVINAS, Emmanuel. Do sagrado ao santo: cinco novas interpretagbes talmudicas.

877 Carla Rodrigues chega a essa conclusdo: Desde que haja essa estrutura de estar consigo, de falar, de produzir
um sentido invisivel, desde que haja em mim um testemunho daquilo que os outros ndo veem e que, portanto, é
ao mesmo tempo 'outro que eu e mais intimo que eu mesmo', desde que se possa guardar um segredo comigo,
haverd isso que Derrida chama deus, que se desloca para qualquer relagdo com a alteridade. J4 ndo mais o deus
da fé das religides dos livro, ou o senhor barbudo sentado num trono que povoa as lembrangas da infancia de
Derrida. Deus ja ndo precisa estar, como anunciara Nietzsche, porque o nome de deus passa a ser qualquer
experiéncia com a alteridade que desde Levinas é feminina. Deus — uma mulher". RODRIGUES, Carla. Duas
palavras para o feminino: hospitalidade e responsabilidade, p. 180.
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