Andréa Aparecida dos Santos

A ETICA TEOLOGICA E CRISTA DA SEXUALIDADE
A LUZ DA ANTROPOLOGIA DO CORPO
NO PENSAMENTO DE EMMANUEL LEVINAS

Dissertacédo de Mestrado

Orientador: Prof. Dr. Nilo Ribeiro Junior

FAJE - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia
Belo Horizonte

2011



Andréa Aparecida dos Santos

A ETICA TEOLOGICA E CRISTA DA SEXUALIDADE
A LUZ DA ANTROPOLOGIA DO CORPO
NO PENSAMENTO DE EMMANUEL LEVINAS

Dissertacdo apresentada ao Programa de POs-
Graduacgdo em Teologia da Faculdade Jesuita de
Filosofia e Teologia, como requisito parcial a
obtencgé&o do titulo de Mestre em Teologia.

Area de concentracdo: Teologia da praxis crista

Orientador: Prof. Dr. Nilo Ribeiro Junior.

Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia
Belo Horizonte

2011
13



S237e

Santos, Andréa Aparecida dos
A ética teologica e cristd da sexualidade a IuZz

antropologia do corpo no pensamento de Emmanueh&sy

Andréa Aparecida dos Santos. - Belo Horizonte1201
157 f.

Orientador: Prof. Dr. Nilo Ribeiro Junior
Dissertacdo (mestrado) Faculdade Jesuita de Filosofi
Teologia, Departamento de Teologia.

1. Etica cristd. 2. Sexualidade. 3. Corpo. L4vinas
Emmanuel. I. Ribeiro Junior, Nilo. Il. Faculdadesuia de
Filosofia e Teologia. Departamento de Teologia.Tltulo

CDU 241




ANDREA APARECIDA DOS SANTOS

“«A ETICA TEOLOGICA E CRISTA DA SEXUALIDADE A LUZ DA
ANTROPOLOGIA DO CORPO NO PENSAMENTO DE EMMANUEL

LEVINAS”

Esta Dissertacio foi julgada adequada a
obtencio do titulo de Mestre em Teologia ¢
aprovada em sua forma final pelo Curso de
Mestrado em Teologia da Faculdade Jesuita de
Filosofia e Teologia.

Belo Horizonte, 1.2 de julho de 2011.

COMISSAO EXAMINADORA:

A mmM

Pro D Nilo Ribeiro Tl " (Orientador) - UNICAP

LN IVON

Prof. Dr//[Ulplano Van}Aez Moro - FAIE

7%

>

Prof. Dr. Marcio Antdnio de Paiva - PUC/MINAS



Ao mestre Javier Martinez, dom e amigo!
Sem o seu constante entusiasmo, afeto e apoio,
esta dissertacao dificilmente viria a luz.

A minha gratiddo hoje e sempre!



Agradecimentos

A Deus, que me sustenta e conduz.

Aos meus pais Pedro e Ivone, pelo cuidado e amondicional.

Ao Professor Nilo Ribeiro, pelo acolhimento, ensieatos e disponibilidade em me orientar
até o fim — Tu te tornas eternamente responsével por aquiloogtigas”.

A Professora e amiga Maria Inés Millen, pelo api#oisivo quando a idéia do projeto apenas
nascia e o incentivo no caminho.

Ao Seminério Arquidiocesano Santo Anténio de JwizFbra, na pessoa do Professor Jodo
Justino, pelos meus primeiros passos aprendidoampo filosofico e teoldgico.

A Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia — FA®E) os seus funcionarios, administracio
e direcdo, especialmente Vanda e Zita, pela aalb@mpreensao e auxilios.

Ao Colegiado da FAJE, na pessoa do Professor (eidd Mori, Coordenador zeloso do
Programa da Pés-Graduacdo, pela confianga e consgiee

Ao PROLIC, Programa de Apoio para o Desenvolvimelgd.iderancas Catdlicas, pela bolsa
de estudos, sem a qual ndo seria possivel a rg@dizdeste Mestrado fora da cidade de Juiz
de Fora.

Aos meus Professores, especialmente Valdir Marddasuel Hurtado, Jodo Batista Libanio
e Francisco Chagas, pela sabedoria e os bons nuosrgartilhados.

As minhas irmas Christina, Glaucia e Nivea, comontié@ diferencas, pela fraternura e o
incentivo confiante durante este trajeto.

Aos meus afilhados Polianna e Vitor, pelo carinbareida para ‘dindinha’.

Ao Luis Claudio, Eliane, Carlos Eduardo, SérgiocéaMateus, Claudinho e Nando, pela
forca e amizade feita de encontros.

Aos amigos que me interpelaram no Mestrado ElisMayyel, Rita, Paula, Carlos, Cacilda,
Elizabete e Mila que também trilham este incriwehinho pela Teologia e Filosofia.

A minha equipe de trabalho da RECID-MG, educadsoesais, pela compreensio e apoio.



Do corpo, do desgjo e do prazer

Corpo pode ser um manto sagrado,
revelar-se um tesouro escondido,
ou, dependendo das circunstancias,
ser conspurcado pelas durezas

e tentacOes da vida.

N&o ha uma certeza.
O vento ou a tempestade
podem invadir os dias,
as vezes a noite e seus prazeres escondidos
deixam lascas e arranhos,
gemidos e perdas,
insdnias e ganhos.

O tempo das coisas
erica a pele e os sentidos.

Um olhar perdido no espaco,

a parte de uma perna
ou um brago que se apresentam ao mundo
fazem-se faisca
gue atica uma sensacao estranha,
meio medo, meio curiosidade,
parte estranhamento, parte vontade.

A carne é livre ou nao.

Vai depender da pessoa e suas relacdes,
das imagens e suas excitacoes,
dos quereres e desejos
gue atravessam o amago da mente,

0 espirito escravo ou liberto,
a casa que habita cada sentimento
e atrai volupias indormidas,
capazes de levantar a dor,
a consciéncia latente,
o frémito e o orgasmo.

O corpo prende e solta.
O corpo trai e atrai.

O corpo é o santuario
do prazer e da alegria
ou da infelicidade
e da escravidao.

N&o vale o quanto pesa.
Vale quanto vive e sonha.

Selvino Heck



RESUMO

Esta dissertacdo visa realizar o estudo da antrgigoto corpo no pensamento do fildsofo
Emmanuel Lévinas a partir da sua obra “Totalidadiefiaito” com o objetivo de apontar a
sua contribuicdo para a ética teoldgica da sexamgidha contemporaneidade. Pretende-se
fazer uma leitura ético-teoldgica da sexualidadeut@ra contemporéanea, contextualizando o
corpo e o0 sexo inseridos na cultura somatica esgetéculo. O fildsofo oferece uma ética da
sexualidade realizada em fungéo da articulacd@ entenomenologia derose uma ética da
alteridade que gira em torno de uma ética do coidkdsi, do outro e da relacdo. Como néo
h& relacéo fora do face a face e do corpo a cargbica filosofica da sexualidade se realiza
como lugar do cuidado da humanizacdoedos Desse modo, a abordagem do corpo e do
sexo assume a atitude eminentemente ética teolédgieade a recuperar o carater relacional
da pessoa. Torna-se, assim, possivel estabele@erintenface com a ética da sexualidade
levinasiana e a visdo da ética teoldgica cristataFse de chegar com esse estudo, a um
sentido novo para a ética da sexualidade incorparddristo, que redescubra o encantamento
do encontro com o ‘outro’, a acolhida e o amor palro’.

Palavras-chave:Corpo, Sexualidade, Cultura Somatica, Etica, Rd®éwelacio.



RIASSUNTO

Questa dissertazione pretende studiare I'antropoldgl corpo nel pensiero del filosofo
Emmanuel Levinas a partire della sua opera Totalit#inito con lo scopo de indicare il suo
contributo per |'etica teologica della sessual@hiancontemporaneita. Si vuole fare una lettura
etico-teologica della sessualitd nella cultura eoqtoranea, contestualizzare il corpo e il
sesso inseriti nella cultura somatica e dello speto, descrivere le sue scoperte significative,
i suoi limiti e sfide. Di fronte a questo contesse, presenta la proposta filosofica de Levinas
rendendo possibile un dialogo fecondo con la calteontemporanea, provocando Il
cristianesimo a rielaborare un’etica teologicaade#ssualita. 1l filosofo offre un’etica della
sessualita realizzata in funzione dell"articolagidra le fenomenologia dell’eros e un’etica
dell"alterita, che gira intorno ad un’etica dellsecde s€, dell’altro e della relazione. Dato che
non c’é relazione al di fuori del faccia a faccided corpo a corpo, |'etica filosofica della
sessualita se realizza come luogo della cura dedinizzazione dell’eros. In questo modo
I"approccio del corpo e del sesso assume un atteggito etico-teologico e tende a
recuperare il carattere relazionale della persoria. questo modo é possibile stabilire
un’interfaccia com l'etica della sessualitd levigwas e la visione dell’etica teologica
cristiana. Si tratta di arrivare con questo stulion nuovo senso per I'etica della sessualita
cristiana incorporata a Cristo, che riscopra I'maaento dell'incontro com |™altro”,
I"accoglienza, il rispetto e I"'amore per |""altro”.

Parole - chiave:Corpo, Sessualita, Cultura Somatica, Etica, Vdtieelazione.



LISTA DE SIGLAS

OBRAS DE EMMANUEL LEVINAS

AE - Autrement qu’Etre ou au-dela de 'Essence
(De otro modo que ser, o0 mas alla de la esgncia
DEHH - En Découvrant I'Existence avec Husserl eidelgger
(Descobrindo a Existéncia com Husserl e Heidegger)
EE - De I'Existence a I'Existant (Da existénciaeagstente)
El - Ethique et Infini (Etica e Infinito: didloga®m Philippe Nemo)
EM - Entre Nous: Essais sur le Penser-a-I'Autngi@&nds: ensaios sobre alteridade)
HAH - Humanisme de 'Autre Homme (Humanismo do @utomem)
NP - Noms Propres (Nomes préprios)
QLT - Quatre Lectures Talmudiques (Quatro leitdrabnudicas)
TA -Le Temps et 'Autre (O tempo e o Outro)
TI - Totalité et Infini (Totalidade e Infinito)
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INTRODUCAO

A historia humana se faz de encontros e relagcdoccontro, na busca de si mesmo,
na integracdo e nas descobertas. E nesse caminAmidd que nasce a idéia desta
dissertacdo. O tema proposto questiona e prop@rciora analise critica sobre a forma como
a contemporaneidade tem tratado o corpo e vivisexo.

A sociedade ndo s6 forma a personalidade e o coampento das pessoas como
também a maneira pela qual o corpo e o sexo stmswi®s mais variados meios e relagbes
sociais. No contexto da cultura contemporanea,rpoceeina e padece diariamente. O sexo
vincula e, a0 mesmo tempo, descompromete. O corposexo estdo sendo apresentados
como um ‘estar ai’ sem um ‘estar em relagao’.

Nessa perspectiva, uma pergunta se apresenta: reai@scobrir e viver, nos dias de
hoje, a ética cristd da sexualidade que desafial@izacdo da alteridade? Essa abordagem
teoldgica da ética da sexualidade a luz da altéeideva em conta a historicidade da diferenca
do ser homem e do ser mulher, a conduta humardeveses e os prazeres que se conhecem
ou as aspiragcdes, sentimentos e sonhos.

A experiéncia de alteridade conduz o ser humanma eonstante reflexdo, pois ela
supfe que, antes de tudo, aceitar e conviver caéia de que viver € ‘com-viver’ com o
outro, com a outra, com o mundo.

Porém, ndo se trata apenas de propor, na cultureeroporanea, uma simples
experiéncia de saida de si para ir ao encontrautto,c diferente, pois a existéncia humana
ja é fundamentalmente, abertura para si e, a0 me=muo, saida de si mesmo para o ‘outro’,
para além de si. Trata-se, entdo, de propor unémtice experiéncia de alteridade encarnada,
vivida no cuidado e na responsabilidade com o @uattamente necessaria nos dias de hoje.

Considerando tal importancia temética, essa iés® propde um estudo sobre a
antropologia do corpo em um dos maiores filosofslteridade: Emmanuel Levinas. A sua
antropologia, em meio ao auto-erotismo presente mdacoes humanas, possibilita
redescobrir o sentido fecundo da sexualidade, augevisdo moralizante e a compreensao
equivocada do corpo e do sexo na cultura contempara

Levinas oferece uma ética filoséfica da sexuabdaealizada em funcdo da
articulacéo entre a fenomenologia do eros e urna dd alteridade, que gira em torno de uma
ética do cuidado de si, do outro e da relacdo. Co&imoha relacdo fora do face a face e do
corpo a corpo a ética filoséfica da sexualidaderesdiza como lugar do cuidado da
humanizacdo do eros. Deste modo, pretende-se assidieologia moral as principais
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categorias desta antropologia do corpo, desenwlvid principal obra levinasiana,
‘Totalidade e Infinito’, e buscar, junto a revelagé&istd, um novo sentido teoldgico da ética
da sexualidade humana para a cultura contemporanea.

Nessa dissertacdo serd adotado o procedimento ofegad de trés capitulos. O
primeiro capitulo consiste numa contextualizacd@alpo e do sexo na contemporaneidade,
descrevendo suas descobertas significativas, saiiesl e desafios, em vista de repensar a
ética teoldgica da sexualidade. Sera feita umauededa histéria do corpo e da sexualidade
até o momento atual, invadido pela cultura somé&tipala moral do espetaculo.

A sociedade estd diante de um verdadeiro paradoxoelcdo ao corpo e de uma
ambivaléncia em relagdo ao sexo. Busca-se aprafasdeonhecimentos e a compreenséo do
corpo e do sexo para superar as limitacdes dedoeripassados, porém, corre-se 0 risco de
banaliza-los e desvincula-los de qualquer valosignificado real. Reler a historia do corpo e
do sexo se faz necessario porque torna possiverdmt hoje a subjetividade contemporanea
e deixar para tras equivocos, tabus, desprezosputegbes e idéias que desfazem o valor
positivo da sexualidade.

Portanto, ao contextualizar o corpo e o sexo, \imae, através da histéria, como o
saber do corpo e do sexo constituiu-se e evolwmocele ganhou espago na formagao do
sujeito. Ainda nos dias de hoje, diante de umaesade individualista e consumista,
influenciada pela midia e pelos avancos tecnol&giadistéria pode contribuir para a maior
compreensao e vivéncia do sentido ético da sexaddida contemporaneidade.

Para tanto, serd apresentado, no segundo capésta desquisa, a antropologia do
corpo proposta pelo fildsofo Emmanuel Levinas adazsua “filosofia da alteridade”. Ele
assume a questdo do sentido do humano no censeudgensamento, ao longo de sua obra
“Totalidade e Infinito”. O fildsofo propde uma ampologia do corpo voltada para o
reconhecimento da alteridade de outrem e para mapia da questdo ética, como
sensibilidade e responsabilidade, que produz adsedd ‘ser’ bem diferente de um contetdo
de pensamento.

A proposta levinasiana, a partir das suas pringipategorias: fruicdo, gozo, desejo,
rosto, hospitalidade, feminino, caricia, volupiap& e fecundidade, visa a valorizacdo do
corpo e a relagao auténtica de acolhimento, respiitnura, cuidado e amor para com o
outro. Apesar de derivado de dois grandes refamsnca fenomenologia de Husserl e a
ontologia de Heidegger, o pensamento levinasiandgénal em suas proposi¢oes, pois, ao
constituir suas categorias, rompe com a filosodidental e busca, nas raizes desta, criticar a

primazia do conceito do ‘ser’.
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Desse modo, tanto 0 corpo quanto 0 sexo ganhampemgamento levinasiano, novas
configuragbes para humanizar as imperfeicbes dos Ex® sociedade contemporanea,
especialmente as que a cultura somatica e do esfet®#m desenhado e imposto ao ser
humano. A ética filos6fica de Levinas abre janglasa uma ética da sexualidade a luz da
alteridade. Uma ética do rosto, do cuidado dedsi eutro, capaz de interpelar o eu e esvazia-
lo da violéncia, da posse e do poder que ele pedsabre o ‘outro’. Com isso, pode-se
recuperar o sentido humano, teoldgico e cristasesaalidade.

No terceiro capitulo, a pesquisa devera mostrantidd da ética da sexualidade para
a contemporaneidade a luz da revelagédo cristiuladie, por sua vez, as contribuicbes do
pensamento Levinasiano do corpo e do sexo, isla pessoa como relagdo com o outro. E o
mistério da pessoa que deve estar na base deticalée®logica cristd da sexualidade. Sendo
um bem concedido por Deus, a sexualidade humangod® ser entendida partindo-se de
uma consideragéo reducionista e redutora, masddatia expressar o dom de si através do
gual a pessoa na relagdo com o outro pode realzde maneira verdadeira.

Entretanto, gracas a Levinas, que possibilitazaalim dialogo fecundo com a cultura
contemporanea, somatica, a partir da fenomenotteyaros associado a ética da alteridade, o
cristianismo é instigado a reelaborar uma éticddoggra da sexualidade. Ora, a ética da
sexualidade crista é interpelada e instigada goeran a dimenséo do cuidado que se origina
da relacdo com o rosto/corpo do outro (a), ja ptesea revelacao crista.

Conforme se verificara, a antropologia crista dgpeoce do sexo encontra uma de suas
matrizes na antropologia biblica, na medida emragl@ ha uma visdo do ser humano corpo-
alma-espirito. Entdo, neste capitulo se buscai@kt a visdo biblica do corpo a teologia
fundamental, que trata dos eventos da revelacéfd ca criacdo, da salvacdo e o chamado a
santificagéo.

Se a “cultura somatica” e a “moral do espetacudddncam a perda da encarnacao da
sexualidade, pela humanidade de Cristo pode-sdraonsu reconstruir o sentido da ética
cristd da sexualidade humana, pois a sexualidddgaé da criacdo e salvacdo. Deus cria a
sexualidade. E o ser humano na sua relacdo comtro s@ configura com Cristo, sem
sacralizar o sexo.

Desse modo, sabendo que o ser humano ndo sé ér wmns®s-outros-no- mundo,
mas antes, um ser-para-o-outro, parece cada di& opairtuno aprofundar-se no mistério
dessa relagdo. O ser humano pds-moderno, desilodida felicidade prometida pela cultura
somatica e do espetaculo, sente-se impelido a bugsas rumos para sua vida e a se

redescobrir na inter-relagéo.
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Entdo, Levinas convida o ser humano a se defirdar protestar contra as misérias
humanas e rever os valores éticos e cristdos demli#ade. Seu pensamento desperta cada
‘eu’ para o cuidado responsavel com o outro, peftido da vida que se torna auténtica na
medida em que a face do outro se revela como lgeguaética que rompe com o discurso
totalitario e o desprezo pela alteridade de outrem.

Portanto, se concluird que a revelagdo crista dpoce do sexo a qual se exprime na
antropologia biblica e teoldgica, desvela uma sidade voltada para a alteridade do outro e
fundamentada no Cristo. A ética teoldgica concebedadeiramente a humanizacdo da
sexualidade através do que ja € fundante na réeetdg corpo e do sexo.

Assim, fundamentada na historia da salvacdo e rentevCristo, a ética da
sexualidade, como ética do rosto, orienta paraquarer ser’ da sexualidade como acolhida
do outro e doacao a ele, como o cuidado de si mestiaooutro, cuidar do desejo e do corpo
do outro, no absoluto reconhecimento a sua al@giddma ética que investe na ternura e no
desejo que ndo retém o outro como objeto para urn ggoistico, mas para a partilha de
intimidade amorosa, tornando-se fecundo, Unicoseitadeiro.
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CAPITULO 1

1. CORPO E SEXO NA CULTURA CONTEMPORANEA

“O que esculpimos na carne humana € a imagem da
sociedade."(Mary Douglas)

A sociedade esta diante de um paradoxo em relag&orpo e de uma ambivaléncia
em relacdo ao sexo. Busca-se aprofundar os conti@ome a compreensao do corpo e do
sexo para superar as limitacdes de periodos pasga@@m, corre-se o risco de banaliza-los
e desvincula-los de qualquer valor ou significaehl.r

A cultura contemporanea vive novas formas de relagdnana e, por isso, percebe-se
gue ela tem sido um lugar de transformacdes radiedacionadas ao corpo enquanto objeto
estético e modulador das relagdes. Assim, quessieras praticas corporais ligadas a saude,
ao sexo, a boa forma, a beleza e a performancegerswa cada dia novas técnicas cientificas
de aprimoramento e longevidade.

Pensar o corpo numa sociedade individualista eutnista, influenciada pela midia e
pelos avancos tecnoldgicos, € pensar um corpo draesformado em acessorio. Essa
sociedade, ao exigir uma boa aparéncia do corpalefle um objeto maleavel que, de acordo
com o desejo do dono, pode alcancar o modelo @patfeito imposto por ela.

Por isso, neste primeiro capitulo, o objetivo sgnd&sentar o contexto atual do corpo e
do sexo na cultura contemporanea. De inicio, sgta@ fima releitura da histéria do corpo até
0 momento atual, invadido pela cultura somatica&, produz uma preocupacao do individuo
com a saude e com a imagem do corpo a ser exibida.

Em seguida, tendo percebido a intensificacdo dm @d corpo e do consumismo nas
sociedades contemporaneas, abre-se uma analigeasobiversas dimensdes da sexualidade
humana. Pode-se notar que aquela experiéncia hzamémida sexualidade vivida em outras
épocas foi substituida pela performance do cogm sex0. A sexualidade aparece hostilizada
e necessita de uma (re) significacdo para a séacia.

Por fim, para encontrar essa nova significacacedaadidade seré preciso enfrentar o
problema da identidade humana sexual. Para taetipvestigara os vestigios da cultura
somatica que se desvela na cultura do espetaeutpyal corpo e sexo sdo cada vez mais

vivenciados como imagens. Diante disso, serd poeasancar no dialogo com a
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cultura contemporanea para confrontar essa realidain uma antropologia que tire a

sociedade do paradoxo do corpo e da ambivaléncsaxim

1.1. O corpo humano no contexto atual

Contextualizar o corpo humano na cultura atualrégter, através da histéria, como o
saber do corpo constituiu-se e evoluiu, como efdga espaco na formacéo do sujeito. Além
disso, mesmo diante da significacdo do corpo cobjet@a servico do poder, da midia ou da
industria tecnoldgica, a histéria pode contribuiirgp sua compreenséo e sentido ético na
cultura contemporéanea.

Dessa forma, pensar o corpo no contexto atual larawwontemporanea € ter presente
sua historia, as visdes e interpretacfes de épmasEadas. Reler essa historia € importante
porque possibilita entender a subjetividade conteémea e deixar para tras equivocos, tabus,
desprezos, manipulacdes e idéias que desfazenopesditivo do corpo.

No seu percurso, a histéria do corpo contempord&@eeaepara com uma cultura
denominada “soméatica”. Essa tendéncia tem um tcacgacteristico, intimamente ligado a
constituicdo do "moderno”, que é a preocupacadaoiescom 0 Corpo e sua imagem.

1.1.1. A histéria do corpo rumo a contemporaneidade

Apesar de o corpo humano ser constituido por elsreebioldgicos, as ciéncias
sociais percebem-no principalmente como uma cag@tradcio-cultural. O corpo € e sempre
serd submetido a vérios tipos de interdicdes esfoamacbes, mesmo que para isso,
acontecam algumas mudancas de valores.

A principio, enquanto objeto de investigacdo his&gr o corpo assumiu uma
conotacdo de organismo vivo, uma forma biologica gssume uma funcdo social, segundo
Durkheim. Com o decorrer do tempo - final do sécNbIl e inicio do XIX - essa defini¢cao
puramente biologista mostrou-se insuficiente etéida para explicar o corpo. Isso porque 0
Corpo nao se constituiria somente como um conjdetorgaos arranjados segundo as leis da
fisiologia e da anatomia mas, sim, como uma as@usimbdlica, possivel de unir as mais
variadas formas culturais.

Na Idade Média, o corpo era percebido como centatontecimentos, tendo uma
idolatria divina sobre ele e uma consequente separalo corpo profano e do espirito
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sagrado. A moral crista tolhia qualquer tipo detipaacorporal que visasse o culto ao corpo,
pois 0 mesmo poderia transformar uma alma sagradmpura.

Ja no periodo renascentista, o significado do cpgssa a ter bases cientificas e é
tomado como objeto de estudos e experiéncias, ugs g disciplina e o controle corporais
eram preceitos basicos. A cisdo entre corpo-espédracteristica do periodo tornou-se
possivel com o desmantelamento da estrutura fekdalseguida, a prépria desestruturagéo
do poder da Igreja Catodlica proporciona uma retaigo na forma de pensar o homem e sua
relacdo com o corpo ja que, conforme Le Bréetdns anatomistas antes de Descartes e da
filosofia mecanicista fundam um dualismo que éraéma modernidade e ndo apenas na
medicina, aquele que distingue, por um lado, o moppE®r outro seu corgo

Essa visdo moderna traz em si um modelo de corppHmd socialmente oprimido e
manipulavel, visto do prisma do ganho econémico ualgqyer custo, uma pratica
domesticadora que impossibilitava a corporeidadeatmlhador. Também para Foucatity,
controle da sociedade sobre os individuos ndo e&a@implesmente pela consciéncia ou pela
ideologia, mas comeca no corpo e com o corpo. &diioldgico, no somatico, no corporal
gue antes de tudo, investiu a sociedade capitalistarpo € uma realidade biopolitica.

Sendo assim, com o passar do tempo, a historidaperanos sessenta como palco da
difusdo da pilula anticoncepcional, da “revoluc@xusl® e do movimento feminista.
Elementos que contribuiram para colocar o corpoocnportante dimensédo no contexto de
contestacdo que marca essa década. O corpo € dmleoacena pela contracultura como
l6cusda transgresséo, do delirio e do "transe”, atrdaé®xperiéncias do sexo e da drga.

Os anos oitenta do século XX podem ser entendido® aim marco importante na
medida em que nessa década o corpo alcangouidisdtdle espacgo no interior da vida social.
No periodo anterior, 0s cuidados com 0 corpo viseaasua exposi¢cdo durante o verdo mas a
partir da década de oitenta as praticas fisicasapaa ser mais regulares e cotidianas. Houve
uma proliferacdo das academias de gindstica porostods centros urbanos.

Paralelamente a esse processo, acontece o addentbamada "Geragdo Saude",
representativa de certa postura frente a vida. @tancria-se oposicdo ao padrdo de
comportamento das geracdes passadas. Levantaasdeirh antidrogas, com destaque para o

! LE BRETON, DavidAdeus ao corpaantropologia e sociedade. Campinas, SP: Paif0s, p.18.

2 FOUCAULT, M. Microfisica do poderRio de Janeiro: Graal, 1979, p.80.

% A expressao “revolucdo sexual” aplica-se as muakange ocorreram durante os (ltimos anos na mateira
entender e viver a sexualidade. As mudancas estagaan e foram o estopim dos eventos que marcaram a
revolugdo entre meados dos anos 60 e inicio das @&hoCf. VIDAL, MarcianoDicionario de ética teoldgica
fundamentalNavarra: Verbo Divino, 2000, p. 565.

* GUILLEBAUD, Jean-ClaudeA Tirania do PrazerRio de Janeiro: Bertrand, 1999, p. 43.

18



tabagismo e o alcoolismo, ao lado da defesa d@@egldo naturalismo e do chamado "sexo
seguro”, fendmeno também fortemente relacionadamgento da AIDS.

Mas, algo nessa historia levou as sociedades cpotémeas a intensificar a
preocupacao com o corpo e coloca-lo como um dosegids centrais na vida das pessoas.
Essa intensificacdo pode estar ligada a propriariasda moda, que pode ser entendida como
as imagens sociais do corpo, o espelho de umandetata época. Em termos de vestuario, o
século XX tem sido marcado pelo desnudamento dbilielade cada vez maiores. A
aparéncia fisica passa a depender cada vez maonpo e cuidar dele torna-se uma
necessidade, pois cuidar do corpo é prepara-logmrmostrado. Entretanto, cada passo que
se deu no sentido de desvendar o corpo na hist@oidoi livre de constrangimentos, conflitos
e escandalos.

A questdo alimentar - ou dietética - também egf@dh a atual preocupac¢do com o
corpo. Vale lembrar que Mary Dougldsia aponta para o fato de ques"principios de
selegcdo que orientam o ser humano na escolha de rseursos alimentares n&do séo de
ordem fisiolégica, e sim cultural. E a cultura quda entre os individuos o sistema de
comunicacao referente ao comestivel, ao toxiceacéedade

Ao lado da questdo alimentar, coloca-se a dos dasméque também indica a
intensificagéo da preocupagao com o corpo. Esse &t um crescimento significativo nas
Ultimas décadas e envolve trés segmentos basigisnéd pessoal, cosméticos e perfumaria.
Por fim, ndo se pode deixar de ressaltar o papehidda como importante agente nesse
triunfo do corpo.

1.1.1.1. Corpo, midia e tecnologia

ApGs a segunda metade do século XX, os resultaasdvacdes tecnologicas e suas
consequéncias para o corpo estdo constantemesenf@e no cotidiano do individuo. Pode-
se perceber um grande apelo e idolatria & imageunisisda. A sociedade detém o fascinio
pelo corpo na tentativa de aprimora-lo, mas seiasét@l de varios conflitos existenciais. Com
iIsso, a subjetividade humana se empenha para nder meseu valor e redefinir a sua relagao

CONsigo Mesmo e com 0 Corpo.

® PARKER, R., Herdt, G., & Carballo, MCultura sexual, transmisséo do HIV e pesquisa s@b&S In D.
Czeresnia (Org.Aids: Pesquisa social e educag¢@p. 17-45). Sdo Paulo: Hucitec, 1995.

® DOUGLAS, M. Les structures du culinair€Citado em VICENT, GO corpo e 0 enigma sexudah: Ariés, P.
& DUBY, G. Histéria da Vida Privadavol. 5, p. 314.
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Ao rever o conceito de tecnologia, Jurandir Fr@osta,” entende a série de meios e
instrumentos para aumentar a expectativa de vidaimtividuos, desde as mais simples
regras higiénicas e preventivas até as sofisticadaeses organicas — inclusive as genéticas —
e inorganicas. Segundo o0 autor, 0 que era integimetomo meraobrevida agora, €
percebido como umautra forma da existéncia humana viabilizada pelasticidade
corporal.

Dessa forma, a tecnologia invade o corpo e o refemge acordo com as
circunstancias da cultura contemporanea. Porérorpm mao pode ser visto apenas como um
acessorio da presenca a ser retificado, levadosapdeecer para satisfazer aqueles que
buscam perfeicdo tecnoldgica. Abandonar a densidadeorpo seria abandonar a carne do
mundo, perder o sabor das coisas. Somos carnagioelé preciso (re) significar o corpo
mediante todo esse aparato tecnoldgico que a midiapresenta.

O corpo torna-se um acessorio, um objeto impetfeito rascunho a ser corrigido.
Usa-se a tecnologia para, de fato, mudar o corps @ corpo exaltado, retificado e
redefinido ndo é o mesmo que o corpo real. Assitoa uma ideologia do bem-estar e da
auto-estima, de ideias de felicidade, simbolosnhifgigntes e significados que orientam
praticas e discursos com relagdo ao corpo.

Por isso, a associacdo entre a producdo de imaggrais pela midia e a percepcao
dos corpos/construcdo de auto-imagem, por partendddduos, € imediata. Como o notou
Featherston® “nenhuma outra sociedade na histéria, como é fremgimente dito, produziu e
disseminou tal volume de imagens do corpo humamawés dos jornais, revistas, anlncios e
das imagens do corpo em movimento na televisas élnmees.”

Assim, a midia cria e recria situacdes que colooacorpo em evidéncia, ela sabe
como controla-lo e manté-lo dentro dos padrdesefmestabelecidos. Quando isso ocorre, é
ignorada a subjetividade do ser humano, a suaiddeiet social e o corpo deixa de ser um
verdadeiro veiculo das sensacdes e do prazer. BgAduda facilidade de produzir imagens
como mercadoria e da capacidade de fugacidaddamataessa producgéo, a fabricacdo de
sistemas de signos e imagens passou a ter umrpajielmais integrador nas praticas sociais
e culturais fragmentadas. As identidades estdo eadamais ligadas aos imperativos
simbolicos de diferenciagdo social modulados pettsemo.

" COSTA, J. FO vestigio e a auracorpo e consumismo na moral do espetaculo. Rigadeiro: Garamond,
2004, p. 209.

8 FEATHERSTONE, M.O curso da vidacorpo, cultura e o imaginario no processo de émeainento. In:
DEBERT, G. G (org.Antropologia e velhiceCole¢do Textos Didaticos 13, UNICAMP-IFCH, 198467.
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A retdrica contemporanea do corpo ideal, constrpéda midia, procura convencer os
individuos de seu poder sobre a materialidade, @ sgndo sensatos e obedientes,
domesticando o corpo, eles podem obter sucessar,pathor, felicidad@.Dai, cuida-se
constantemente do corpo como uma necessidade peSs@ase a possibilidade dele se
aproximar do padrédo de beleza estabelecido peiadsa® e ter a imagem que desejar. Ficar
belo e mais desejado € um dos objetivos do ser mmumgue mais cresce na
contemporaneidade.

Assim, os investimentos para alcancar a “boa formda’ se resumem apenas a pratica
de atividade fisica e /ou cirurgias, ou ao consuteocosméticos, de alimentos, roupas,
acessorios da moda e outros produtos. Trata-gm, dil&so, de assumir um modo de vida,
calcado em certos principios morais, em determgadacepcdes estéticas, em atitudes e
comportamentos especificos.

E preciso levar em conta que esse atual superimargb no corpo e na aparéncia
agencia uma variedade de aspectos objetivos etisobjgresentes na realidade social. A
sociedade moderna requer o corpo “reconstituidm&iramente adaptado as tecnologias e as
subitas situacdes e desconexdes exigidas pelauviidena. Dessa maneira, a intensidade de
transformacdes acompanhadas pelo avanco das t®eréicaescaparia de deixar marcas no
corpo e nas formas de percepc¢éo dos individuos.

Enfim, pensar o corpo numa sociedade influenciada pnidia, pelos avancgos
tecnoldgicos e de consumo, é pensar um corpo &awformado, modelado diariamente
conforme o desejado. As mudancas no mundo atualpgssibilitaram uma espécie de
redescoberta do corpo e um superinvestimento r@&gs corporais ultrapassam o campo
especifico das técnicas ou das ciéncias bioméd&adrangem de forma significativa o

ambito cultural, social, politico e econémico.

1.1.1.2. Corpo e “sociedade de individuo”

Conforme demonstra Le Bretdfl,as sociologias nascem de turbuléncias, de cdses,
onde é desenhado o fio condutor do pensamentcadplina compreensdo da sociedade. A
sociologia busca encontrar as logicas sociais @raig e dar significacdo a desordem

aparente. O trabalho, o0 mundo rural e urbano, a eatidiana, por exemplo, sdo eixos de

® MARZANO-PARISOLI, Maria MichelaPensar o CorpoPetrépolis: Vozes, 2004, p. 53
19LE BRETON, D.A Sociologia do Corpc2 edic&o. Petropolis: Vozes, 2007, p. 11.
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andlise para a sociologia “[...] que s6 conhececanesenvolvimento integral quando as
representacdes sociais e culturais que os disaghaté entdo, na evidéncia, comegaram a se
modificar suscitando uma inquietacao difusa no dai@omunidade. O mesmo aconteceu ao
corpo”.

Assim, a “sociedade do consumo”, traduzida peloéitap das logomarcas, pela
producdo do supérfluo e do descartavel, pela eimagem e do simulacro, pela estetizacéo
do cotidiano e pela valorizacdo da aparéncia avamgganto terreno estratégico para a
exploracdo do corpo como objeto rentavel. Tal coafiomou o teorico francés Jean
Baudrillard** “na panéplia do consumo, o mais belo, precioso plaeslecente de todos os
objetos € o corpgo

Cada individuo tem o seu lugar na sociedade, lagsociedade de individuo” se
produz através das histérias, das relacdes sodas,escolhas que ligam sociedade e
individuo. Portanto, a sociedade ndo cria o indiwidou o molda, na verdade, o
comportamento do individuo é qgue molda uma socedsd sentido corrente, pois, 0 corpo é
organismo, organizacdo, forma, sistema. A carnabét&ncia da vida, que se revela ser a
substancia do individuo. Porque a subjetividadadé, vantes de ser consciéncia, e nesse
sentido, pode concordar com Lacrdixquando este reflete qua Vida é auto-afeccdo e a
subjetividade, auto-revelagédo da vida a si mesma”

Contudo, a sociedade humana consiste em individigisitos e todo individuo
humano s6é se humaniza se aprender a agir, falante& 80 convivio com o0s outros. As
relagbes que se desenvolvem com os outros modelamdividuo, e através deste
entrelagcamento de relag6es de poder e de tensdesnidade e de alteridade se constréi a
sociedade de individuos.

Na cultura contemporanea “individuo e sociedadegrgam sob novos enfoques que
mudam seu significado critico, histérico e moranfrme assinala Bourdiel® a partir da
década de 1970 observa-se a destruicdo das easrwanietivas e a formacdo de uma nova
ordem fundada no culto ao individuo, autbnomo, cae€da mais auto-regulado e auto-
suficiente.

Nesse contexto, 0 corpo torna-se um empreendinees&r administrado da melhor
maneira possivel no interesse do individuo e desssimento de estética. O individuo

1 BAUDRILLARD, Jean.A Sociedade de consunidsboa: Edi¢gdes 70, 1975, p. 136.

121 ACROIX, Xavier. O corpo de Carneas dimensdes ética, estética e espiritual do.a®dr Paulo: Loyola,
2009, p. 142.

13 BOURDIEU, PierreA economia das trocas simbélic&@ Ed. Sao Paulo: Perspectiva, 2002.
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modela para si diariamente um corpo inacabado. &sfgo que em outros tempos era o
suporte da identidade pessoal, atualmente, ficaa@statusde um acessorio. Nem o corpo
nem o sexo sdo matérias do sagrado, mas uma ma#gaianetamorfose na construcédo de
uma nova identidade. A anatomia deixa de ser utmdgsara ser uma escolha.

Observa-se como o individuo constréi o seu “prépcimrpo a partir das condigbes
socialmente dadas, toda humanidade do individumbtab é constitui sua riqueza e beleza. O
corpo atual seria diferentemente do corpo “medigwdria o centro do cotidiano, em seu
anseio de saude perfeita, juventude eterna e beleah Esta triade estd diariamente sendo
difundida como requisito essencial para “boa viegatealizacdo completa da “felicidade
humana”.

Entretanto, como sustenta Bourdiéw corpo ndo é somente umxto no qual a
cultura inscreve suas marcas e caracteristicasé kijealmente um lugar pratiatireto de
controle social. Desse modo, através de regrasaticgs consideradas bandisrmas de
alimentacdo, habitos de higiene, modos de vestimds de lazer), convertidas aividades
habituais, é que a cultura “[...] se faz corpo”.

Na procura do corpo perfeito e da boa aparéndiaividuo se coloca numa gama de
enganos e ilusdes, insere 0 seu corpo numa soeiedatividualista e consumista,
impulsionadora de novos comportamentos. Cria-se inmgem ideal do corpo a custa de
sacrificios e controles renovados. Geram-se mudamgaubjetividade humana. Forja-se uma
nova identidade. Afirma-se a aparéncia sobre &eshd.

Deste modo, o corpo € socialmente moldavel, aindasgja vivido de acordo com o
estilo particular do individuo. O corpo torna-se apessorio da presenca, testemunha de
defesa usual daquele que o encarna. Conforme LierBre“Se ndo é possivel mudar suas
condicOes de existéncia, pode-se pelo menos mudaimpo de multiplas maneirasE nisso,

a industria dodesigncorporal faz a sua vez ao lidar com identidadesnefés que sdo
construidas de acordo com a exigéncia do ser pdemambiente social. Ainda de acordo com
o estudioso francéspa gama das intervengdes, o cliente escolhe a ppporionard ao seu
rosto ou ao seu corpo a forma que lhe corivEh® individuo faz da anatomia ndo mais um
destino, mas um acessorio da presencga, uma mgatiéna a modelar, redefinir e submeter ao

designdo momento.

4 BOURDIEU, PierreOutline of a Theory of Practic€ambridge: Cambridge University Press, 19774p. 9
5 LE BRETON, D.A Sociologia do Corpc22 edic&o. Petropolis: Vozes, 2007, p. 28.
8 LE BRETON, 2007, p. 30
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Essa incessante corrida em busca da beleza idadagiela supremacia da aparéncia
faz com que os sujeitos se mostrem marcados eBpenta pela insatisfagdo com o préprio
corpo e procurem construir identidades e auto-imsigarticulares. O corpo organico parece
estar em profunda crise e tensédo capaz de ge@naun. A necessidade de modifica-lo a
fim de frear o conflito estabelecido se torna urpenativo.

Por isso percebe-se que o corpo lindo, saudavexivdl parece ter sido desconectado
da subjetividade engquanto processo, mesmo que aafa considerado na sociedade
contemporanea, como local de construcdo de idelg&aD problema é que esse local esta
sendo manipulado de uma forma meramente mercadalégendo tratado como um mero
objeto de consumo.

Portanto, é preciso recordar quentes de ser uma imagem cultural modificada e
domesticada pela sociedade e seus valores, o darp@ano € um dado real e natural: ele
permite homens e mulheres viver no mundo e enconsaoutrod. '’ Neste sentido, a
mercantilizacdo da subjetividade humana sé toreopessivel devido a sofisticacdo das
técnicas de producdo de imagens e sensacdes. Aogspa individualidade de cada um vai
sendo “programada” através dessas técnicas quersatt legitimos meios de dominacéo e
manipulacdo. Na verdade, o que a industria culttaalé lancar no mercado inUmeros
modelos e estilos, padronizando a dimenséo subjdtg individuos de maneira a coisifica-
los.

1.1.1.3. Aidentidade social do corpo

Na sociedade contemporanea os sujeitos precisamseshpre prontos para adquirir o
corpo ideal. Por isso a identidade corporal seatoefém do imprevisivel, sendo forcada a
abdicar da seguranca garantida pelos habitos digaicadquiridos no passado. Em decorréncia
disso, “[...] o futuro do corpo é cindido do passadposto em suspenso, a espera da nova
palavra de ordem da moda ou dos mitos cientifigista

Desse modo, “[...] as imagens corporais ideais)ndiflas pela midia ou pelos
mentores danarketinge da publicidade, tem como premissa a obsolesc@nogaamada do
corpo”!® Conforme se verifica, o préprio corpo e/ou parete fica preso a légica da
obsolescéncia na medida em que ele precisa, deosemp tempos, se adequar as novas
regras da moda ou das descobertas da ciéncia.

" MARZANO-PARISOLI, 2004, p. 28
18 COSTA, 2004, p. 83-84
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Douglas Kellnel® salienta que tradicionalmente as identidades emmstruidas em
funcdo de algo coletivo, que perpassava por grepo®os. Na modernidade ela tornou-se
funcdo da criacdo de uma individualidade particuarnas sociedades de consumo pés-
modernas, em que ha um predominio da midia, [.ideatidade tem sido cada vez mais
vinculada ao modo de ser, a produgdo de uma ima@y@maréncia pessoal. E como se cada
um tivesse de ter um jeito, um estilo e uma imaganticulares para ter identidade, embora,
paradoxalmente, muitos dos modelos de estilos eélaga provenham da cultura de
consumo. Portanto, na sociedade de consumo atealk@io da individualidade passa por
grande mediacao.

Portanto, esta evidente a importandéma a imagem para a construcdo da identidade
nas sociedades contemporaneas. O individuo na dsdeie sofre um processo de
autotransformacédo através da moda, dos cosmétiaabccdo e do modo de ser, bem como o
grau de mediacdo da identidade pela imagem e patéria.

Em decorréncia dos investimentos despendidos nerfépoamento” da aparéncia
fisica, a transformacéo do individuo, resulta nunm@a personalidade, uma nova identidade.
Isso, o0 capacita assegurar um amor, um trabalha,ral@acéo social e tornar-se referéncia de
sucesso no mercado da imagem. E bem visto que, quiser transformar-se em novo eu,
transformar a propria identidade, ser bem sucedilecisara dar atencdo a imagem, a
aparéncia, a moda.

Dessa forma, a cultura da midia, intensamente mieesen nossos dias, assume papel
fundamental para a construcdo de identidades cadamais fluidas, instaveis e sem
profundidade alguma. A mercantilizagcédo de todopas de imagens e simulacros intensifica
a fragmentacéo e a desestabilizacdo de identidaseslas proprias visam estruturar.

Nesse sentido, tanto a moda com suas marcas, griéssilos, como os produtos e
servigos voltados especificamente ao corpo, quangem desde mercadorias mais simples
até clinicas e cirurgias estéticas, academiasrdestiga, terapias corporais asiaticas, técnicas
de relaxamento etc., ganham cada vez mais destagpiampliam no mercado formando toda
uma complexa rede em torno de uma cultura denomisachatica.

Assim, o corpo na cultura contemporanea torna-gezaé vitima da sociedade. A
imagem corporal tem grande importancia na congéituda identidade. Este novo modelo de
corpo e o0 modo de organizar a vida repercutem unbgtsszidades, muitas vezes sem 0s
individuos se darem conta disso. Resultado de wuadpgo do corpo surgido na cultura

19 KELLNER, DouglasA cultura da midia- estudos culturaisidentidade e politica entre 0 moderno e o pés-
moderno. Traducéo de Ivone Castilho Benedetti. Bau8P: EDUSC, 2001, p. 297
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somatica na qual a presenca macica da industtiaralilao disponibilizar inGmeras imagens
de corpos, afeta a subjetividade humana profund@nBanaliza-se a identidade a partir da
disponibilizagcdo de modelos corpéreos, no sentm® iddividuos verem em seus corpos a
possibilidade deste assumir matéria plastica.

1.1.2. O paradoxo do corpo na “cultura somética”

As influéncias das inovacdes tecnoldgicas ocorn@esultimas décadas contribuiram
expressivamente para o surgimento de um novo ggnaddo corpo na sociedade. O bem-
estar fisico com a saude do corpo, a beleza e farpmmnce se tornaram indicios de
responsabilidade e maturidade na capacidade detsgoaernar na cultura somatiaEsta
cultura, definida por Jurandir Freire Costa como ‘lmomento sécio-cultural’, coloca a
realidade corporal diante de um verdadeiro paraddrata-se de uma supervalorizacdo do
corpo e uma desvalorizacdo, causadas por estepapadigma cientifico que tem invadido a
atual compreensao do corpo e do sexo na sociedade.

Esse paradoxo tem submetido o corpo e consequentemeexo a imposicdes desta
cultura “soméatica”. Nela o corpo é incessantementéado em busca da saude, garantia de
bem estar e longevidade, mas, também idealizadeuenforma fisica, irreal e narcisica. O
corpo ideal se confronta com o corpo real ao qussguir as regras culturais e atender o novo
modelo de corpo proposto pela cultura. O individu® que conformando-se a ele as suas
relacdes com os outros e até mesmo a sua avatiamab pela sociedade, serdo facilitadas.

Portanto, a cultura somatica, que consiste no dtudio ao corpo”, esbarra com
grandes limites, traz consigo alguns equivocospmiBes e desafios éticos que devem ser
superados, porém apresenta significativas conguistagera ndo sé a construgdo das
identidades pessoais, mas questdes ligadas addelei beleza, auto-estima, prosperidade e

sucesso.
1.1.2.1. A cultura Somatica e suas conquistas
Os valores que a virada somatica produz na culsdi@uma verdadeira revolu¢do na

percepcdo da corporeidade fisica [...] as sensacOegsorais se tornaram objeto de
curiosidades, admiracdo e cuidados sutis [...] Anteorpo era visto como matéria bruta para

20 COSTA, 2004, p. 95
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a construcao de ideais sentimentais, intelectaafsrituais ou civico-morais [...] hoje, o ideal
de felicidade é sensorial: criticar para entendgu@® nele, merece ser aceito e melhorado e o
que deve ser descartado como in(til ou prejudicial.

A nova visdo do corpo na cultura somdtica o tiroo esquecimento, da
marginalizacdo, da represséo, da falta de aterg&oas necessidades, da antiga concepcéo
dualista. Liberou o corpo da pressao normativa avidds instancias religido, familia e
trabalho. Proporcionou o aumento da expectativadiee a longevidadeO' corpo fisico, até
entdo reduzido ao siléncio da salde ou ao ruiddaknca, se mostra, agora, loquaz em suas
demandas: ele intenciona, age, conhece, senta gilgse soubermos escuta-lo, “fala”. As
minucias de seu funcionamento impuseram-se as iéooss e ja fazem parte das regras de
sociabilidade cotidiana?

Apos a liberacdo do sentimentalismo interior, cqiiéacia da cultura somética,
busca-se no corpo o justo e o saudavel. Trata-sendeorpo sensivel e bem mais que mera
fisicidade. Um corpo que tem deixado de ser retrafihra ser referente privilegiado na
construcéo de identidades pess6aldma construcéo que revaloriza o corpo, e se daaom
progresso em alguns dominios do saber como a aj@savancos das tecnologias médicas, a
politica, o espiritual, o intelectif4l seguida e estimulada pela expansdo de conhecisment
relativos a saude e bem-testar do corpo nas aeeastética, da fisiologia, da nutricdo, além
de técnicas e produtos da industria da belezalmpsedorrespondem. Deste modo, cuidar do
corpo vai se tornando, gradativamente, uma neaasigara os individuos. Essa necessidade
de aperfeicoar o corpo favorece a compreensao m @& consequentemente, do sexo na
cultura somatica.

O que antes era escondido e, aparentemente, emutrdloje se encontra sobre varios
olhares, representagcfes e contrastes que constdueacdo do individuo contemporaneo
com seu corpo. O dominio, a consciéncia do pragipo s6 pbde ser adquirida pelo efeito
do investimento do corpo pelo poder. A sua exattagls cuidados exagerados, a sua
exposicao, tudo isto conduz ao desejo do indivichra 0 seu proprio corpo através de uma
maior atengdo e trabalho insistente sobre o ele.

Embora os conhecimentos tenham como referente eebtan fisico do corpo, nao
sucumbe a moral do espetaculo. Eles podem se tomaneio eficiente para se alcancar uma

vida mais justa e feliz ou deixar-se subjugar padaal do espetaculo.

2L COSTA, 2004, p. 95 - 96
22 COSTA, 2004, p. 214
2 COSTA, 2004, p. 203
24 COSTA, 2004, p. 211
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Entretanto, os saberes cientificos, filoséficos espirituais concedidos na cultura
somatica sdo meios para atingir os ideais de deggmpfisico menos opressivos e alienantes
de épocas passadas. A mudanca nesta concepcacereecapdignidade ética, pela
revalorizac&o das singularidades fisicas, firmarano uma aquisicdo cultural irreversi@el.

1.1.2.2. A Cultura Somética e seus limites

Diante destas conquistas benéficas para o corpos@dode deixar de notar entre
elas, um desvio desmedido de alguns cuidados ceormn. Hoje na cultura soméatica, o
corpo venerado tem se tornado muito idealizadqrde&lo de todo sinal do tempo e de toda
sua historia pessoal. O individuo ndo se da a opiddde de ver no seu corpo, na sua
aparéncia as mudancas que o tempo t@gja‘belo e cale-8etem sido a ideologia reinante
ao corpo que deve estar a inteira disposicdo detesugem que esse receba de sua parte
mensagem que exceda o prazer e o desejo.

Pode-se dizer que o corpo, apesar do atual ineegass 0 cerca, permanece cOmo
objeto desvalorizado e ndo intencional. A maiongédie a ele dedicada e as inUmeras préticas
apenas consolidaram seu controle e a sua posic&odemidor de bens e servigcos. Esta
obsessdo crescente de modelar o corpo, de ter o perfeito, torna a auto-estima um
produto raro, que aparece sob forma de satisfagdm gever cumprido; Os encontros
possibilitados pela experiéncia estética tornanapenas desencontros, ja que ndo ha
revelacdes, mas julgamentos e condenacgoes.

Le Breton aponta as ambiglidades do referente 6¢oepescreve que a propria
expressao “corpo” é pouca questionada pelos pestprss. Sob esse aspecto, o autor chama
a atencao para o fato de que frequentemente seiam@meorpo”|...] como se fosse um
fetiche, isto é, omitindo o homem que o encarnd.@. corpo ndo € uma natureza. Ele nem
sequer existe. Nunca se viu um corpo: o que sed@éhemens e mulheres. Nao se vé
corpos”.?®

O fenbmeno da cultura somatica tomou o0 corpo cdwmde uma intensa exploracéo
comercial, apoiada no discurso de promocdo da sdildeleva o ser humano a um
superinvestimento no corpo, na sua remodelaca@uadéo e controle, tendo em vista o

alcance da “melhor” aparéncia. Essa supervalorizad# aparéncia do corpo no social

% COSTA, 2004, p. 239-240
% |LE BRETON, 2007, p. 10
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responde a uma acgéo do individuo relacionada comdp de se apresentar socialmente e de
se representar no dia-a-dia.

Cada pessoa se torna responsavel, ndo somentegooorgduta, mas também por sua
aparéncia fisica. A busca pelo corpo perfeito agsa, contemporaneamente, os diferentes
géneros, todas as faixas etarias e classes sop@&gassando e compondo, de maneira
diferenciada, diversos estilos de vida.

Todavia, 0 culto ao corpo pode expressar a negagdistoria organica na medida em
gue as marcas do passado tentam ser esquecidasgalas pelas cirurgias e produtos de
rejuvenescimento. O rosto, a fisionomia, todo geoprconta a sua histéria. E com a cultura
somatica, o corpo entrou em seu periodo aureostosldolofotes estdo voltados para ele. Os
esforcos em torno de um corpo ideal que compdengwva utopia sao justificados pela sua
identificacdo com um novo arquétipo de felicidadenhna. Esse processo constitui a chave
explicativa do nascimento daultura do narcisismbe da ‘era do vazit Cada um vé em si
o fim ultimo de investimentos, transformando o cofigico em um acessoério.

Portanto, outro limite do corpo nessa sociedadéioanesta sendo a consideragédo do
corpo cada vez mais como um objeto passivel de lagai®, consumo e transformacoes,
destituido de qualquer valor humano. Consolidais®riitamente a preocupag¢do e obsessao
moderna pelo corpo e com a sua forma fisica. Aurulcontemporanea cobra do individuo
um corpo manuseavel, fabricado, reconstruido etadalpaos avancos cientificos. Trata-se de
um corpo ‘acessorio’, onde grandes investimentdazeEm para alcancar as metas de beleza e
saude perfeita. Uma representacao provisoria, tonatrucdo, uma instancia de conexao, um
terminal, um objeto transitério e manipulavel ecativel de muitos aparelhamentd?'.

O corpo como um objeto de consumo privilegiado meda sociedade consumista se
tornou objeto no capitalismo. A mercadoria-corpedgreria a mesma logica de outras
mercadorias. Porém, nesse caso, ndo se trata dengiorapenas um corpo, mas também a
imagem do corpo, ndo de um corpo real e sim de arpocideal, perfeito e “plastico”. Um
corpo humano e plastico € aquele que pode serrdafiore modelado pelas significagdes que
se quer atribuir-lhe sem que aconteca a sua ruptlma realidade corporal que deve se
ajustar ao modelo imposto a fim de conquistarifidide, prestigio e bem-estar.

Novas tecnologias tentam mesclar-se ao corpo de moe os individuos obtenham o
gue eles desejam. Os avancos tecnoldgicos sdaletedds bens, meios utilizados para que
as pessoas se libertem e aparecam. Mas, todaen¢éw sobre o corpo humano se torna

2 LE BRETON, 2003, p. 28
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aleatéria e a imagem dos modelos eleitos imposdiveder conquistada. O ajuste do corpo
real ao ideal nunca se da por completo. H4 sempeedistingdo entre o corpo real e o corpo
ideal.

A estética plastica do corpo ideal vai se modifitamum movimento continuo de
distanciamento do corpo real. A diferenca entres gdlede alimentar a necessidade de
aproximacdo dos canones estabelecidos, movendaividno ao consumo de bens que
prometem encurtar a distancia entre o ideal e orgaknente existe. Como também pode
alimentar uma satisfacdo que nunca sera totalnadcaacada, gerando angustias, sofrimentos
e crescente busca de adequacéo

Nesse sentido, a sociedade tanto cultua o corpm audo cessa de despreza-lo,
comercializa-lo e coisificd-lo. O corpo reina e @eal diariamente. Propagam-se as
deficiéncias e os limites corporais, desvaloriz&aras singularidades e potencialidades dos
individuos e os tornam desnecessarios, descartadseim sentido. Simultaneamente, o
aclamam, fazendo do corpo o mais sublime objet@dtracdo. A midia e 0os meios de
comunicacao asseguram seu sucesso, sua valorizacatmcam a aparéncia corporal como
ndcleo do encanto, da saude e da prosperidéderiza-se mais a sua imagem do que a sua
realidade’® A aparéncia virou esséncia.

Sendo a “liberagc&o do corpo” permeada pelos dissuts especialistas disseminados
através de diversos meios de informacdo e comuivcag controle do proprio corpo €
intensificado com o surgimento e divulgacdo de s@raticas: exercicio fisico diferente para
cada parte do corpo, controle da alimentacdo, doglaom a saude e higiene visando a um
aperfeicoamento constante. Todas essas condutasisocorpo como uma matéria a parte
gue fornece um estado do sujeito, “ser o que sEn@-e uma performance efémera, sem
futuro, um maneirismo desencantado em um mundmsemeiras®®

Cresce o sentimento de maleabilidade do corpo.tGnaformacdo em objeto a ser
modelado traduz-se de imediato nas propagandastaspd saude fica, muitas vezes, em
segundo plano e os riscos de vida nessas interesmpgdsam despercebidos, pois o principal
objetivo € atender a necessidade do momento, geeaop imaginario do individuo.
Dispensa o corpo antigo e mal amado, e passa a @ozecipadamente de um novo
nascimento, de um novo estado civil. O corpo passar fabricado e incorpora-se como

valor.

2| ACROIX, 2009, p. 44
29 LE BRETON, 2003, p. 29
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Assim, guestiona-se a sociedade contemporaneagle ela tem feito com o corpo,
guando este parece estar sendo esvaziado de seaahusde para emergir como um
acessorio. A preocupacgdo consigo mesmo, hojeadazma atencdo exacerbada destinada ao
corpo, no processo constante de sua transform&dmmem, ndo podendo mudar o mundo,
tenta mudar o corpd® As causas de interesses sociais, que outrorawmvohs pessoas,
deram lugar ao individualismo e a cultura somatiBamentam os desafios éticos na
sociedade. O sujeito busca no seu corpo confirnsagdeerdades sobre si mesmo que a
sociedade néo oferece. Deste modo, é como segsseisontinuamente reconfigurar o corpo
para satisfazer as exigéncias sociais de uma sageglie louva a performance e escarnece 0s

gue se negam a pratica-la.

1.1.2.3. A Cultura Soméatica e os Desafios éticos

O mundo da Cultura Somética tem no culto ao compa ealorizacdo da aparéncia um
de seus principais valores e traz consigo uma giandesafios éticos a serem pensados e
discutidos. A partir da cultura soméatica a vidaspasa ser permeada por uma era de
plasticidade absoluta, na qual o sujeito consumigode assumir diferentes formas,
representar diferentes papéis. O corpo, imagem aleanapresentaria 0 modelo de ser o
corpo possivel para se viver dentro da sociedadeirdagens. Uma sociedade na qual a
imagem tem uma profunda predominancia, e somesitge@o quem esta dentro das imagens
veiculadas pelo mercado.

Sé&o evidentes as consequiéncias da cultura sonsttim® a sociedade, sobre os
individuos e a qualidade de vida. A concep¢do dpac@omo imagem gera mudangas na
subjetividade. “A identidade da pessoa e do compee der afirmada e negada. Eu sou este
corpo, mas sou também a capacidade de me distirzguiir dele como de sua imagem, mais
ou menos bela, mais ou menos sedutdra. histéria no decorrer das décadas apresenta o
corpo como marca do individuo, lugar onde a relagin o mundo é construida.

Ao analisar a chamada crise de valores do conténpora partir dos fendmenos
como o culto ao corpo e a aparéncia, 0 consumisma@tura da imagem, considera-se,
portanto, que a marca do culto ao corpo nao residpiantidade de tempo gasto com o fisico,

pois saber se o sujeito gasta mais ou menos teapaaorpo é uma tarefa indtil haja vista

30 ORTEGA, Francisco J. (as utopias sociais as utopias corpordientidades somaticas e marcas corporais.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2006, p. 49.
31 ORTEGA, 2006, p. 138
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as cortesas de Luis XVI e as sinhazinhas de Jogdedear, que poderiam ser classificadas
como obcecadas pelo corpo dependendo da perspaatlitica.

Portanto, o que diferencia a atual cultura do camfo € a quantidade de tempo
despendido nos cuidados corporais, “[mfs a particularidade da relagéo entre a vida
psicologico-moral e a vida fisit&? ou seja, a significacdo que esses cuidados assuBiem
um dos grandes desafios éticos que a cultura standds apresenta.

Nesse sentido, se a preocupagdo com a saude do éoyma consequéncia da
preocupacdo com a imagem a ser exibida, a linha sgegara o paradoxo na
contemporaneidade é o significado que cada individis para o cuidado com seu corpo.
Pode-se viver a custa de um tipo de corpo que tersed agil, bem sucedido e de boa
aparéncia fisica, como se pode também viver o daid&sponsavel com a salude e a
vitalidade do corpo. Pode-se cuidar de si, cuidataloorpo fisico e do cultivo das sensacoes,
como pode-se tomar demasiado a sério o corpo ficatadado nelé®

Ha, portanto, nos dias de hoje, um dualismo contedmeo aliado ao avanco
tecnoldgico que separa o0 homem de seu proprio agxie € transformado em um objeto a
ser moldado e modificado, conforme o gosto do &egundo Le Breton, “o corpo é
dissociado do homem que ele encarna, e conside@do um em-si. Deixa de ser a raiz
identitaria indissolivel do homem ao qual da a Vidima sorte de descontinuidade ontolégica
os opde. A versdao moderna do dualismo opde o hoanseu corpo sem permitir-lhe aceitar
sua finitude material, seus desejos e suas emoed®s mais, como outrora, a alma a um
corpo”3*

Assim, se em outras épocas 0 corpo era visto enfragitidade, como objeto de um
controle rigoroso, hoje, com a cultura somaticandividuo se torna responsavel pelo seu
corpo e pode fazer dele o que quiser. Porém, MasRamisoli, esclarece que o corpo como
um simples objeto manipulavel ndo faz dos indivedabsolutamente livres e autbnomos. O
modelo do corpo ideal, perfeito, associado a juvdat ndo permite atingir uma verdadeira
autonomia individual. E um ledo engano. O indivighassa a ser controlado de outras formas
e se torna escravo do ideal. O corpo perfeitoeabidade, jamais pode existr.

Esse corpo-imagem-ideal, como um dos desafiossétimmstitui o corpo perfeito em
sua maxima performance, pois ndo envelhece, ndansa, ndo possui marcas indesejadas e

ndo adoece. Ao analisar a atual conjuntura da predmcia das imagens, Contardo

32 COSTA, 2004, p.203 - 204

33 LACROIX, 2009, p. 36

3 LACROIX, 2009, p. 14

%5 MARZANO-PARISOLI, 2004, p. 51
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Calligaris considera que o mundo habitado pelowiddos estd assombrado por um universo
“antinarcisico”, visto que os espelhos sdo elesemmi em um mundo onde talvez a
subjetividade sé encontre consisténcia pelas inzageea o repertdrio midiatico propde como
amaveis. A cada esquina se deparam com espelhegidme que ndo os refletem: séo
imagens pintadas que os delegam paradoxalmentefa te refleti-las®

Certamente o modelo desse corpo ideal permeiai@dsale da imagem, sociedade em
gue a obsolescéncia, a fragmentacao e a reificdgdioelacdes sociais pautam ndo sO esse
narcisismo as avessas ou 0 hedonismo contemporéoem também sustentam o
consumismo, o individualismo e uma nova superfitéale que se instala em diversos
ambitos da realidade social.

A cultura narcisica mostra pressupostos de belsita ftonstantemente valorizados e
colocados como padrdo estético, tornando o corgoadgvel. Na tentativa de fugir desse
determinismo e ndo acatar o que é efémero, busdassebrir 0 que o corpo sente, usando
essas influéncias para saber o tipo e estilo d@ogue o individuo quer. Tudo que é imposto
deve ser analisado e, a partir das identificacéeast criar-se a prépria identidade corporal
num processo de individuacdo, sem ser ‘abusado’ gelbiente social. Faz-se necessario
guestionar os valores preestabelecidos como cerreEmra poder tomar decisdes e
compreender ndo apenas as relagdes entre corpfpsjemocdes e sensacdes, mas também,
a relagéo que existe entre corpo, pessoa e 0 outro.

Ora, no corpo encerra-se a identidade mais profdodser humano, nele h4 historia,
sentido, desejo, positividade, dignidade, relaga@orpo acompanha a vida do ser humano
como ser carnal e faz parte das representacfdsvasla linguagem do ser-no-mundo.
Retomar o lugar do corpo como memaoria mais profdalgue o ser humano viveu, recebeu
e experimentou, é fundamental. Como também supetisania de uma cultura da imagem,
do consumismo que explora as sensac¢des corpordis sexo, distorcendo a sua propria
imagem.

Todavia, o corpo como fenbmeno social, culturali®égico, eixo de ligacdo do
homem com o mundo, fundamento da existéncia indali@ coletiva, esta se constituindo
nos dias atuais, como um objeto obscuro, ambigeonfuso, em razdo do discurso da
modernidade. Um discurso que prima pela apologieodpo como um objeto, apoiado numa

3 CALLIGARIS, ContardoO antinarciso.In: Caderno Mais! Folha de S. Paulo, S0 Paulse51994, p. 14.
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materialidade fisica, que incorpora em si a formargrcadoria e ndo a realizacdo humana e
ética.

Assim, diante de uma cultura que intensifica o tttubo corpo”, pretender
compreender e encontrar algumas formas do individiver a prépria subjetividade
escapando do paradoxo do corpo adorado e simulteme@ rejeitado no contexto da era
somatica € um desafio ético. Por isto, se faz sécesesclarecer o lugar do corpo, as
relacbes que ele mantém e as suas experiénciagdirals, tendo como principio que o
individuo é mais do que seu corpo, a sua corpateidamarcada pela sexualidade.

Desse modo, para avancar no didlogo com a Cultorge@poranea, sera preciso
repensar a base da identidade humana sexual, stdaidhi seus valores e desafios, como
também agir frente ao forte impacto que a cultora&ica tem exercido sobre a sexualidade
humana, no intuito de dar um novo sentido a égoddgica da sexualidade para os dias de
hoje.

1.2. O impacto da Cultura Somatica sobre a Sexudkde humana

“E sem duavida o nosso tempo... prefere a imagemigaca
copia ao original, a representacao a realidade,paeencia ao
ser”. (Ludwig Feuerbach)

A sexualidade pode ser abordada por diversos @spedada sua complexidade e
importancia em todas as dimensdes da vida humaara. ¢dnstruir uma visdo histérico-
social, a sexualidade humana precisa ser vista e@mot de processo, em continua
transformacao.

A vivéncia da sexualidade humana na Cultura Contemga esta marcada por
significativas descobertas, superacdes e conqujsmsém acompanhadas de grandes limites
e ambivaléncia de sentido.

A sexualidade situa-se muito além do natural, dandis marcada pela cultura que
pela natureza. Longe de ser somente um ato fidécoatureza imutavel, a sexualidade é uma
enorme rede de concretudes que envolve o fato doammu ser sexual. Ela adquiriu
significado simbdlico bastante complexo e hoje imma como uma estrutura social e cultural
em si mesma, situada dentro de um sistema de poder.

Observa-se que a sexualidade humana e mesmo anaaexual humana fazem
parte da heranca bioldgica do homem. Como a prégoida da evolucdo indica, 0 sexo é

anterior ao aparecimento do homem e, portantofaidmor ele inventado. No entanto, entre
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0s seres humanos, o ato transformou-se num fendwsiagalar, estudado de modo mais
objetivo com o desenvolvimento das ciéncias emgsricomo a Medicina e a Psicologia, e
com o enfraquecimento da crenca nas religibes eddigos morais.

Desse modo, a questdo da sexualidade é fundamergatabelecimento da identidade
e da auto-estima de cada individuo, ela é o elemmnde libido, pulsdes, desejos, prazeres e
desprazeres interagem, num contexto de profundmidiatde. Na sua dimenséo social, a
sexualidade adquire seu carater forte, constitugedpona sensivel para a maneira como cada
pessoa vive, se vé e vé o mundo.

Entretanto, o individuo contemporaneo tem sentidiongacto da cultura somatica
sobre este potencial da vida, a sexualidade, eraequéncias de ter se conformado com os
modelos propostos por esta cultura. O poder daireulsomatica afeta as experiéncias
humanas e dita os imperativos para se cuidar nmisotpo, da sua aparéncia e a viver a
sexualidade de forma mais satisfatéria. Porém,rtr mkeste impacto a sociedade também
desperta para uma analise licida e questionadbra as diversas dimensdes da sexualidade
humana, busca a sua humanizagéo e personalizacao.

Assim, discutir sobre a sexualidade na era somatiema perspectiva da ética
teolégica pressupde levar em conta o seu sentid@rtde sentimentos, emoc¢des e afetos
fundamentais para o desenvolvimento da vida psiqdic ser humano. Na verdade, a
sexualidade como um componente da identidade hynsaneeveste de alta subjetividade,
constituindo-se como uma forma de satisfazer ggagias psicoldgicas do individuo a partir
da vivéncia do desejo e do prazer inerentes asedbumano. Isso significa situar o escopo
da sexualidade nas suas dimensdes bioldgica, ;spoigética e, associa-la a vida, a saude, a
alteridade, ao cuidado e ao bem-estar, ndo a aafjogo espetaculo que a Cultura Somatica

convida.

1.2.1. A histéria da Sexualidade

Em um instigante estudo sobre a histéria da sedaddi, Michel Foucault mostrou a
que ponto a civilizagdo ocidental conteve e incoypoa sexualidade em um interminavel
discurso. Ela fixou sobre a sexualidade uma avhkanie comentéarios religiosos, juridicos,
médicos, politicos e pedagdgicos com vistas a bestabelecer uma “ciéncia” do sexo que
respondesse as exigéncias do processo de modémizag

Esta ciéncia opde ao que se denomina “hipétesessipa”’ sobre o sexo. Trata-se
daquela que em seu discurso afirma que o sexousafngartir das sociedades industriais
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modernas uma espécie de interdicdo, censura, isile@oto e negacdo pelos mecanismos de
poder. Foucault buscou mostrar que, sobretudo @gésulo XVII, o que prevaleceu foi uma
constante e intensa “colocacdo do sexo em disctifsd3 invés de sofrer um processo de
restricdo, o sexo foi submetido a um mecanismore&cente incitacao. Entretanto, ao longo
de todo o século XIX, o sexo parece inscrever-saleis registros de saber bem distintos:
uma biologia da reproducdo desenvolvida continudéenesegundo uma normatividade
cientifica geral, e uma medicina do sexo obediamegras de origens inteiramente diveréas.

De acordo com Foucault, o discurso que analiscamiente e denuncia a repressao
do sexo faria parte da mesma rede historica doamsnos de poder. Desse modo, busca-se
investigar a “hipotese repressiva’ pdfa] recoloca-la numa economia geral dos discusso
sobre 0 sexo nas sociedades modernas [...] tratdesdeterminar, em seu funcionamento e
em suas razdes de ser, o regime de poder — sg@izer que sustenta, entre nés, o discurso
sobre a sexualidade human®”

Atraves de um sistema discursivo semelhante aoedgmgdo, o homem ocidental tem
permanecido atado a uma tarefa que consiste emtdde sobre 0 seu sexo. Desta forma,
tanto os criticos modernos adeptos do argumentoepl@ssdo sexual quanto os antigos
defensores da moralidade vitoriana, se encontrad&mnte da constru¢gdo de um grande
sermao sobre o0 sexo. Este tem as mesmas baseadadhistoricas e revela “[...] a ‘vontade
de saber’ que lhe serve ao mesmo tempo de supin&@mento™®

Sob tal aspecto, considera-se que...

“... ndo somente foi ampliado o dominio do que sdig dizer sobre o0 sexo e foram
obrigados os homens a estendé-lo cada vez mais; snasetudo, focalizou-se o

discurso no sexo, através de um dispositivo comglate efeitos variados que néo se
pode esgotar na simples relagdo com uma lei dedig@. Censura sobre o sexo?
Pelo contrario, constituiu-se uma aparelhagem paraduzir discursos sobre o sexo,
cada vez mais discursos, susceptiveis de funcerti serem efeito de sua prépria
economia.”*

A emergéncia de uma incitagdo politica, econémiEggeica do sexo ndo s6 buscou ir
além da ordenacgéo entre o licito e o ilicito, madyretudo, buscou geri-lo, administra-lo,
inseri-lo em sistemas de utilidade e regula-lo parédbem puablico”. Assim, ao negar a
hip6tese de que teria havido um grande ciclo repressituado entre o século XVII e XX,

nota-se uma crescente incitacdo ao discurso sobex@mnesse mesmo periodo. Assinala-se

3" FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade b vontade de saber. 192 edicdo. S&o Paulo: Qe, p. 16.
3 FOUCAULT, 2009, p. 63
39 FOUCAULT, 2009, p. 17
“0 FOUCAULT, 2009, p. 18
“1 FOUCAULT, 2009, p. 29
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uma vontade de saber sobre a sexualidade, cordddsea peca essencial de uma estratégia
de controle dos individuos na sociedade modermangiada por meio do corpo.

Numa releitura histérica encontra-se o percurssteddiscurso sobre o sexo. Segundo
Eisler:

[...] nossos ancestrais exaltavam o sexo ndo ape&maselacdo ao nascimento e
procriagdo, mas como a fonte misteriosa — e, nesttido, magica — tanto do prazer
qguanto da vida. [...] Os mitos e ritos eréticos {miétoricos ndo eram apenas
expressdes de alegria e gratidao pela dadiva da id mas também expressdes de
alegria e gratidao pelas dadivas do amor e do prazearticularmente pelo mais
intenso dos prazeres fisicos, o prazer do &&xo.

Essas nogdes mais primitivas relacionadas a sedadali foram incorporadas e
mantidas por diversas civilizagbes do Oriente, masmundo ocidental, muitos dos ritos
antigos foram completamente modificados e inseridla®ma nova logica, preocupada em
satisfazer as exigéncias da ordem social dominada lomem, altamente hierarquica e
violenta.

Com a lenta desestruturacdo do mundo medieval sEenséo da burguesia, novas
concepcOes acerca da sexualidade vao surgindopeipmasso com os ideais da nova classe
dominante: o racionalismo, o empirismo e mesmo ssa®alizacdo. Com o Capitalismo
nascente, era necessario reprimir a energia sejugrecisava ser empregada nas maquinas.
“O principio do prazer é domado e regulado pelo gipio da realidade, que no mundo
burgués é o trabalho alienante e alienadd

A nudez, que na época medieval era tida como nattoweneca a ser coberta. A
linguagem sobre o0 sexo passa a ser controladacbem a informacédo veiculada nos livros.
O sexo é o grande inimigo do trabalho, agora a k@@ mais importante da experiéncia
humana. Instaura-se uma certa negacdo do corgowsrat certa negacdo do “eu”, suprimido
em favor da civilidade.

Nessa nova realidade, todo o movimento repressavasakualidade desencadeado
durante os séculos XVI, XVII e XVIII, entra em fade profundas transformacdes. O trabalho
de alguns médicos, com destaque para as figurBamén e Freud, os tratados cientificos, as
transformacgdes sociais e a superacdo de conceicanmos e equivocados aceleram a
transformacgéo acerca dos conceitos relacionadesualiddade. Freud ird introduzir novas
formas de se entender a sexualidade que aindatdagem seus desdobramentos. Ele vai

romper com a visdao do determinismo biolégico, substo-a por um determinismo

“’EISLER, RianeO prazer sagradosexo, mito e a politica do corpo. Traducéo de Anad Dantas Borges.
Rio de Janeiro: Rocco, 1996, p. 81.
*3NUNES, César Aparecid®@esvendando a sexualidadgampinas, SP: Papirus, 1987, p. 68.
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psiquico, onde a sexualidade € funcdo da histariindividuo, e, portanto decorrente das
condicdes culturais onde ela se desenrola.

De 1870 até a Primeira Guerra Mundial surge o tesaosuperpopulacdo. Foi isso o
gue colaborou para que as politicas de contracdpg@em adotadas em larga escala, embora
algumas religides, principalmente o Cristianismoyegam com reservas ainda hoje. Para
Foucault, a descoberta do conceito de popula¢&eaolo XVIII € 0 que gera as primeiras
preocupacdes politicas e econémicas em relacdexao gela primeira vez, a sociedade, em
sua composicdo mais formal, interessa-se pela foom cada um usa seu sé%o.

E a partir do temor da superpopulacdo que surgepreasupacdes com a taxa de
natalidade, a idade do casamento, os nascimergdasnies e ilegitimos, a freqiéncia das
relacdes sexuais, a incidéncia das praticas ceptfigaes, o celibato, andlise mais profunda
das condutas sexuais, de suas determinac6esasefatlimite do bioldgico e do econdmico.

Nesse sentido, pode-se afirmar que a sexualidadsarau ndo é inata. Ela é o
resultado de uma longa aquisicdo e de uma histajaconclusdo ocorre na época da pos-
adolescénci& Trata-se de um componente do psiquismo humanonsegiientemente, um
elemento constituinte da identidade do individue gdo pode ser considerada simplesmente
como um traco biolégico pois h4 uma formacao caltuk realizacdo plena da sexualidade
humana requer uma relacdo reciproca entre o indil/el o cultural, que ndo se limita apenas
a um conjunto de atos e reflexos herdados ou adgsiina convivéncia sexual, mas também
inclui crencgas, valores e emocgoes.

Se no final do século XIX e inicio do século XX, identidade era formada e
representada pelas condutas morais, pelos valarksados, pelos projetos de vida
elaborados por homens e mulheres, hoje, contuddergidade se tornou somatica, uma
bioidentidade, como afirma Francisco Ortega, o mrauz oself que até entdo era algo
interno, a mera aparéncia corporal: os individ@msagjuilo que aparentam.

E interessante perceber que com o passar do tempoojetos de vida de longo prazo
dos individuos sao substituidos, pelos projetosadaslemias, das ginasticas, das trocas de
sexo custe o que custar. A busca de um ideal pimfigl ou artistico € agora substituida pela
busca do corpo ideal e do sexo confortavel. O xefldessa relagcdo amor-6dio pelo corpo,
heranca de toda uma cultura ocidental, tem afetagloificativamente a constru¢cdo da

identidade e a formagé&o sexual atual. De acordoFmumault:

*¢ FOUCAULT, M. Histéria da sexualidade lllo cuidado de si. Rio de Janeiro: Graal, 19859p. 2
5 ANATRELLA, Tony. O sexo esquecid®io de Janeiro: Campus, 1992, p. 116.
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“Nao existe uma estratégia Unica, global, vélida rpatoda sociedade e
uniformemente referente a todas as manifestacéesexio: a idéia, por exemplo, de
muitas vezes se haver tentado, por diferentes nmeidszir todo o sexo a sua funcao
reprodutiva, a sua forma heterossexual e adultasealegitimidade matrimonial ndo
explica, sem menor ddvida, os multiplos objetivieados, 0s inUmeros meios postos
em acado nas politicas sexuais concernentes aossdriss, as diferentes idades e as
classes sociais.*®

Nesse processo histérico, vale destacar, aindgpace que o assunto “sexo” conquistou
no discurso publico. “Em filmes, radio e televiséamto nas revistas e jornais da elite como nas
populares, nos livros mais vendidos, na verdadeju@ese todas as areas da moderna industria da
comunicaco, o sexo tornou-se um dos topicos fagote discussdo®’

Todavia, a histéria da sexualidade evidencia qoeescimento do papel da midia na
formacdo de mentalidades mudou as regras de qua agoorpo e 0 sexo participam do
processo de formacdo de identidades. Em sintomeacmoral do espetaculo, a midia desvia
a atencdo do individuo da vida sentimental pardafisica®® Ela reforca a cultura do sexo e
torna as visbes de mundo particulares plausivesngincentes, onde a identidade humana

sexual é apenas imagem, representacdo, aparéncia.

1.2.1.1. A cultura do sexo

Em nenhuma outra época se falou tanto sobre sexo oas sociedades ocidentais
contemporaneas. O sexo tornou-se objeto de estwdnesgiu como fonte de solugdo aos
mais diferentes fins. Manuais de condutas, regalatg populagdo, modelos de posi¢coes
sexuais, formas de alcancar e oferecer prazer:gemnassim, toda uma rede de “ciéncias” em
torno do sexo.

Porém, toda essa producdo de saberes sobre adsfzaualidade, longe de liberar o
corpo e de eliminar o controle sobre o sexo, prioduma crescente normalizacdo de suas
praticas ao mesmo tempo em que se instituiu, enasto@s partes, um crescente
redescobrimento e interesse pelo sexo. Como exempiaault ressalta: “[...] Em nome do
medo da masturbacéo, foi instaurado na Europa ados&VIIIl, um controle sobre o corpo
das criangas, uma vigilancia, uma objetivacdo daiadielade com uma perseguicdo dos

corpos. Mas a sexualidade, tornando-se um objefmateupacdo e de analise, como alvo de

6 FOUCAULT, 2009, p. 114

*" PARKER, Richard GCorpos, prazeres e paixdes:cultura sexual no Brasil contemporaneo. 2. ealddgao
de Maria Therezinha M. Cavallari. Sdo Paulo: Bedle§ 1991, p. 137

“8 COSTA, 2004, pp. 165-166
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vigilancia e de controle, produzia ao mesmo tempaemsificacdo dos desejos de cada um
por seu préprio corpd*®

Materialmente o poder se faz corpo: “[...] 0 domjr& consciéncia de seu proprio
corpo sO puderam ser adquiridos pelo efeito dostimento do corpo pelo poder: a ginastica,
0s exercicios, o desenvolvimento muscular, a nualezaltacdo do belo corpo através de um
trabalho insistente, obstinado, meticuloso, queodep exerceu sobre o corpo das criangas,
dos soldados, sobre o corpo sadfb”.

No entanto, ao produzir esse efeito de poder sob@rpos, emerge a reivindicagéo
do proprio corpo contra esse mesmo poder: as lteasnistas, os movimentos de
liberalizacdo do aborto, a insurreicdo do prazetreoas normas morais da sexualidade, do
pudor. Portanto, na cultura do sexo o que se chseruna luta constante no jogo relacional
entre poder e corpo. A revolta do corpo sexual ttonga o contra-efeito da ofensiva das
instancias de controle.

Desse modo, as subversdes contra os dominios deoleopassariam também e
necessariamente, sobre o dominio do sexo e dosrpsafoucault esclarece, contudo, que ha
sempre formas de recuperacédo do poder quando atdeatlo pela intensificacdo do desejo e
pela afirmacédo do corpo. Este responde por mei¢ dg uma exploragédo econdmica (e talvez
ideoldgica) da erotizagdo, desde os produtos paraéar até os filmes pornogréaficos. Como
resposta a revolta do corpo, h4 um novo investiongone ndo tem mais a forma de controle-
repressdo, mas de controle-estimulacao: ‘Fique mas seja magro, bonito, bronzeadd!".

Contudo, se as representacbes da sociedade condempofazem crer que a
sexualidade esta liberada, incitando o individuexprimir-se sexualmente com diversos
parceiros, cabe a sexualidade qualificar e enrigjuaéntensidade do prazer da relagéo ligada
ao sexo. O sexo nao deveria perder sua dimensé@l paca permanecer mais préoximo de
suas ressonancias imaginarias. Pois, o sexo palodesqualifica o individuo. A sexualidade,
banalizada e desvalorizada, fixa-se nos prazereaddiscéncia: um corpo fragmentado,
partilhado apenas com partes do corpo do outrofazioma relacaty

Deste modo, por tras das relacdes infrutiferasex@m se torna o sintoma de uma
separacao, de um afastamento e de uma incomurdealail Separado do corpo, separado do

sentimento amoroso, separado do outro, fracassamdeal, o sexo se fecha num imaginario

*9 FOUCAULT, M. Microfisica do poderRio de Janeiro: Graal, 1979, p. 146-147.
0 FOUCAULT, 1979, p.146

*1 FOUCAULT, 1979, p.147

*ANATRELLA, 1992, pp. 15, 86 - 88
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afetivamente pobre. E, para solucionar esta prdiiea) faz-se necessario compreender a

identidade humana sexual.

1.2.1.2. A ldentidade sexual na Cultura Soméatica

A identidade humana é algo dindmico e mutavel, idersda como um processo de
metamorfose que tende a buscar a emancipacdo huBlar@ncede a sexualidade como um
de seus componentes, um processo humano socidllispositivo histérico” normatizado
por saberes construidos historicamente

Tendo em vista que como as demais dimensfes dadmlde, a sexualidade é uma
construcdo, social, historica e cultural, ela réoedere apenas ao sexo genital ou as relacdes
sexuais. Ela contém a dimensao existencial, ofigraiativa em sua expressdo, consciéncia
e vivéncia, porém essa dimensdo € dindmica e idalgrocessual. Nesse sentido, a
sexualidade ndo pode ser vista apenas como umaimensdes do desenvolvimento da
pessoa. Trata-se de abordar a sexualidade nossakveiveis e nos aspectos bioldgicos,
psiquico, social e politico.

Isso implica que a identidade sexual transcendenaideracdo meramente bioldgica
instintiva. Ela carrega a intencionalidade e a lscajue a tornam uma dimensédo humana,
dialdgica, cultural e esté presente desde o sungom@u organizacao da cultura humana. Esta
condicdo é intrinseca a sexualidade.

Varios procedimentos se fazem necessarios paranstregdo de uma identidade
sexual, eles atuam no corpo como um processo ramdndividuo se autocontrola, autovigia
e autogoverna. Tudo incide no corpo, ele tornarsebem supremo’ na sociedade. Francisco
Ortega salienta quea‘aparéncia do corpo tornou-se central as no¢cfeawde-identidade. O
corpo veio representar a liberdade pessoal, o nretfeonés”.>® Porém, para o exercicio da
sexualidade, devem ser levados em conta o ser lwunmegral e os seus sonhos de
felicidade, e ndo apenas o seu corpo. A sexualidade dizer do individuo e ndo transmutar
0 mundo interno na ‘carne externa’, onde o olhaodwo se torna a certificacdo da nossa
existéncia.

Deste modo, a sexualidade na formacao da identiadke ser reconhecida como uma
dimensdo humana que quanto mais se conhece e @mprmais se reconhece a necessidade
de ampliar-lhe o sentido. Percebe-se que quanddividuo se defronta com a necessidade de

>3 ORTEGA, 2006, p. 46
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reconhecer quem ele é, ele busca conhecimentos acwa identidade configurada a partir
das mais diversas combina¢des da convivéncia huotditkana.

E, pois, no contexto objetivo de um determinadgpgrsocial e historico, com suas
contradicdes, suas normas, seus interesses e cgusnes, dentre outros aspectos, que se
excursiona no reconhecimento do “eu pessoal” eedastcial”’. Entretanto, € no viés cultural
e histérico que as identidades sociais se defijstamente porque as mesmas constituem os
seres humanos historicos e sociais numa sociedaderestante transformacao.

Por essa razdo faz-se necessério considerar didageacomo um elemento basico da
individualidade. E ela quem determina no individuo modo particular e individual de ser,
de manifestar-se, de comunicar-se, de sentir-gexpressar-se. “A sexualidade de maneira
privilegiada, € este terreno hibrido entre o pdssaasocial, encruzilhada confusa onde se
articulam o ser e o existir individual e o coletid® cada um de n6s”. Deste modo, com uma
marca humana a sexualidade é vivenciada a partr dksejos e escolhas afetivas,
psicossociais e historicds. Todos esses aspectos estdo relacionados a céiostos;
identidade, pois,

“... somos sujeitos de muitas identidades. Essdsipta$ identidades sociais podem
ser provisoriamente, atraentes e depois, descagav@odem ser rejeitadas e
abandonadas. Os seres humanos sdo sujeitos deidialdes transitorias e
contingentes. Portanto, as identidades sexuais@dero, como todas as identidades
sociais tém o carater fragmentado, instavel, histdre plural, afirmado pelos
tedricos e teorias culturais™

Admite-se esse carater fragmentado da identidami#edidas narrativas culturais de
classe, género, sexualidade, etnia, raca e naicladalque vao interferir, decisivamente, nas
mudancas das identidades pessoais. Elas deseguildbnocdo que o individuo incorpora de
si mesmo, como sujeito integrado. A identidade @sstitui no interior do ventre materno,
porém, uma vez que o individuo se interage com loiemte histérico-social, ela pode sofrer
periodos de “crise de identidade”. Estas crisegait a identidade do individuo através de
sua subjetividade, inclusive a identidade sexuakultando um processo de auto-
reconhecimento importante na formacgéo da identitiadeana.

Nesse sentido, como seres sexuados os individootgas®bém sexualizados. Isto €,
envolvidos com a dindmica e com as caracteristieasexualidade. Portanto, pertencem a
uma estrutura social, onde a identidade e o reconkato de si mesmo perpassam pela
identidade sexual. Diante do contexto da Culturaxt@oporanea, nota-se a identidade
humana marcada através da identidade das sensagdésgmentacdo e das imagens. A

**NUNES, 1987, p. 16
5 LOURO, Guacira Lopeedagogias da sexualidad®elo Horizonte: Auténtica, 2000, p. 12.
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identidade pessoal submerge frente as identidaaesdidas pelo mercado, principalmente
aquelas veiculadas pela publicidade que forjam @magle masculinidade ou feminilidade, de
corpo ideal, de beleza, de sucessgtaenour.

Deste modo, para encontrar o novo sentido da ddadal é preciso enfrentar o
problema da identidade humana sexual contempor@nedual desestrutura da identidade
humana na sociedade revela a necessidade de tecomcentido do corpo com o0 sexo e
vice-versa, tendo em vista a sexualidade ndo couro mstinto, mas como uma das
dimensdes constitutivas do ser humano.

Assim, a exigéncia de humanizacdo da sexualidadeculara contemporéanea
interpelada pelo outro, o diferente, leva em cantgstoricidade da diferenca do ser homem e
do ser mulher. Os novos papéis por eles assumalesciedade ajudam a compreender e a
recuperar a identidade perdida ou confundida. Nelancerra a realizagcdo da dignidade do
ser, a sua conduta humana, os deveres e 0s prgaeres conhece e aspira, seus sentimentos
e sonhos.

A identidade humana sexual, entdo, pede atencéobnaih para ndo cair na
ambiglidade da sexualidade contemporanea. Ha niutéascdes e a contribuicdo prestada
pela midia tem sido muito aquém das suas potetedds para a formacédo de identidades e
difusdo dos valores humanos. Os conteldos solwepo e 0 sexo veiculados por ela aliados
a tecnologia influenciam os comportamentos soeias padrdes de beleza. Eles capturam a
vontade do individuo para que ele consuma uma fdleatidade. Nao impulsionam o
individuo para os valores que mantém sua dignidaslea ética, simplesmente os levam para

a sua auto-satisfacdo e o seu prazer imediato eehuma exigéncia reflexiva e critica.

1.2.2. A ambiguidade da sexualidade na contemporaitade

Existe um enorme fascinio de que a sexualidadeapsss um caminho para a
felicidade pessoal e social através do amor. H&nm$poum temor de que essa mesma
sexualidade possa encontrar-se na origem de asnfib ambito pessoal e social, pois ela
pode ser realizagdo ou frustragcédo, vida ou moeecePe-se uma evolugdo no pensamento
que vai do corpo a corporeidade, quando se passandeconcepcdo de sexo genitalizado
para uma concepcéo de sexualidade como energabquea toda a realidade humana.

Tendo presente que na Cultura Contemporanea @ ¢anmano vive num paradoxo
real, a sexualidade por sua vez encontra-se nurbgyéaicede do seu sentido humano que

compromete a sua compreensao e vivéncia. Ao loagustoria, a sexualidade se apresenta
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num clima de enigma e mistério, ndo se reduz sareetinguagem e ao gozo imediato. Ela
consiste numa acgao cheia de simbolismo, numa Egeeotiva, que precisa ser considerada e
experienciada, que se manifesta na relacdo do ardordesejo entre duas pessoas. “Uniao
dos corpos que é expressdo da unido dos coratdes”.

Neste sentido, a sexualidade deve ser orientagls@da e integrada pelo amor, que é o

anico a torna-la verdadeiramente humana:
“A sexualidade pela qual o homem e a mulher seud@i@o outro pelos atos proprios
e exclusivos dos esposos ndo é algo puramenteglioldmas concerne a pessoa
humana no que tem de mais intimo. So se realiZard® verdadeiramente humana
se for parte integrante do amor em que o homem reubner se comprometem
inteiramente, um em relag&o ao outro, até & mortddso Paulo 11y’
Portanto, a sexualidade constitui-se em uma catege analise mais ampla, que
pondera as relacbes de poder, os referenciais adsecl as relacdes entre os géneros, a
diversidade sexual, 0s aspectos sociais, hist¢rpoléticos, econbmicos, éticos, étnicos e

religiosos. Propor uma sexualidade sob um prisimia atmangente como este, é encara-la

“[...] como a atmosfera difusa e profunda que emeotoda nossa vida (nossas
relagbes com 0s outros, com nosso corpo e o albein, objetos e situagdes que nos
agradam ou desagradam, nossas esperangas, nossdes,msonhos, reais ou

imaginarios). Como dimensao simbdlica (individuatwtural) que articula nosso

corpo e nossa psique, suas mascaras, disfarcegiaste anglstias™®

Assim, pensar a sexualidade hoje € pensa-la ndcos® desenvolvimento e
identidade, mas como historicidade e relacdo, pmtmeor descobertas e limites, que trazem
desafios & humanidade da sexualidade e devempnagos nesta Cultura Contemporéanea.

1.2.2.1. A sexualidade e suas descobertas na Cratdomatica

Tanto o corpo quanto a sexualidade sdo constriiidosricamente. A sexualidade se
manifesta por meio de padrdes culturais historicaendeterminados. Da mesma forma que
h& o culto do corpo ha também o culto do prazeualeXDs seus valores vao do lado do
prazer, da transgressao, do transbordamento evetiade.

Na busca do indispenséavel equilibrio, numa socedamhturbada em suas relacdes
pessoais e sociais, pela procura descontroladavdatagens individuais e de prazer
desmedido, € possivel destacar as descobertas avamgos realizados na historia da
sexualidade humana contemporanea. Descobertasragemt mudancas, propdem novos

% L ACROIX, 2009, p. 22
> LACROIX, 2009, p. 17
8 CHAUI, Marilena.Represséo sexuassa nossa (des)conhecida. 11. ed. S&o PauldicBises 1988, p.30.
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horizontes e demandam novas posturas éticas gaengemsciéncia e atitude nas formas do
individuo se relacionar consigo mesmo e com o outro

Sendo a sexualidade uma energia que abrangelidadéada vida do ser humano, se
faz necessario destacar que ela é redescobertagmjeneio a cultura somatica, como um
valor da vida humana, uma forma de comunh&o intjwa,se volta para a relagdo/comunhéo,
para encontros afetivos e ternos que possam serdes e vinculantes.

Vale lembrar que no decorrer da historia, variovimentos de contestacdo abriram
caminho para novas percepcdes e concepcles idsmddgpbre a sexualidade, entre elas: a
rejeicdo gradativa da crenca de que 0 Sexo poelpesia Sujo e pecaminoso, o empenho pela
conquista da independéncia sexual (expresso pefabimade de escolher com quem manter
relacdes e se elas resultariam numa gravidez oue)dm esforco de um nimero cada vez
maior de mulheres que exigiam o direito ao praeeual e que lutavam pela dissociacao
entre mulheres sexualmente ativas e prostittitas.

Esses movimentos orientados para o sexo livre mintmaiitas facetas e contradi¢des.
O movimentohippie, em particular, aceitava a sexualidade fora damasto, a nudez em
publico, o aborto e a homossexualidade. A libedag&kual era, em muitos casos, o simbolo e
o matiz de outras liberdades exigid3s.

O capitalismo permanece com suas formas de divdeéamwabalho, que vao impactar
nos codigos e valores relacionados, pela prépritedade, ao sexo. Quando as mulheres
saem de casa, rumo ao mercado de trabalho, a grndptituicdo do casamento sofre um
abalo. Na cultura atual ha vérias transformacgfesridas neste sentido com a “emancipacao”
das mulheres.

Os papéis do homem e da mulher as vezes sdo tgy@gdstados as circunstancias e a
identidade pessoal tende a ficar confusa. A entyaaldativa da mulher no espaco publico foi
tendo desdobramentos cumulativos de longo alcaAceratica feminista e os estudos
decorrentes comecaram a questionar 0 que era hatweparar sexualidade de género,
principalmente a partir dos anos setenta.

Na Cultura Contemporanea se destaca o desenvaoldanta tecnologia, que se deu
nos anos subsequientes & Revolucdo Industrial, iaBpente o desenvolvimento das

bY

tecnologias ligadas a reproducdo humana, tais cas@ue permitiram a inseminacao

*9 EISLER, 1996, p. 252
%O NUNES, 1987, p. 73
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artificial, a clonagem de células humanas, as gimsr transexuais, a popularizacdo dos
métodos anticoncepcionais, programas de planejanfeemiliar, entre outras.

Desse modo, ha na cultura somatica maior liberdadeal, espacos conquistados
pelas mulheres, pelos homossexuais e outros grépé@s disso, desde o inicio do século
XX, 0 que se viu foi o afrouxamento dos mecanisg@gepressao tradicionais, com certa
tolerancia as relacdes sexuais pré-nupciais e-exatamoniais, a certos tipos de perverséao e
diminuic&o dos tabus relacionados a sexualidaderitas;as. Da mesma forma, os atos orais-
genitais foram menos estigmatizadbs.

O uso do preservativo tornou-se imprescindivel edigcurso do sexo seguro
estabeleceu-se como prioridade em todos o0s circdosiais, especialmente o0s
institucionalizados: na escola e na familia. O gwados estudos sobre a AIDS contribuiu
para que fosse menos estigmatizada. Em muitos,aaghscurso cientifico volta a suplantar
outras dimensdes da experiéncia sexual, tais coafietivo.

Assim, 0s avangos que a cultura somatica trouxesigdificativos, alguns exagerados,
mas que tém langcado o corpo e 0 sexo num campoatmeio e fascinante de compreenséo.
As descobertas audaciosas nesta cultura sdo pagero conhecer melhor o corpo, os
cuidados pensando no bem estar e na longevidddesca da auto-estima e da beleza, o poder
falar e sentir mais o sexo, enfim, tudo que envalvdoas sensac¢des. Deste modo, o prazer
que estes avangos proporciona é importante e mésmdamental na vida. Mas, ndo é a
finalidade da vida. E meio, um dos melhores meimas ndo o Unico. Por causa da
complexidade da sexualidade humana, delimitar oégs@dio ou patolégico nesta sociedade

somatica, ndo é tarefa simples.

1.2.2.2. A sexualidade e seus limites na Cultura®atica

N&o ha duvida que a Cultura Somatica tem deixagitomvestigios sobre a sociedade
contemporanea. Mesmo tendo em vista o0 bem estasadde do ser humano, ela tem
oferecido um desequilibrio em vez de um amaduretinena questdo da sexualidade
humana. O desencontro amoroso que marca a hogsasseapelos sentimentos coisificados e
pelos corpos acessorios.

Ha uma tendéncia de consumir o outro, em vez ddacudo outro. Vé-se uma

disseminacdo entre os individuos de uma descremgancontro prazeroso. O nharcisismo

®1 NUNES, 1987, p. 74
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cultural que configura como se vive hoje comecacar fexagerado, gerando prejuizos e
sofrimentos. A sexualidade se torna meio de immeas O Outro, 0 Sexo passa a ser
performance, despindo do seu carater misterioso.

Neste contexto, a sexualidade hoje, diante das smbiglidades, tem sido
redescoberta no seu valor e a0 mesmo tempo maatittagem de uma sexualidade
inofensiva, sorridente, transparente e leve, dpabilizada, individualizada, sem riscos e
liberada. Nota-se que ndo se esta mais na épocgrdades paixdes e dos sentimentos
duraveis. Este tempo € o tempo do efémero e diveld sexualidade enquanto experiéncia
humana capaz de informar de um modo particularesabrelacdes entre corpo e pessoa, tem
perdido o seu sentido humano. “Trata-se, sobretledexperimentar-se a si mesmo por meio
do outro, mais do que encontra-lo verdadeirametite”.

O cenério atual da sexualidade ainda é marcadocoeikrole e pela possibilidade de
estabelecer normas, um universo marcado pela tesss®p que, em grande parte, marca a
propria identidade do individuo. A tdo esperadertia¢cdo sexual, na sociedade atual,
encontra-se travestida pela proliferacdo de dissussbre o sexo e atos sexuais, que incitam
0 consumismo, a pornografia e a relagdo objetsaberficial com a prépria sexualidade e a
alheia. Para Anthony Giddens, o sexo, na culturdem, transformou-se em mercadoria, a
sexualidade é o ponto central da nossa sociedadendemo, caracterizada pelo hedonismo.
“A sexualidade gera prazer; e 0 prazer, ou peloosien sua promessa, proporciona um
incentivo para os produtos comercializados em wugdade capitalista®

O fendmeno da exploragdo do sexo em seu aspe@tuab no entanto, nao foi
acompanhada de uma emancipagdo dos individuos elapio aos aspectos que dizem
respeito ao proprio corpo e as experiéncias deasidade. E um mito dizer que “os jovens de
hoje sabem mais”, esta € apenas uma estratégiasgpais e a sociedade, de forma geral,
utilizam para justificar sua omiss&8.

Se a era soméatica tem permitido o sexo quantit&ieompensador, ela ndo prevé a
humanizagédo e o sentimento do afeto, da ternuraudtado, do respeito a alteridade nas
relacbes. Trata-se de um prazer mecanizado, compuld4 uma nova apropriacdo dos
conceitos ligados a sexualidade que passam a séputalos de maneira a integrarem-se a
sociedade de consumo. O corpo feminino, por coataapelos da midia, é estigmatizado

tornando-se um simbolo do consumismo.

2| ACROIX, 2009, p. 32 - 33

%3 GIDDENS, AnthonyA transformac&o da intimidadsexualidade, amor e erotismo nas sociedades masler
S&o Paulo: UNESP, 1993, p. 194.

® NUNES, 1987, p. 11
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Nesse contexto atual, o que se vé é que a famifida se prende a um discurso
dogmatico sobre sexualidade, a religido assumerndiss muitas vezes contraditdrios no que
diz respeito a questdo, quando ndo defende umreadeeismo anacrdnico. Ja o Estado, que
controla as escolas, vé a questdo menos pelamticalista e mais pelo viés técnico, sob o
ponto de vista demografico, biolégico, profissioagiolitico.®® De qualquer forma, o que se
pode concluir € que ainda impera as ambiglidadese&pio a sexualidade: nunca se falou
tanto de sexo. Mas, de certa forma, a desinformacadalta de intimidade com o assunto
persistem.

Percebe-se na cultura contemporanea, uma forma omeigaria que assume a
desvalorizagédo do ato sexual, a chamada “tagateiala-se muito, mas sua realidade pouco
expressiva como tal. O sexo torna-se explicitosiaby mecanicamente obsessivo. Perde todo
seu poder e toda sua magia. Fica perfeitamentestdiPois, ndo é unicamente a excitacio
fisica que nos faz desejar outra pessoa, mas &iénom de uma falta que impele o ser
humano a representar as sensacdes de prazeres e@ssjo de estabelecer uma relacdo com
o outro. O desejo sexual e seu vinculo com a exigtéhumana corporal é o desejo que
permite o ser humano estar presente ao outro ruirsté sua presenéa.

Nao se pode deixar de mencionar que a epidemi@8 segue em expansao neste
momento somatico, marcada por assimetrias regienaigpulacionais e continua a impactar o
comportamento sexual do individuo moderno. Em epaicdo, contemporaneos ainda véem
sua sexualidade de forma fragmentada e imperfeitando em conta os conceitos de género
arraigados a cultura popular, a idéia de renunciarae, difundida pela religido, e as normas
cientificas, que determinam o que é permitido aie € proibido, definindo alguns desejos
COMo perigosos.

Outras tendéncias apontam para uma direcdo diéerétd grande quantidade de
material pornogréafico no mercado, descrevendo emmesstimulando o sexo compulsivo,
mecanico, completamente dissociado da experiéfieizvaa Nessa mesma linha, aparecem
representacées impessoais e objetuais da sexumletadgrande nimero de propagandas e
programas de TV. Em relacdo a revolugdo sexual magdé importante dizer que permitiu as
mulheres um resgate de sua propria sexualidade.

Porém, reprimida como foi durante tantos séculoslag que permanecem ainda,

muitas delas, incapazes de se expressarem sextalmele ter prazer no sexo. Da mesma

® NUNES, 1987, p. 15
5 LACROIX. 2009, p. 40
6" MARZANO-PARISOLI, 2004, p. 17 - 21
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forma, a sexualidade dos homens também foi diskmrde modo que, com toda a obsesséo
pelo falo, varios homens se mostram, mesmo atudédmerparados da esséncia do poder
sexual: a capacidade de experimentar totalmentazep

Percebe-se que na cultura somatica a sexualidadeum processo marcado por
avangos e retrocessos, cheio de desafios éticasaphumanidade da sexualidade. Omitir a
originalidade do sexo humano, que se manifesteelagdo entre pessoas, é fragmenté-lo,
tornd-lo agressivo, por ndo deixar o encontro cooutno acontecer. Reduzir o sexo a uma
funcdo higiénica banal gera uma angustia depresgva vezes compensada por
comportamentos agressivos. Acostumar-se a vivek@asidade unicamente como um prazer
genital torna o individuo incapaz de vivé-la corrpresséo de um compromis$d.

Assim, véarios aspectos desqualificam a sexualitiadegna na cultura somatica: o uso
do outro como objeto de prazer, a negacdo da ddHte¥] a banalizacdo, a obsesséo, a
exacerbacdo, que expressa a ansiedade decorrefiddtadde um sentido perdido, enfim,

formas de vivéncia que produzem infelicidade etfagsio ao invés de realizagéo e felicidade.
1.2.2.3. Desafios éticos para a humanidade da sakdade

A sociedade contemporanea se tornou extremameshieida pelo visual e a imagem
do corpo detém prestigio singular devido a culeomatica. Com essa tendéncia cultural
surgem diversos desafios éticos para a humanidadexdialidade. Parece que o grito visual
basta, pois se diz “tudo” com a imagem, inclusiveero. H4 um verdadeiro jogo de disputa
por visibilidade. Cria-se em torno deste aspecta anoitura na qual a Unica maneira de ser
aceito é estar em cena, captar os olhares, agragarsedutor. A imagem de cada um € que se
tornou decisiva.

O consumo evidente de imagens, a exaltacdo doidhglivcomorepresentante dos
mais elevados valores humanos que esta sociedadezpr, se da a partir do “espetaculo”,
um desafio audacioso para a vivéncia da sexualidesse fendmeno faz com que as pessoas,
despojadas ou empobrecidas em sua subjetividadiead®e se a cultuar as imagens de outras,
habituam-se a deslocar a libido para as represegagas coisasTudo o que era vivido
diretamente tornou-se uma representdcdo0 que realmente interessa é a producéo de uma
imagem que impressiona e se destaque de alguma fdiante dos outros. Consome-se a
imagem espetacularizada de atores, cantores, ssg®i alguns politicos, em busca do que

% ANATRELLA, 1992, p. 261
% DEBORD, GuyA sociedade do espetacuRio de Janeiro: Contraponto, 1997, p.13.

49



se perdeu exatamente como efeito da espetaculsizig imagem: a dimensao humana e
singular, do que pode vir a ser uma pessoa, a partsingelo ponto de vista de sua histéria
de vida’®

Nessa cultura do espetaculo, o individuo tem sula ¥ransformada pelo poder
exercido pela midia. Assim como o processo de nmiBgdo alterou o ritmo e 0s aspectos
da vida no século XIX, as linguagens midiaticasrattam definitivamente a subjetividade e
os modos de viver apés a Segunda Guerra. Ao lomgeédulo XX a midia passou a
determinar um padrdo de beleza corporal atravéatdass de cinema e dagp modelscujos
COrpos se converteram no mais precioso sonho daigan A norma estética difundida pela
industria cultural nascente contribuiu para queloago do século, a boa forma corporal se
convertesse em instrumento central de trabalho y@aias mulheres (dancarinas, prostitutas,
atrizes, apresentadoras, modelos), que passavaetedwer um “maior valor agregado”
correspondente a beleza apresentada.

E sob essa ingeréncia da midia que se inscreveual absessdo pelo corpo-
espetacular. O processo de imitacdo dos personageitticos é o que resta para suprir a
miséria material, espiritual e a vida sem sent@®individuos, além se serem levados a ver o
mundo com as lentes do espetaculo, sdo incentiveadesornarem um de seus participantes
pela imitacdo do estilo de vida dos personagensiaia. A imitagdo, contudo, ndo pode ir
longe. A maioria nem pode ostentar as riquezaspdemppolitico, os dotes artisticos ou a
formacéo intelectual dos famosos, nem tampouca feade da rede de influéncias que os
mantém na midia. Resta, entéo, se contentar earimijue eles tém de acessivel a qualquer
um, a aparéncia corporal.

Em sintese 0 que se constata € que as imagensgmasster um papel novo e central
na cultura do consumo na qual tudo se transformoaspetaculo. Debord enfatiza lie]

0 espetaculo é a afirmacdo da aparéncia. Ele sesgia como uma enorme positividade,
indiscutivel e inacessivel. Ndo diz nada além dejue aparece é bom, o que é bom
aparece!’” A realidade transformada em imagem e o culto agpocem espetaculo
demonstram o quanto a crise de historicidade premoada vez mais intensamente, uma
fragmentacgéao total da vida.

Desse modo, o espetaculo fornece as normas moaiadividuos do que se deve ser

e reordena 0 mundo como um desfile de imagens gtegndina 0 que merece atencao ou

" KEHL, Maria Rita.Videologias ensaios sobre televisdo. S0 Paulo: Boitempo, 2067,
L COSTA, 2004, p. 230
2 DEBORD, 2004, p. 16
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admiracdo. Assim, a “ajuda” na escolha entre opg@es caminhos que se deve seguir
circula nos mais diversos meios de comunicagao aksa como conquistar um amor; como
emagrecer; como vencer no mundo dos negocios; @@ntornar bela; como se apossar do
segredo da felicidade; quais filmes assistir, qoaisicas gostar, quais mercadorias comprar,
Ou Seja, cOMo conquistar 0 sucesso e dar sentiia.a

As analises de Jean Baudrillard e Guy Debord tessajjue a sociedade esta sob o
império da imagem e que cada vez mais a realidadeosfunde com as representacdes
imagéticas. Faz-se necessario pensar acerca deassacupremacia da imagem, que tanto
permeia as manifestagdes pos-modernas, interferel@aocial em geral e, em particular, nas
formas de relacionamento com o corpo e 0 sexo.

Portanto, o espetaculo, ao mesmo tempo em queurastaunidade iluséria dos
individuos com o mundo, reforca a cisdo com o @al,conseguinte, impede os individuos
de reconhecerem-se como agentes do que existe.

Entretanto, essa sociedade do espetaculo esta acbatga de outra faceta: a moral do
entretenimento. A vida como entretenimento é umeensfio imaginaria da realidade-
espetaculo. Em seu cerne, ela consiste em trataremsos ndo apenas como algo descartavel,
mas como algo que ocorre em um mundo anGnimo,néstraos interesses de qualquer
cidaddo concreto. A realidade se reduz a espedsusaperficie espetacular, depois, por se
tornar uma cena-fantasma que o individuo protagoromo se fosse um turista em férias por
lugares exoticos. A moral do entretenimento tramséoa realidade em um faz de conta com o
gual ninguém quer se comprometer.

Nela, a midia, com seu pretenso carater de nalgdaj tem o papel de apresentar as
noticias de forma “digerivel”’, como forma dearketingpara agradar a todos os usuarios e
evitar assim que eles mudem de canal, jornal, teeeix. Portanto, “[...] em vez de informar
para comprometer, o que valeréreter para vend&r’® Em decorréncia desse entretenimento
gue constitui a sociedade da imagem e do espetdanmdo a falta de sentido, é que ocorre
um profundo afastamento das pessoas com relagdiitiegy a vida publica, aos principios de
respeito mutuo, as causas coletivas e aos ideasrsalizantes, humanizantes.

A moral das sensacdes, do entretenimento, enfingspetaculo leva o individuo a
perceber bens e corpo como coisas e existénciapapsam sem deixar histéria, que duram
justo o tempo de sua desagregacdo material. Aéimdia da moral do espetaculo em varios
setores da vida humana, inclusive a sexualidade/opa a sensag¢ao de que tudo o que traz

3 COSTA, 2004, p. 233
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felicidade é valido, justificavel (consumo de dregéoléncia, crimes...), “tudo vale a pena se
o prazer ndo é pequend®.

Se a sexualidade contemporanea traz consigo dgigestia cultura somatica que se
desvela numa moral do espetaculo, esta moral séfestanno ideal da felicidade das
sensacdes e no da vida como entretenimento e taesassociada do ‘culto ao cofpo’
Mostra-se contraditoria, pois, 0 corpo torna-seesadrio’ do ser humano e 0 sexo nao €
vivido a partir da relagdo com o outro, do cuidgdo ele, no amor. Trata-se do sexo e do
corpo sem intersubjetividade, sem referénciasasallza a vivéncia da sexualidade e prioriza
0 prazer. Assim, se pensar 0 Corpo e o sexo samagens do espetaculo, eles voltam a ter
um passado, uma histéria, uma biografia tecidalgmobrancas e narrativas que persistem
além dos estimulos fisicos atuais e do gozo ingpesge.

Contudo, Jurandir Freire acena para o lado positavaultura soméatica. Influenciado
pelos estudos de Foucault sobre a estética d&ecigt o autor entende que os cuidados com
0 corpo podem aparecer também como uma preocupéicdo Assim, esclarece que o estilo
de viver baseado no compromisso ético para contro,cmbora tenha o bem-estar do corpo
como referente, ndo se submete a moral do espetaevelando-se, portanto, compativel
com 0s interesses comuns e com 0s ideais de aurony Cuidar de si, alias, pode ser o
melhor meio de se colocar disponivel para o olRms, como mostrou Freud, as melhores
intencdes se esfarelam diante da mais banal dientes’®

Portanto, diante de um mundo transformado em imagepteto de pseudo-eventos,
simulacros e espetaculos que encerram a idéialidadi profundidade, se faz necessario
configurar os valores direcionados ao corpo e &0 sesta sociedade. Buscar caminhos e
praticas emancipatérias que possam combater @atimarsexo pelo sexo e da beleza imposta
pelos mais diversos segmentos cientifico, midiagzilicitario, entre outros, para realizar a
verdadeira transformacéo social.

Para isto, no segundo capitulo, serd utilizado coeferencial tedrico a antropologia
do corpo proposta pelo fildsofo Emmanuel Levinagadir da sua Filosofia da Alteridade. O
caminho a ser percorrido por esta pesquisa seratemtativa de aprofundar e orientar um
“querer ser” da sexualidade humana como acolhidauti@ e doacéo a ele, como cuidado e
ternura, respeito a alteridade e vivéncia do degggocomunica e recebe vida.

" COSTA, 2004, p. 174 - 176
S COSTA, 2004, p. 227
" COSTA, 2004, p. 20
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CAPITULO 2

2. Corpo e sexualidade na Filosofia Levinasiana

Este capitulo tem como objetivo buscar na filesafa alteridadé de Emmanuel
Levinas a contribuicdo para repensar uma éticagea da sexualidade capaz de dialogar
com a Cultura Contemporénea sobre o corpo e o sexendo valores e fundamentos éticos,
superando limites, ndo abstraindo descobertascustas.

Para tanto, este fildsofo franco-lituano assumdoago de sua obra “Totalidade e
Infinito” a questdo do sentido do humano no cemteoseu pensamento. Propondo uma
antropologia do corpo voltada para o reconhecimel#oalteridade de outrem e para a
primazia da questdo ética como sensibilidade eorsgbilidade, sua reflexdo concebe o
sentido do ‘ser’ bem diferente de um contetdo desgmento. Ao elencar determinadas
categorias - tais como fruicdo, gozo, desejo, rdstspitalidade, feminino, caricia, volupia,
Eros e fecundidade - a proposta levinasiana viggaxizacdo do corpo e a relacao auténtica
de acolhimento, respeito, ternura, cuidado e amm@ pom 0 outro.

Nao obstante a influéncia da fenomenologia de Hluese ontologia de Heidegger, o
pensamento levinasiano é original em suas propesigdois, ao constituir suas categorias
rompe com a filosofia ocidental e busca, nas raiessa, criticar a primazia do conceito do
‘ser’. Desse modo, no pensamento levinasiano tantorpo quanto o sexo ganham novas
configuracbes para humanizar as imperfeicbes ds. ERoética filoséfica de Lévinas abre-se
para uma ética da sexualidade a luz da alteriddwta ética do rosto, do cuidado de si e do
outro, capaz de recuperar o sentido humano, temld@gcristao da sexualidade.

Assim, no primeiro momento desse capitulo seraseptado o autor Levinas,
abordando o seu pensamento e o seu modo humaaaeddilosofia, 0 desenvolvimento das
suas nocgBes pelo método fenomenoldgico e pela agiol aprendidos com Husserl e
Heidegger. Em seguida, sera exposta a antropafiogé@rpo no contexto de Levinas, a luz de
“Totalidade e Infinito” com énfase na articulagcdasdsuas categorias para uma cultura
somatica. Por fim, sera& mostrada a ambivaléncifedamenologia do Eros em relacdo ao
outro, tendo em vista repensar a ética da sexud@ljda sua significacdo originaria a luz da

" Alteridade deve ser compreendida como: alter =oputrm didlogo entre um ‘eu’ e um ‘tu’, entre o ‘si
mesmo’ e o ‘diverso de si’ (0 outro), como primgiasso. Esse encontro sensivel com o ‘outro’ naasdecriar
0 espaco para que o ‘tu’ também ‘seja’ e ‘exista’ diferente/diverso/distinto que ele é". AGOSTIM,
Teologia Moral o que vocé precisa viver e saber. 32 edicdooRats: Vozes, 1997, p. 43.
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flosofia da alteridade de Levinas. Essa exigégtiza levinasiana se faz responsabilidade e
cuidado, caminho e abertura, possibilitando a igadwado sentido da ética teoldgica e crista
da sexualidade para a Cultura Contemporéanea.

2.1. A Filosofia da Alteridade

Diante de fatores historicos e culturais da filisobntemporanea, Emmanuel Levinas
reconhece o perigo da despersonalizacdo da sudgeter e da supressao da alteridade do
outro nas relagbes humanas, e busca vias parasugeecao. A antropologia proposta por
ele apresenta a subjetividade como sensibilidadespitalidade, numa relagcdo com a
alteridade do Outro. Levinas busca em “Totalidadigfiaito” a constituicdo da subjetividade
e mostra que o sujeito se constitui como humanacethimento e naesponsabilidade pelo
Outro. Esse acolhimento do Outro é anterior a sesepca concreta, pois a subjetividade em
Levinas é feita de alteridade e possui um corpum £ti

A filosofia levinasiana reconstitui o caminho que do nascimento do sujeito como
ser-para-si, na fruicdo sensivel das coisas do oyuatd sua definitiva constituicho como um
ser—para-0-Outro, a ser afetado pela alteridad®utoo e responder por ela. Uma afeccéo
responsiva que ele denomivainerabilidade passando pela relacdo erotica que transita entre
a morada mundana, a saida do individuo e a epifiniasto no face a face. Levinas cuida de
mostrar queguer o sujeito frua de si mesmo em sua morada mandgaer seja afetado pela
alteridade doOutro na sua saida ética, ndo ha como decifraglloenstituicio sem uma
permanente e radicedferéncia ao seu estatuto encarnado e sensivel.

Desse modo, na filosofia da alteridade a verdaddeatidade do eu €, em ultima
instancia, estar a servico do Outro, ser respohgireele. O Outro é uma alteridade que
surge em sua propria positividade inaugurandoaetita e a separacdo. A questao do Outro
nasce, no texto de Lévinas, atraveés da descricdsu@ito, do Eu identitario em seu
movimento e que, de repente, se percebe rompidogpalrecimento do Outro. A diferenca
enquanto alteridade absoluta aparece na extederigaatravessa a propria subjetividade.
Essa subjetividade é corporal, possui uma peledécterida pelo Outro, uma pele que
expressa a proximidade com esse Outro.

Portanto, Levinas constitui a subjetividade naraléele e a dispde em relacdo de
transcendéncia, na possibilidade de sair para ftgasi mesma, garantindo que a
individualidade, constituida através da relacadiviaicom o mundo esteja apta a abertura ao
absolutamente Outro e a ética.
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2.1.1. As influéncias da Fenomenologia e da Ontgia sobre o pensamento levinasiano

“O outro me importa em toda sua miséria materialatd-se
eventualmente de alimenta-lo e de vesti-lo. [..iffPortante é
a nocdo de uma responsabilidade precedendo a ndgaona

iniciativa culpadd. 8

Emmanuel Lévinas € um dos fildsofos mais desafesier fecundos do século XX.
Seu pensamento ético da alteridade conduz ao liasteandlises fenomenoldgicas da
sensibilidade e da inter-subjetividade. Levinascprou desvendar como a alteridade de
outrem significa para a subjetividade algo mais gqusaber ou a representacéo deali@r
ega

Para tanto, nomeou a responsabilidade como eixo @& sua fenomenologia da
subjetividade quanto de sua teoria da alteridad#has se enraizam numa analise rigorosa da
sensibilidade e da afetividade sobre as quaisseeewverdo tanto a individualidade do sujeito
guanto o sentido da transcendéncia. Ele desenvoleeuceito de alteridade como a presenca
necesséria do outro, ndo apenas para a existéncengituicdio do proprio eu mas,
principalmente para a constituicdo da intersuliide, na qual se descobre o vestigio de
uma afeccao pelo Infinito.

Nesse sentido, a filosofia de Lévinas, em um deteho periodo, vai na direcdo de
uma metafisica que seja um verdadeiro corte coen.dJsna metafisica para além do ser, que
passa de uma fase de ontologia para uma liberteg@ategoria de alteridade. Difunde uma
nova compreensdo do ser baseada na responsabilidadecom-o0-Outro, a Etica.
Diferentemente da ontologia tradicional que acatwa gbjetivar o ente em detrimento da
liberdade e da autonomia do ser, Levinas propdenawa subjetividade engajada na justica
para com o Outro, no respeito ao Outro enquantooOlitata-se de uma responsabilidade do
eu para com o Outro insubstituivel, uma relacd@ gam o Outro que 0 Mesmo pode
constituir-se como um ser livre.

Portanto, o outro é aquele que tem uma liberdatkriexa minha, que esta fora do
meu sistema, com o qual ndo é possivel nenhuma.f@s&umano em Levinas, diferente do
homem da tradi¢c&o filoséfica ocidental, sera didmbm responsavel e interessado nao por si,
mas pelo Outro, a ponto de se tornar refém do Qresponsavel até mesmo pelas a¢gbes que

8 LEVINAS, Emmanuel.Descobrindo a existéncia com Husserl e Heideggésboa: Piaget, 1997, p. 32.
(DEHH).
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o Outro é capaz de fazer, inclusive o mal que addutirige.”” Em Levinas, 0 que aparece é
o fardo de uma subjetividade que suporta em si 0O peso existencial € o peso infinito
de ter sobre si ndo mais o interesse por si, niag@sse pelo Outro.

A obra “Totalidade e Infinito” ira responder exatamte por essa necessidade de
discussdo com a tradicdo ocidental grega, projetamoca intriga elementar ética evocada a
partir do encontro com a alteridade na forma déordssta intriga ética vai desembocar em
desejo pelo Outro antes que interesse por si @ aintks que a questdo da intencionalidade e
do ser.

Desse modo, a filosofia da alteridade de Levinagsaura um novo humanismo. A
perspectiva de seu pensamento abrange fundamentalmee ética, que parte do
reconhecimento da alteridade do oukao face a face humano que se irrompe todo sentid
Diante do rosto do Outro, 0 sujeito se descobrporesavel e lhe vem a idéia o Infinito.
Segue-se um pouco da vida do autor da filosofialt@aidade e os autores que influenciaram

0 seu pensamento.

2.1.1.1. Ofilésofo da alteridade

Emmanuel Levinas nasceu em Kaunas, Lituania, nodent906 e morreu em Paris,
em 1995. Judeu e de familia burguesa, foi um estadassiduo da tradicdo talmudica e
grande conhecedor da Biblia. Na livraria de seuguas contato com a obra de pensadores e
literatos classicos como Tolst6i, Gogol, e, solmetuDostoievski, no qual encontrou
inquietudes éticas e metafisicas com as quaiseséfidou.

Ainda crianga experimentou as atrocidades da GuRussa. Por conta desse evento
migrou para a Ucrania e ali se dedicou aos estUeims1923, Levinas vai para a Franca,
naturaliza-se e se inscreve no corpo de oficiaiscieses. Foi aluno de Husserl e Heidegger
em 1928 e 1929. Era um filésofo radicado na tradig@sofica ocidental, nas transformacdes
ocorridas ao longo do século XX, na fenomenologia &radicao religiosa judaica.

Durante a Segunda Guerra Mundial (1939) Levinasodvocado para servir de
intérprete para as linguas russa e alema. No aguinse, 1940, torna-se prisioneiro num
campo de concentracdo na Alemanha. Nessa experi&ésinas sentiu no seu proprio corpo

a loucura do Eu europeu na sua tentacdo de destalieridade do Outro. Percebeu todo o

9 LEVINAS, Emmanuel De otro modo que ser, o Mas Alla de la Esen€raducdo de Antonio Pintor Ramos
Salamanca: Siqueme, 1987, p. 197. (AE)

56



sofrimento, 0 menosprezo estampado no rosto deuguchassacrados, o terror, a maldade
figurada no rosto dos algozes. Esse isolamentoaseabendo decisivo para formular sua
guestao principal, em que propde uma nova baseopgagasamento: a relacdo com o outro.

Algumas de suas principais publicacdes foram ofbedicadas ao estudo dos filosofos
gue o influenciaram. Dentre eles, destaca-se Husseom o apelo epistemoldgico - e
Heidegger — e sua exigéncia ontolégica. Em 196iinke publica a sua obra mais conhecida,
“Totalidade e Infinito”, na qual estabelece commlidade principal a primazia da ética como
filosofia primeira e ndo da ontologia. Seu discudstende um tipo de relagdo entre o Mesmo
e o Outro, segundo o qual a auto-reflexdo da ragzéaonsegue assimilar, apropriar e esgotar
a alteridade do Outro. O conceito de separacao gmaere fundamental e uma atencao
especial é dada a questdo do desejo. Levinas dissolore as diversas figuras da alteridade
com as quais o0 Mesmo se defronta: o corpo, o famiei 0 rosto que instaura o discurso,
chamando a responsabilidade.

Nesse sentido, na filosofia de Levinas o que torhamano um ser auténtico é o ser-
para-os-outros. Um ser-separado € um ser-paratossaa medida em que acolhe e serve o
proximo. Sua proposta defronta-se com a filosofidental como um todo, pois esta sempre
se caracterizou pela reducdo do Outro ao MesmoenkRopara chegar a este nivel de
pensamento, as tendéncias filoséficas de Lévinagamsm entre Husserl e Heidegger.
Inicialmente husserliano, Lévinas criticou depoisnestre com argumentos de Heidegger;
mais tarde, ira criticar Heidegger usando-se dtrunmgental de Husserl. Mesmo assim, ira
manter, para o resto da vida, conceitos decisieoda@ldegger, especialmente osfidgude,
deestar-aj e o conceito dser-para-a-morte

Segue, portanto, a importancia da obra “Totalidadefinito”, que norteia toda essa
pesquisa. A partir da antropologia do corpo prappstr Levinas e na tentativa de encontrar
no face a face humano, na alteridade do Outrosenpara-os-outros um novo sentido para a

ética teoldgica cristd da sexualidade nos diassatua

2.1.1.2 Levinas e a Fenomenologia

“Foi com Husserl que descobri o sentido concretopdépria possibilidade de trabalhar em
filosofia e sem, no seu conjunto, ficar fechado sistema de dogmas, mas ao mesmo tempo
sem correr 0 risco de avangar por intuicdes ca&idenpressao, simultaneamente, de abertura
e de método™°

8 |EVINAS, E. Etica e Infinito:didlogos com Philipe Nemo. Lisboa: Ed. 70, 19822p(El)
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Pode-se dizer que a filosofia levinasiana perténtadicdo fenomenoldgica iniciada
por Husserl. Ao analisar a fenomenologia de Husd¢@linas destaca que nela o Ser é
apresentado como ‘sentido’. O Ser é aquilo quesgtdficantemente presente a consciéncia.
A fenomenologia de Husserl € uma ontologia, umdestio Ser, que concebe 0 pensamento
voltado as coisas como aparecem a consciéncia.

Deste modo, Husserl se da conta que o outro é tro ser que tem uma existéncia
equivalente a minha e que tem uma autonomia comm®w eu tem. Ele afirma que, do
mundo como fenédmeno, se separa "uma hatureza nprdm@ia’, que deve permanecer
distinta da natureza num sentido mais usual. Nera&sfessa natureza, se encontra o0 corpo.
N&o como um simples objeto entre outros, mas camnpocvivo. Ele é captado, de forma
distinta dos outros objetos que estdo materialmasteatureza. No entanto, ndo pode existir
fora dessa natureza.

Para fazer a distincdo da forma como o eu faz ar@qria do corpo como proprio e
do outro, Husserl diferencia o corpo fisico do cokivo: "Entre 0s corpos propriamente
captados desta natureza encontro logo, sinaladond®modo Gnico, meu corpo vivo, a saber:
como o Unico que ndo € mero corpo fisico, mas sme@nte corpo viva™.Para Husserl o
corpo é 6rgado de livre movimento. Ele move-se dspmamente no mundo e explora-o a
partir de 6rgdos que também se movem. O corpoadate sensacles, e é passivel de ser
ordenado ou mandado imediatamente: dele € possidizer "eu posso”, “eu faco”. Pode-se
dizer que o corpo esta no dominio do eu e, conpekso "atuar imediatamente".

Ora, a percepcao que se pode ter imediata do @uttomo corpo que ocupa um
espaco ai, ou ali, que tem suas proprias cardeatasis seus movimentos autbnomos, sua
determinacao e que compartilha as mesmas condipdeutros corpos. Na sua exposicao
exterior, 0 eu pode fazer experiéncia dele.

No entanto, assim como meu corpo tem uma dimensBetya, uma dinamica
interna, uma sensibilidade prépria, dessa dimemg&oor eu ndo posso fazer experiéncia.
Quer dizer, ndo posso sentir, falar, sofrer, goager a vida de outro. Por outro lado, o eu
também ndo pode introjetar no outro essa dimemsa@xperiéncia do outro s € possivel a
partir da sua consideracdo de oufvas, se 0 outred me é dado perceptivamente como
corpo fisico, como posso fazer experiéncia de smerao interior? A saida que Husserl

encontra é a experiéncia do proprio corpo.

8 HUSSERL, EdmundMeditagdes Cartesianattroducéo a fenomenologia. Traducdo Frank dec®h. Sdo
Paulo, Madras, 2001, p. 157
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Nesse sentido, Lévinas transfere a intencionalidadserliana da consciéncia para a
vida, enquanto experiéncia sensivel. Ao mesmo teegsa intencionalidade da vida assume
um carater totalmente diferente, pois ndo apenasranam eu capaz de determinar o mundo,
consciéncia representativa, mas é também capaerdgeterminado. Isso se da porque 0s
elementos do mundo ndo sao coisas, como na refaeden possuem uma "alteridade".
Lévinas mostra um eu que vive no principio felin, @ue a vida é puro gozo, onde nao existe
consciéncia, apenas sensibilidade intencional, etvide...". Os elementos estdo a sua
disposi¢do. No entanto, o0 mundo que proporciorgieidade também é o mundo que pode
fazer falta. Assim, para Lévinas, a fenomenolog@aidsserl tende a apreender o sentido dos
objetos, substituindo-os nas intengbes em quecelegtituem e apreendendo-o0s assim na sua
origem no espirito, na evidéncia.

Contudo, apesar da admiragdo por Husserl, Léviasusa rigorosamente o método
da reducéo transcendental. Para ele, h4 uma Stgagindo se reduz a consciéncia pura — a
descricdo do rosto — a significancia do rosto né@odsixa apreender pela consciéncia
transcendental. Em Totalidade e Infinito, Lévindisn@a que “0 que chamamos rosto é a
excepcional apresentagéo de si pof’si”

Lévinas observa que a originalidade de Hussetiefopercebido que a relagdo com o
objeto ndo é alguma coisa que se intercala erntomsciéncia e o objeto, mas que a relacéo
com o objeto é a propria consciéncia. Em Hussecbmsciéncia constitui atividade. A
consciéncia intencional sai de si, ela é transagrd@ intencionalidade permite a corrente da
consciéncia e a inclusdo do objeto na prépria éénsia, na medida em que é préprio do ser
dela a relacdo com o mundo, o estar fora de siugotgdo objeto a chama e suscita. A
consciéncia aparece assim como atividade, comonespEdade, como dominio sobre o
objeto.

Em Husserl, tudo fica reduzido a consciéncia, aciéncia € considerada como fonte
de conhecimento. A relacdo que a consciéncia dstabeom o seu objeto € vista em termos
de conhecimento e, no ato de conhecer, a consgiérativa na propria constituicdo do objeto
conhecido. Lévinas concorda que o sujeito cogndsceeja ativo. Mas, ele se afasta da
concepcdo dominante da tradicdo filosofica por odosiderar que essa atividade seja a
esséncia do eu.

Assim, a visao levinasiana e husserliana é diferanerca da subjetividade. Levinas

se empenha em esclarecer que a subijetividade n@o @nteddo da consciéncia. Porém,

8 | EVINAS, EmmanuelTotalidade e InfinitoLisboa: Edicdes 70, 1980, p. 181. (T)
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afirma que a grande contribuicdo da fenomenologissérliana se deve a idéia de que a
intencionalidade ou a relacédo com a alteridadesedconstitui na polarizacdo sujeito-objeto.
Husserl acaba com o dualismo da relacdo sujeitetabg impede a existéncia de dois
mundos, um em si e outro para o sujeito. Ele defemdese do carater transcendente da
sensibilidade, mas ndo limita a transcendéncidemdionalidade, e sim parte da nocao de
proximidade. A proximidade para além da intencinleale € a relagdo com o préximo no
sentido moral do termo. Para Husserl, a intencidadé, a consciéncia e o sentido do ser nao
se separam. Levinas descobre que, a partir de Huéspossivel a configuracdo de uma
abertura, que se pde para além das estruturasodategcunhadas pelas filosofias ja
constituidas na tradicdo. A fenomenologia hussexltarnou-se possivel a passagem da ética
a exterioridade metafisic.

Diante do caminho aberto pela fenomenologia de étljdsevinas segue uma linha,
ao mesmo tempo, de continuidade e ruptura. O penganievinasiano se move sob o
paradigma da sensibilidade, no entanto, o filosjafteu retira da sensibilidade o foco
gnosioldégico em que esta fora considerada até .eAl&dm de re-significar a sensibilidade,
Levinas a toma como ponto de partida para um ngpecio sobre a subjetividade humana
em si mesma, a qual nasce e se estabelece conmesent afeto e gozo.

2.1.1.3. Levinas e a Ontologia

A diferenca entre Husserl e Heidegger para Leviressde na iniciativa de Heidegger
de principiar sua filosofia no ponto em que Husseconclui: a fenomenologia como uma
ontologia “eidética” universal. Ontologia interpada ndo s6 como saber que duplica o ser,
mas como o ultimo retorno da identidade do ser anesma, como retorno ao Uro.
Heidegger ao considerar o método fenomenoldgiceenlimno abstrato faz nascer a questéo
do ser para um sentido meramente existencial. Buibstanalitica da ‘consciéncia pura e
simples’ para a analitica existencial do “ser aflasein Redescobre a fenomenologia. Se a
fenomenologia husserliana se ocupa da descricacodsciéncia pura, a de Heidegger
consiste na compreensao do Ser.

Em sua obra,“Ser e Tempo”, Heidegger tem um projeto de superacdo da
subjetividade pela radicalizacdo e adentramentmetafisica ocidental. Apresenta a questao
do Ser, investiga seu sentido, procura através rdalogia diferenciar Ser e Ente, e

83
TI, p. 17
8 EVINAS, EmmanuelEntre Nés ensaios sobre a alteridade. Petropolis: Voze®},38 200. (EN).
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demonstrar o Tempo como horizonte de compreensad&eato Ele resgata o Ser do
esquecimento. Deste modo, através da ontologisedoHgidegger apresenta uma relagcdo do
ser humano com o mundo e com 0s outros, explicariler a partir doasein

A proximidade de Lévinas a Heidegger se deve aanoimteresse peldasein Em
Heidegger,daseinconstitui-se como Ser-com. No entanto, para Lévan&grmenéutica do
daseinreduzira a alteridade ao Mesnpois a relagdo ética, em Heidegger, o ser-com-
outrem, ndo passa de um momento da presenc¢a dm agemundo. Ela ndo tem o lugar
central. Ser-cor@ sempre estar ao lado de [...] ndo é acesso @0.Ros

Desse modo, Levinas dialoga com Heidegger pondquestdo a nocao de totalidade
da ontologia, reconhece a sua necessidade histpdoam aponta suas limitagdes reflexivas.
Insinua um percurso contrario ao pensamento hedétegwp, que vai do existente a
existéncia, que privilegia o Ser e ndo o Ente. Blera que interessa realmente a filosofia ndo
€ 0 Ser, mas o0 Ente concreto, o ser humano. E sesseumano, sO pode ser pensado
suficientemente, sem cair na abstracdo metafisieajer conta da alteridade concreta do
Outro.

Assim, a oposicao fundamental de Lévinas a Heide§gede sua incompatibilidade
com o anonimato heideggeriano. Os seres, 0s eateguis se pode referir no universo
ontoldgico, ndo sao identificados, ndo tém idedédando tém voz, ndo tém corpo, ndo
apresentam uma face. Heidegger havia dito comoapomda sua ontologia, que para
conhecer o ente seria preciso ter conhecido argesdo ente.

Afirmando que o “ser ai” é visto como algo que tenoridade em relacdo ao ente.
Alguém, um ente qualquer, subordina-se a um santi, a algo impessoal; em vez de uma
relacdo eu-tu, ética, a relacdo € com o ser enhekvinas ndo propde apenas uma inversao
do modelo de Heidegger, privilegiando agora ossedignte do ser, pretende uma ética que
aspira significar as significacdes muito além destfio ser-ente, isto &, significar no Infinito.

Dai surge a reacao critica de Levinas ao pensandentéeidegger. Antes, porém, é
necessario considerar que Levinas o acolheu epfmi, ele, influenciado, haja vista a
importancia conferida por ele a sua ol8ar e TempoLévinas esforca-se em distinguir o
método hermenéutico-fenomenoldgico de HeideggerFiiasofia da Existéncia. Tenta
mostrar que a filosofia de Heidegger ndo comportdributo de filosofia antropolégica ou

existencialista: "A filosofia de Heidegger, nacoseipa do humano por si mesmo. Interessa-se

8 RIBEIRO JUNIOR, Nilo.Sabedoria de amarm ética no itinerario de Emmanuel Levinas. Saold®Ed.
Loyola, 2005, p. 71.
8T, p. 32-34
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inicialmente pelo ser® A concepcao de existéncia heideggeriana é enfreqtadLevinas
num texto produzido no seu momento de cativBiaoExisténcia ao Existent® texto trata

do que ele chama d#'y ha". Levinas interpreta o "h&" como uma experiémgierorosa, de
pura impessoalidade: "Ha, para mim, é o fendmensedampessoal II' (il y a)® Enquanto,
indeterminado, vazio, pura impessoalidade e caisevel, a experiéncia do “ha” é algo de
gue se precisa sair. Preocupava-se, assim, em temrcama saida, que indicasse uma
determinac@o concreta, encontra a categoria deeeap®nta a hipdstase dos existentes, ou
seja, "da passagem que vai do ser a um algo, ddaede verbo ao estado de coisa”, como
saida do “h@"®

Nesse momento, Levinas relaciona o ser com oseekést e ndo consegue tirar o eu
da indeterminacdo. Logo descobre que o eu queeexiassediado por todos os existentes que
ele domina. Percebe, entdo, que, para sair do @oddrHa, era necessario outro movimento,
ou seja, fazer um ato de deposicédo. A deposic&plarania do eu é a relagdo social com
outrem e teria que ser necessariamente uma reldeddanteressada”. A descoberta do ente
vislumbra, por exceléncia, este "des-interesse".

O encontro com o ente significa, por conseguintemergir da subjetividade, que, por
sua vez, deixa para tras a existéncia indetermiaaaf@nima do “ha”. Muito diferentemente
de Heidegger, que situa o drama da existéncia wlieética do ser e do nada, concebendo o
existir auténtico como éxtase para um fim, Levipassa que o drama da existéncia consiste
na luta do ente para manter-se separado em swvaualidade do ser em geral.

A subjetividade, que é tema expressivo do pensamexistencialista, assume, em
Levinas, um papel privilegiado, porém numa outraspectiva, e, portanto, com novos
contornos. Levinas faz depender a origem e posiEd#d da ontologia da existéncia do Ente.
Essa problemética é radicalizada num outro imptetivro de LevinasQ Tempo e @utro.
Nesse livro, seu esforco é defender a tese de guistente se transcende para além da logica
do poder, na sua relagdo com o Outro. No contexstemcialista, a existéncia era de algum
modo considerada como desespero da soliddo ou desmtmmento na angustia. Dessa
perspectiva, ele ndo mede esforcos em buscar ufda para o isolamento do existir.
Inicialmente, aponta uma saida para o mundo noecimiento. No entanto, logo percebe que
essa via ndo garantia uma saida ré@l. saida que comporta o conhecimento ainda fica no

ambito da soliddo e no dominio do ser. A quest@&oéndair da soliddo como tal, mas sair do

8 DEHH, p. 93
8 E| p. 39
89 El p. 43
OEl, p. 49-52
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ser. Nesse sentido, a via adequada que ele enamtcanfigura como sociabilidade: “A
sociabilidade sera, portanto, uma maneira de sased sem ser pelo conhecimentb".

Para Heidegger, a filosofia ndo se fazabstractg mas € somente possivel como
possibilidade concreta de uma existéncia. Levinbigidegger partem das experiéncias pré-
filoséficas. Dentre estas estdo a vida na sua etude e a linguagem. Enquanto Heidegger
descreve a vida como ela é, Lévinas a descreve dave ser. A partir da linguagem, do
rosto e da nocdo de passividade, Lévinas definabgttvidade como modalidade ética
instaurada pela experiéncia de dizeis“‘me aqui e no pronome reflexivo “se”. Ha, por
conseguinte, um laco indissoluvel entre éticaguigem na filosofia de Lévinas.

De acordo com Levinas, a fenomenologia heideggersan tornou uma forma de
arrancar dos entes o que estava escondido e fedaadado com que seu verdadeiro Ser se
manifestasse. Nao mais a separagdo entre sujetgeto e a dicotomia entre esséncia e
existéncia, e sim mediante dasein o Ser-ai, o0 Ser-no-mund®anto Heidegger quanto
Levinas langam mao do método da reducdo fenomeinalpara analisar a vida concreta na
sua dinamicidade, diferindo de Husserl que tinha consideragéo estatica da vida. Levinas
percebe que, através da fenomenologia se podessagr@o ‘ser absoluto, a fonte de todo ser
gue é avida’, que pela fenomenologia pode-se clagsentido do ser.

Levinas propde, entdo, uma ‘virada ética’ no s#io pensamento heideggeriano.
Rompe com Heidegger justamente enquanto estava,pjaando comecou a se interessar
mais pela relagdo com o outro. Para Lévinas, asdfild se pretende digna de questdes
maiores, mas esquece que a relacdo com o Outi advase do pensamento. Atribui a
fenomenologia aquilo que lhe faltava: a dimensdicaétla alteridade do outro. No
desenvolver do seu pensamento a ética surge psogneente como tema central até ser
definitivamente estabelecida como filosofia priragianterior a qualquer outra filosofia
possivel. Ela se insere em qualquer relacdo a maadei uma anterioridade que significa
responsabilidade infinita para com a outra pessoa.

Portanto, a fenomeologia husserliana se ocupa slai¢i®o da consciéncia pura, ao
passo que, para Heidegger, a tarefa da mesmateonaisompreensao da coisa-em-si como
ela se apresenta ‘no seu ser’, e ndo apenas candocehstituida ‘na e pela consciéncia’. No
entanto, a fenomenologia levinasiana estd maisimpedxlaquela de Heidegger do que de

Husserl, ainda que “a ontologia heideggeriana slibaa relacdo com o Outro a relacdo com

LEl, p. 52
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o Neutro que é o Ser [...] eticamente indiferentgd culpabilidade em relagcdo ao outro [...] e
por isso continua a exaltar a vontade de pdter.

Na perspectiva levinasiana, tanto Husserl quanidddger elaboram fenomenologias
diferentes, mas basicamente a fenomenologia heddegg esta em linha de continuidade

com a husserliana devido a centralidade que aagiobcupa no projeto filoséfico dos dois.

2.1.1.4. O pensamento da alteridade e o distancianto de Husserl e Heidegger

Nota-se que Lévinas, como aluno de Husserl e Hg@&egncontrou-se empenhado
nos debates filoséficos do séc. XX sobre a sulijistile e sobre o problema da ontologia. O
seu pensamento filoséfico nutriu-se constantemgmt@ediacdo sobre textos de Husserl e de
Heidegger, sobretudo, interrogando-os.

Porém, a filosofia levinasiana vai além destesragtfenomenologicos que foram as
primeiras influéncias fundamentais em sua formadéosotfica. Lévinas aceita a
fenomenologia como método de pesquisa e utilizéeasas da intencionalidade, mas ele
progressivamente distancia-se da posicdo de Husebrk a consciéncia teorética e do
pensamento do ser neutral heideggeri&ndivergindo e contestando-os, evidenciando os
contetdos do seu proprio pensamento.

Se Heidegger elabora uma filosofia que se desendaz metafisica e se constitui
como ontologia auto-sustentada e auto-suficiemtirando o ser do esquecimento em que
caiu na filosofia ocidental, Lévinas, por sua \&sume uma posicdo original, aventura-se a
dar um novo passo: desenraiza-se das amarras alagiatpara libertar o homem, reinstala
uma certa distancia entre eu e outro, constiatica como filosofia primeira sobre a relacdo
absoluta da alteridad®.

O pensamento sobre o0 ser como esséncia de si e spadevou Lévinas ao
guestionamento ético como o centro de seu perieabfico. Ele prioriza a questdo ética.
Defende a necessidade de sair do ser, j& que o prégcede o eu. Radicaliza as posicdes
fenomenoldgicas que consideram a intersubjetividexdalso problema e o fara por um viés
especifico, realizando a completa inversédo do ghindo sujeito.

Nesse contexto, percebe-se que, embora Lévinas tmmtiado seu pensamento
floséfico nas correntes da fenomenologia de HuisseHeidegger, ele foi mais além e

92 DEHH, p. 170

9 PAIVA, Méarcio Anténio deSubjetividade e infinitoo declinio do cogito e a descoberta da alteridaagese:
Revista de Filosofia, Belo Horizonte, v.7, n.880@0p.213-231.
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emancipou o seu pensamento filosofico estabelecentbutro’ como a prioridade ética,
‘alteridade’, e a ética como seu fundamento filmedfSe nem Husserl nem Heidegger
consentem a idéia de uma alteridade que orienemsamento, nem um nem outro renunciam
ao ideal da supremacia do sujeito. Eles se int@neg®los problemas da origem do sentido,
ndo admitem a idéia de uma fonte de pensamentanbata razao filosofica. As descri¢cdes
fenomenoldgicas, iluminadas pela luz que a cons@éna razédo trazem ao mundo, ignoram
toda a orientacdo através de uma claridade quesosderia®

Assim, deduz-se que a filosofia de Husserl e Hgidegsta fundamentada na idéia do
ser para si, egocéntrico e individualista. Enquanie para Lévinas, o qual iniciou sua
fundamentacdo nos pensamentos de Husserl e Herdegae deles foi tomando distancia, a
prioridade € o ‘outro’ numa relacédo ética.

Portanto, a corrente fenomenoldgica, na qual ogmeesto de Levinas se inscreve,
fundamenta-se no movimento em direcdo a alteridbmlenundo ou & intencionalidade.
Enquanto para Husserl a correlacdo sujeito-obgiasno nivel da consciéncia, para Lévinas
essa correlacdo vai mais além, pois deve vir deriexidade, o que ele denomina de uma
auténtica transcendéncia, a qual € manifestadaostm o outro. A interioridade e a
individualidade emergem da concreta relagdo dooau em mundo exterior, concreto, real,
palpavel. Levinas apresenta o rosto do outro nag@&gpara ser contetdo.

No entanto, o outro ndo € outro com uma alterida#tiva. A alteridade do outro néo
depende de uma qualidade que o distinguiria dgoes, essa distincdo anula a alteridade.
Mas, se a relacdo entre o outro e eu, ndo ternmmall@mero nem no conceito, 0 outro
permanece infinitamente transcendente, na epitengeu rosto ele me chama e me interpela.

Na tradicdo classica ocidental, de Descartes adusd$ieidegger, a primeira relacdo
do ser humano no mundo é de si para si, € gozdaaé/ser cego e surdo a outrem, egoista e
egocéntrico, é viver para si. Porém, em Lévinas paréir da experiéncia da separacao e
independéncia egoista, que o psiquismo pode abertefletir as situacdes na qualidade de
sujeito concreto e inserido no mundo, realizad@xiaténcia econémica. O filésofo lituano
resgata o valor do corpo como ponto de partidase da consciéncia no mundo. Enquanto
Husserl se fundamenta no intelectualismo, Lévinascréve uma intencionalidade da
encarnacao, o ser erigido como corpo sobre um mueddelicidade e sensibilidade. A

consciéncia ndo encarna, mas é antes uma desejiarna

% CHALIER, Catherine et ABENSOUR, M. (Dir.). Emmanievinas.Cahier de L'HerneParis: LGF, 1991,
p. 37.
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Lévinas descobre na intencionalidade a novidadmétodo fenomenoldgico, que visa
a ndo se afastar das coisas da maneira como @escam, mas a0 mesmo tempo se deixa
influenciar pela ontologia heideggeriana, afastaselalo “idealismo transcendental’. Para
ele, Husserl ndo abordou a “historicidade da céns@”, e teria reduzido os aspectos sociais,
éticos e historicos a uma construcdo intelectusduecendo-se do fato de que ha um
engajamento do sujeito anterior ao pensamento aseqdentemente, uma situacao
excepcional do espirito. Lévinas argumenta qua&berefletiu sobre a relacéo da socialidade
da consciénci&®

Para Levinas, o mérito de Heidegger em relacdossétlufoi o de ter notado que, se a
consciéncia é a origem do sentido e que, medianmtéencionalidade ela ndo se relaciona
simplesmente a realidade, mas intervém na comggduinesma dessa realidade, isto se d&
porque ela é atividade “constituinte”, é s6 natéxisia que ela emerge.

Num certo momento da histéria, Lévinas parece estavencido de que Heidegger
havia superado a “metafisica moderna”, indaga setalogia € fundamental e reconhece a

novidade da ontologia Contemporanea:

[...] Esta possibilidade de conceber a contingéreia facticidade, ndo como
fatos oferecidos a inteleccdo, mas como ato dalecdo — esta
possibilidade de mostrar, na brutalidade do fatdas conteddos dados, a
transitividade do compreender e uma “intencéo digante” — possibilidade
descoberta por Husserl, mas por Heidegger ligadatélec¢cdo do ser em
geral — constitui a grande novidade da ontologianteonporanea. A partir
dai, a compreensao do ser nao supde apenas umdetiorética, mas todo
o comportamento humano. O homem inteiro é ontol8Yia

Porém, logo ird se distanciar dessa ontologia. i3graento heideggeriano reduzira a
existéncia, tudo que de outra maneira se podedamahde relagcdes. No entanto, Levinas
busca libertar o ser humano da ontologia institniiadttica como principio da Filosofia sobre
a relagédo absoluta da alteridade.

Desse modo, a relacdo com o rosto do outro assumeanater ético e revela a
possibilidade de responder eticamente contra dogwoheideggeriana. A preocupacdo de
Heidegger com o Ser do ente fez com que ele seessge da relagdo do ente com o ente. E
Lévinas vem lembrar que o ser humano sé é acessigahnto rosto. A significancia do rosto
0 conduz a contestagdo do primado da ontologidedeia da ética.

Ora, a ética ndo se mede pela ontologia. Pois, d&totalidade e da sistematizacao
do ser estd a alteridade, como enfatiza Lévinasprécisamente porque o outro é

% RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 69
°” RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 70
BEN, p. 22
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absolutamente outro, que a relacdo ética é dilematodas as conexdes que se estabelecem
no interior de um mundo no qual o pensamento c@hergpensa a sua medida.

Dai o distanciamento de Husserl e Heidegger, Levim@ pensou a ética como
fundamento nem como um principio ou um conjuntrifecipios. Ele a pensou como “modo
de relacdo”. A ética tem na alteridade, em suariexigade, a origem transcendente. A
relacdo com outro enquanto outro é somente possiiceimente. Esse tipo de relacdo tera
lugar no nivel da consciéncia. O outro que interpeEu, critica-o, questiona-o, e o faz entrar
em crise. Lévinas deseja suplementar a fenomeobogn a dimenséo ética.

Neste sentido, a consciéncia ndo pode abarcarwduzat da subjetividade como um
todo, pois ela repousa sobre um fundamento étam plém do ser que a constitui. Para
Levinas, a subjetividade apresenta-se como tradécera que se converte em movimento em
direcdo ao Outro. Transcender significa sair densidiregcdo ao absolutamente Outro. Tal
Desejo € insaciavel, mas ndo nega a subjetividadeud Em Levinas, o Outro é o
transcendente, escapando a tematizacdo, poisastalpm do ser. Esta auséncia de dominio
reside no caréater absoluto da alteridade. Valer dizentencionalidade diante da alteridade se
apresenta ndo como apropriagao, mas como respeito.

Levinas faz uma leitura surpreendente do sentidsullgetividade, postulando uma
inversdo da consciéncia intencional. Assim, a exi@é ética ndo provém de uma livre
decisdo de um sujeito transcendental, pois Outeeimpde ao eu antes de toda escolha da
liberdade. A responsabilidade pelo Outro é o padprincipio de individuacédo do sujeito. Por
isso, 0 que define a transcendéncia, em Levinase¢ mAconhecimento tedrico.

Assim, a intencdo do pensamento levinasiano € drautro do esquecimento e
inaugurar uma ética que anteceda o Ser, a éticdtetidade. A ontologia ndo € a filosofia
primeira, mas antes, a ética, visto que, a crigsdnasiana ao projeto de Heidegger se
justifica devido a anulacdo do outro, adequadoeatificado a si mesmo por meio de uma
operagao do saber. Se a ontologia fosse fundansaalinjusta, visto que o eu exerce um
poder de se afirmar e de perseverar como princégodetrimento ao outro. Lévinas quer
pensar a alteridade como anterioridade, como gggdo que antecede toda a compreensao.
A alteridade interrompe a trama do ser e implantaogimento de saida do eu para o outro,
da ontologia para a ética do amor, do cuidadoacdknida.
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2.1.2. O corpo na obra “Totalidade e Infinito”

Ser corpo é “agllentar-se, ser dono de si” e, aom@esempo,
“manter-se na terra, estar no outro®

A leitura da realidade feita por Levinas, pelo fate ter vivido longos anos no
cativeiro e ter experienciado desumanidades, fexque ele resgatasse o sentido do humano
esquecido. A partir desta experiéncia Levinas &ptesl caminhos mais humanos e uma
Filosofia que vai além das influéncias de HusseHleadegger, ddicou-se ao estudo da
fenomenologia, da metafisica, da ética, relaciooastes temas a questdo da alteridade.

Em sua obra “Totalidade e Infinito” o corpo ocwpa espac¢o predominante, Levinas
descreve um corpo que envelhece, que sente foredequsede. Um corpo que sente prazer,
gue sofre, que cansa, que ama, que é assassipaomorre. Um corpo que € a propria
posse de si pela qual o sujeito se liberta do myreda necessidade, uma maneira de possuir
e de trabalhar, de ter tempo, de superar a propiiaridade daquilo de que se deve Vivér
Levinas busca definir o corpo como uma realidadével, tocavel, mutavel, lugar onde todas
as experiéncias pessoais se realizam e se mostram.

O corpo, no entanto, ndo é um simples modo deuserinstrumento qualquer que
possa ser manuseado. “O corpo antes de ser regim®@do de ser, antes de ser instrumento
ou simbolo ou sintoma da interioridade, ergue-seocposicdo material, condicdo do préprio
ser, a partir do qual acontece o eu como ser e dordoridade”.'® O corpo constitui-se
como possibilidade de identificacdo do eu. E a g@odmesma de se poder dizer eu e a
interioridade.

Todavia, é importante ndo pensar que, a partirodise pode deduzir que a
interioridade assumiu definitivamente uma matéMdo se trata, pois, de interioridade que
se corporifica assumindo matéria, mas da materadi®l e do corpo material como lugar e
base onde jorra interioridade, 0 eu ou a subjetdd. 1%

Nesse contexto, Levinas apresenta a subjetividad® sensibilidade numa relac&o
com a alteridade que € o absolutamente outro. Elara subjetividade humana vai se
constituindo a partir da relagcédo com o outro. Qmafeta o sujeito pelo corpo e com a sua
chegada o toque passa a ser ndo s6 das coisade mam alteridade, de um corpo. A caricia

proporciona o0 encontro com o outro, alguém conciessa proximidade com o outro ndo faz

9T, p. 146

10T p. 102

ISYSIN, Luiz CarlosLevinas e a Reconstrucdo da Subjetividddd/eritas, v.37. n°147, set.1992, p.368.
1925USIN, L. C. 1992, p. 368
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0 sujeito romper totalmente com a fruicdo, que havidefine como sensibilidade, porque
encontrando o outro, tocando o outro, ainda se fradlee se deixar afetar.

Desse modo, a antropologia do corpo levinasiane akas para se pensar 0S
desafios contemporaneos da sexualidade, marcada metal do espetaculo e pela
consequente destituicdo de toda e qualquer subgd® soberana, recolocando desta maneira
a urgéncia de um sentido ético. Valorizar o Odtrogar a ética sobre uma relacéo irredutivel
ao conceito, referir-se ao rosto do Outro como @rmmandamento ético, tudo isso implica
de fato uma saida de si sem retorno ou seguranmgapearda do eu como condi¢do do sentido
ético.

2.1.2.1. Fruicdo e gozo

“Fruir sem utilidade, em pura perda, gratuitamenteem
remeter a mais nada, em puro dispéndio — eis o horha®

A primazia existencial conferida ao gozo em “Talatle e Infinito” tem como
principal implicacdo a revisdo do estatuto da givigade, agora concebida como
sensibilidade e corporeidade. Com efeito, a frud@eida € sensacao e sentimento, antes que
representacédo cognitiva. Uma pura consciéncia néoda vida, apenas significa-a; ndo se
satisfaz com o vivido, mas preenche-se de contaatddos.

“Totalidade e Infinito” desdobra e aprofunda a cosmemsao da subjetividade em
perspectiva intra-mundana, como viver de, ou g&dieer no mundo é viver do mundo,
extraindo dele ndo somente 0 necessario para vinay a graca da vida. Antes que objetos de
representacédo, e mais do que meios de vida, agscoisn as quais o ser humano lida se
oferecem ao seu prazer: dao gosto a vida, fazeen.viv

No caminho l6gico de Levinas encontra-se o inicim@ uma criagdo a partir do nada.
A primeira experiéncia do mundo é a de fruicdo seéasibilidade que se relaciona com o
mundo como alimento. Nesse momento Levinas faz distencdo entre desejo, que ele
reserva para relacdo metafisica, com o transcemdemt necessidade. Na origem, ha uma
dinamica da necessidade e da satisfacdo dela, gsarda felicidade.

No entanto, ndo se pode dizer que 0 gozo sejadniente gratuito, embora sob seu
influxo o sujeito comece a sair de si para fruinilado pelo vivido, nessa fruicdo extatica o
sujeito termina por retornar a si, afirmando-seeepara si mesmo. E por essa circularidade

entre éxtase e retorno, transcendéncia e iman&fdegédo e interesse que, para Levinas, 0

137, p. 118

69



gozo traz a estrutura da alimentagdo: O alimentonoc meio de revigoramento, € a
transmutacdo do outro em Mesmo, que estd na eas@adruicdo: uma energia diferente,
reconhecida como outra, sustentando o préprio wtosq dirige para ela, torna-se, na fruicéo,
a energia, a forga, eu. Todo o prazer €, nesselgealimentacac™

Logo, o gozo, “estremecimento” do étitece de ponta a ponta a vida no mundo,
integrando coisas e atos a vida, cosendo a vidaresma: ser saciado por pao e agua ja é
saboreé-los; garantir a vida pelo trabalho é tambéupa-la e satisfazé-f4.Todavia, pode-se
passar para um nivel de economia, porque a retagd@ mundo, na dimensao de satisfacéo,
de fruicdo, de prazer de viver, € muito efémerapde a inquietacdo do amanha.

Por isso, em linha direta, se faz um salto de dadé como suspensao do prazer, da
relacdo com o mundo, como alimento para a boca @aabor. Se suspende a boca para
comecar a relacionar se com a mao, com a econQuora.este salto Levinas entra na lei da
casa, ha economia, a relacdo que pode funda-ta, & cbpula, o casamento, a familia, que é,
antes de tudo, uma relagdo com um feminino.

O feminino é apresentado, em diversas passageextdode Levinas como equivoco,
fragilidade, ambigiiidade. E através do feminino duevinas fala da alteridade, da
subjetividade e do acolhimento por exceléncia. &mifiino se encontra a intimidade, essa
dimensao de afetividade, que pode criar o lar, aniqde referéncia para a economia, para o
trabalho, para a posse do mundo. O feminino fen@ramente compreendido como casa que
possibilita a intimidade, a hospitalidade. Depo@ \krbo fruir, do verbo do gosto, do
saborear, do sabor, do prazer, estd o verbo haBigaa poder comecar a criar o mundo
economicamente trabalhado, possuido, é precistahaion lar.

Nessa compreenséo, o feminino seria apenas umashmela morada e ndo a mulher
concreta. Levinas aponta o feminino como o OutrcEo que esta na casa, seja ele homem
ou mulher. Um outro cuja presenca é discreta, quiseauséncia, efetivando o acolhimento
gue a casa potencializa. O que é feminino se faimfieo sem dizé-lo. Ndo é mais casa que
hospeda o outro, é o proprio corpo que acolhe exiddide. O feminino faz surgir uma
subjetividade, um texto e um corpo feito na pldiedie " Se a habitagdo é a base de possuir,
na relagédo ao invés da boca, sdo as maos que ganpeawilégio de serem comum. Porém,

nao se renuncia a felicidade, sé que esta ganhanovaadimensao. Nao é mais simplesmente

1047 p. 97
157 p. 131
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107 MENEZES, Magali M.A linguagem do dizer em um corpo que se apresemie &tico Veritas: revista da
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a felicidade do sabor dos elementos do mundo quaeatdfjria ao sujeito, de se sentir um
vivente, mas é a felicidade de possuir reservalergara o dia de amanha.

A economia, portanto, se estrutura através do tei@pasegue sair do imediato, do
efémero, para comecar a tornar a experiéncia hynamgporal. A temporalidade é ligada,
primordialmente, a economia. Da economia, LeviregsUm salto para a teoria e procura
mostrar como o saber pode ser extensao do tegskuip, € da economia. O saber pode ficar
dentro da area da economia. O saber ou a teoi@cgano uma economia totalizante, que se
estende para além daquilo que atualmente a minbaafo@nga, mas que eu posso alcancar
com os olhos.

A alteridade pode ser um elemento para o meu s&loele ser a familiaridade, a
afetividade que d& ao sujeito a dimenséo de imtgaide do lar, da habitacdo. A alteridade
pode ser companheirismo do trabalho e da polities, sempre abordados como condi¢éo de
possibilidade, e ndo alteridades em si mesmosalkeddade que vai estar em cumplicidade
com o bem além do ser.

Desse modo, o outro, a alteridade, representa wm ecmmeco. O “outro” em Levinas
nao é reciprocidade, ndo aceita a simetria. O métmaceita nem aquilo que é de Husserl, o
alter-ego, "o outro é o outro" e, nem tem espesswt@ mundaneidade, em termo
heideggeriano. O outro é uma outra subjetividadea Ber, realmente, categoria de alteridade,
nao tem que portar os verbos que compdem o serqtenestar além do ser, esta numa
relacdo, ou numa assimetria. Ha, portanto, umeacesgé descobrimento feliz da alteridade.

Outra abordagem, que parte do fato que, mesmo gdedicidade, a economia, o
trabalho, a teoria, 0 sujeito precisa de uma relagéa relagdo é uma exposicdo, € correr o
risco de ao querer agarrar, ser agarrado. Ao ®aar tocado, portanto, desde o ponto de
partida, existe uma ambiglidade nessa relacdo egaopelo fato de que o sujeito ndo € pura
idéia, puro espirito. Ele é material e corporaé gor este motivo que pode haver, também,
aproveitando a categoria de Heidegger, a sensacéstar jogado no mundo.

Nesse contexto, sentir 0 mundo é consumi-lo e sablor Viver é sempre e de algum
modo, fruir do vivido. Se no ato de dar o meu péaronha veste, minha casa, meu tempo,
meu corpo, eu dou 0 meu coragdo, me dou, € porguw@amente 0s gozei, e porque no gozo
afundam as profundezas, o “coragdo” do ser. No gnzu desperta, enrola-se sobre si
mesmo, traz o mundo para si, firma-se como idedd¢idzela apropriacdo do mundo. Ora, 0
mundo é alimento, ndo apenas instrumento de sodmia € também gozo. O sentido do

gozo é fazer valer a vida como vida, descobri-lma@walor supremo do mundo. Nenhum
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bem conquistado compara-se ao bem-viver, nenhungidutranscende a fruicdo, nenhum
interesse intramundano pode visar algo maior doogeeebimento comprazido do vivido.

Gozar a vida é o modo mais simples e profundo deggonder a ela. Despertada no
gozo, a vida descobre-se como jogo — viver porryibeincar de viver — emancipado do
férreo encadeamento de causas fisico-biologiddesse modo, a subjetividade nasce como
evento sensivel: 0 eu vem a si no gozo e se cdaswdi existéncia econdmica, apropriando-se
do mundo pela habitacdo, pelo trabalho e pela pdseahuma dimensdao do humano,
inclusive e, sobretudo, a relagdo ética, que cengamtido ao humano como tal, pode,
dissociar-se dessa referéncia ao sensivel e aéraam

Portanto, tudo no mundo é alimento, inclusive sl@amusica, mas o alimento em
estado prototipico sédo os préprios alimentos dassguser humano vive desde o nascimento.
Quando ainda nem abriu os olhos, sem nada sal®isg@a, com a boca, 0 seio matefha.
sucgéo € a primeira fruicdo.

No entanto, a questdo do gozo, ndo pode ser ddgela/oomo se a saida do eu para
o Outro pudesse fazer sentido sem uma prévia eodgalescricdo de sua constituicdo em e
para si. A articulacdo entre gozo e vulnerabilidagmismo e dom, ser para-si e um-para-o-
Outro, ocupa o centro do pensamento de Levinagnailsilidade entendida como gozo pode
agregar a compreensao do enigma humano, porémanéanto estabelecer o sentido ético da
subjetividade como um-para-o-Outro sem referireésg@zo. Embora necessario, 0 gozo nao
chega a consumar o sentido do humano.

Ora, 0 sujeito j& vem ao mundo como corpo “nu dgiate”, *°* como forma de se
posicionar no mundo, de estar, pisar um chao ertr plai, se colocar. Ele, movido pela
fome, se deixa penetrar pela exterioridade dosealios que consome, transformando-a ao
tempo em que é por ela transformado, a partir dépassado absoluto que ndo atravessa o
presente da representagéo, e ndo recebe o salosdmtnemoria.™ Este sujeito deve entédo
se separar do mundo, criar uma interioridade, pdssa viver sua soliddo ao lado do prazer,
egoismo de existir "para si". A ruptura da totaliel@ue se realiza pelo gozo, ou pela solidao
do gozo, é radical. O prazer € a primeira formaeti;do com o mundo, e € no prazer que o
humano se constroi. O mundo assim subsiste, teanpripria e ndo esta ai simplesmente em

funcdo desse sujeito. Levinas descreveletalidade e Infinitaue:
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“[...] a fruicdo, sensibilidade cuja esséncia ela sdavolve, produz-se...
sensibilidade que é a maneira da frui¢éo. [...] Aslkifidade € fruicdo.. separacao
do eu..!?][...] Na fruicdo, o eu apenas se cristaliza [...] Adielade é um principio
de individuagdo, mas a individuacdo sO se concebparir do interior, pela
interioridade.™**

Assim, percebe-se que Lévinas ird descobrir nabeassensibilidade da fruicdo uma
orientacdo ética que o obriga a uma mudanca deqmiga sobre o sensiV&O sensivel €,
pois, a passividade do um-pelo-outro, a origem @mif£acdo que se inscreve na
vulnerabilidade como o para-o-outro da responskuk. A vida ndo € “vontade nua de
ser”1e

N&o se vive para o ser, mas para a felicidade. idesaviver ja é achar-se, pela
felicidade, além do puro ser. A fruicdo é solitasiaa felicidade ultrapassa o ser no gozo, mas
esquece ou assimila a alteridade. Na solidao dgifrupelo padecer e pelo sofrer, desponta a
significacdo ética do sensivel: vulnerabilidadgraimidade do rosto.

2.1.2.2. O sujeito e o Rosto do outro

“O imediato é o frente a frente, a interpelacaojngperativo
da exigéncia de resposta.’*

Seguindo o percurso do pensamento levinasianondsise que a subjetividade se
submete ao plano da epifania de outrem no rostis@® do rosto, em Levinas, ndo é posse, e
sim sensibilidade. O sujeito constituido como dsldade fruitiva é surpreendido pela
epifania do rosto do outro. A sensibilidade queescreve a partir da fruicdo ndo pertence a
ordem do pensamento, mas a da proximidade, donsmib, da afeccdo. A relagdo com
outrem ndo se da nos termos de uma necessidadeacfymigdo dos alimentos ou como algo
gue se havia perdido, e sim como doagao, comodgem, como acolhimento, como desejo.
Esta sensibilidade nédo parte daquilo que o sujadio tem, mas da capacidade de
contentamento diante do semblante do préximo.

No entanto, a visdo do rosto é contentamento & parseres que se bastam, e nao de
seres que se possuem. Através dessa concepcastdplevinas busca substituir a nogédo
ontolégica de totalidade, em que tudo acaba, aveegupor convergir para o0 Mesmo, pela

nocado de separacdo. E a separacdo que possilfdita a face.
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Lévinas refere-se sempre ao Rosto como uma etk absoluta que transcende e
transborda a totalidade do sistema, abala o uoiveeguro do Eu. A totalidade se vé
ameacada, obrigada a abrir-se, contradizendo-se&s, R0 pensamento levinasiano a
significacdo do Rosto € o infinito, que produz Umguagem cuja esséncia € sempre relacao
com o outro’

Todavia, o rosto é a propria identidade de umElerexprime-se sem conceitos, ndo
possui conteudo, é intraduzivel, jamais poder&sglobado, apossado, compreendittiNa
linguagem de Lévinas, rosto recusa-se a possefialespoder do eu de podét Ele esta
aguém do fenébmeno, € menos que um fendmeno. O neata uma nudez mais nua que a
prépria nudez do corp®.Diz Lévinas, “tudo no rosto me olha®* O rosto do outro é
proximidade porque vem do Infinito e o infinitozdiévinas, ndo se enclausura em nada
desejavel, ndo remete a nenhum tema, ndo se igoaa e nem em qualquer fim: ele o faz
através de um rost&?

Porém, o rosto através de sua nudez, é fraco &esajee muitas vezes esta exposto a
todos os poderes do Eu. O rosto de Outrem estdoahes multiplos perigos, ameacado,
como se convidasse a um ato de violéncia, ou mesnseu assassini®® O eu pode matar
uma outra pessoa, cometer um assassinato destregsgorosto. Contudo, se vé diante do
infinito que detém uma infinita resisténcia ao asswto. Ele constitui uma defesa ética que
paralisa os poderes do eu. Diante de um sujeitopqde assassinar o Outro, o sentido do
rosto, que fala, mais do que uma imagem ou umaseptacdo, consiste em fazer um apelo
‘tu ndo mataras™ Matar significa negar a infinitude do outro redairo a um mero ente do
mundo, significando-o a partir da totalidade.

Por mais paradoxal que possa parecer, esse at@itbém uma ordem, um pedido. O
rosto €, ao mesmo tempo, interdito e suplica, regjese indigéncia. A ordem € a propria
significancia do rosto e pode ser descumprida. @asle se manifestar indiferente diante da
suplica do rosto de outrem. Como pode respondesipeto do outro acolhendo-o na sua
alteridade. Assim, frente ao rosto do Outro, daateridade, a atitude humana deve ser de

um “Eis-me aqui”, pois, 0 rosto conserva sua astete como porta de entrada para o
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despertar do desejo do proximo, que interpela@teujria uma situacdo tal qual o sujeito ndo
consegue escapar do frente a frente ao qual d@alo outro.

Portanto, o rosto ndo desafia a fraqgueza dos pedkresujeito, mas seu poder de
poder. Ele dirige-se ao sujeito convidando-o a uet@écdo sem comparagcao com um poder
gue se exerce, para uma relacdo que Lévinas chaifnande a frenté Neste sentido, surge
a responsabilidade ndo como uma retirada da autardorsujeito, mas como uma relacéo de
ndo indiferenca ao apelo, uma relacdo desinterasg#thita e assimétrica, que se instaura
com o acolhimento de Outrem.

Por sua vez, esse acolhimento s6 se inicia cormsci@&ncia moral, a partir de uma
recusa do sujeito em usar seus poderes frente @sto nu e indefeso, acolhendo o Outro
como pobre e se responsabilizando por ele, naselhdo indiferente. Com efeito, relacionar-
se com Outrem é ja assumir responsabilidade pare@ubu seja, se 0 sujeito ndo assumir
sua responsabilidade, ele deixa de acolher Outneraua absoluta alteridade e humanidade.
Reconhecer a alteridade é reconhecer Outrem cotanmr, como aquele por quem sou
responsavel®

A partir de entdo, a dimensdo da idéia de infibdid sua abertura na presenca do
outro, uma vez que € a presenca do rosto do outadgspertara no Mesmo o desejo pelo
outro. Esse desejo para se tornar ético deverdmecer o rosto como absolutamente outro.
S0 assim poderao ser estabelecidas as bases paralagio ética entre Mesmo e o Outro. O
outro, que é evidenciado e tematizado, por Levipafy rosto ndo pode ser dominado ou
oprimido; ele resiste a apropriacdo e desafia assgo, o desejo de domina-lo e a delimit-lo.
O outro ndo sera jamais posse do eu, ele retiearsgeu mistério.

Nesse contexto, o rosto é quem convida a relacfoete, mais que por fruicdo e
conhecimento, ele convida eticamente. A epifaniaato € étical* O simples fato de o
Outro existir, e por isso vir ao eu, € ética. Enalidade e Infinito, o filbsofo transmite o
alerta de uma emergéncia ética de se repensamoshes da filosofia a partir de um novo
prisma, de se partir do Eu em direcdo ao Outroprégrar o Outro e recebé-lo em generoso
convivio.

Levinas introduz essa tematica fundamental do r@stalisando com profundidade a
sua significacdo, a relacdo com Outro e as impesgessa relacdo para o Eu. Ora, 0 rosto

de Outrem se exprime e ultrapassa a imagem plasficase situa diante de mim como uma
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entidade definida, tampouco é algo que posso veocar, Levinas afirma que o rosto € um
fendmeno que se mostra, mas que permanece ausente.

Essa proposicao ética aparece em Lévinas no moreantpue ele diz que “o rosto do
proximo me significa uma responsabilidade irrece§gwecedendo todo consentimento livre,
todo pacto, todo contrato™ Pois, a aparicdo do rosto desnudo no mundo @osenevelacao
do outro enquanto outro que exige respeito e ataliiorque é pobre, peregrino, estrangeiro,
villva, 6rfdo, fraco e indefesd?® Trata-se da forca imperativa do rosto capaz denaha
responsabilidade e a consciéngieosto do Outro, fundamental na estrutura da suitjade.

O rosto chama e convoca, promove a liberdade éaummndade. A epifania do rosto como
rosto abre a humanizag&®

Dessa forma, se para Levinas a relacdo entre o euostro € assimétrica e a
responsabilidade pelo Outro € infinita, é posgdedd Rosto do Outro descobrir a verdadeira
identidade do eu. Assim, perante o Rosto do Oetiando 0 posso negar. A relagéo face a
face apresenta-se como irredutivel, ha um recomieetdo do Outro em sua unicidade. Nela
nao pode haver qualquer forma de assimilagdo do pelo Mesmo. O rosto por ser Infinito
transborda toda idéia possivel de representacacsenénclausura em nada desejavel, nem em
gualquer fim, mas introduz no sujeito um Desej® Qevinas chama Desejo Metafisied.

Portanto, ndo pode haver nenhuma forma de negagédaleminacdo. O “estar frente
a frente ou face a face”, € um acesso ao rostoemuem primeiro momento, é ético. Esta é
uma relagéo desinteressada. O sujeito ndo seaedacom o0 outro porque quer algo em troca,
mas sim pelo simples fato de estar com ele, maotemsa relacdo que o constitui como

sujeito. Apreender este sentido e o Infinito ndaa® outro é a ética da alteridade.

2.1.2.3. A subjetividade e o Desejo

Em Totalidade e Infinito, Levinas sustenta a idééacomo no desejo do outro esta
implicada a possibilidade concreta de uma abergude um interesse inalienavel, ainda
anterior a propria preocupacgdo consigo, desde bagoansciéncia perde sua prioridade e se
abrem perspectivas de poderes novos a*&im&ara ele, o desejo revela exatamente 0s

contornos de uma subjetividade desinteressada de &irma de bondade e nobre#a.
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A necessidade ou o desejo é o primeiro movimentoM#smo em busca da
apropriacéo dos elementos de satisfagdo que, send@o mediatizados pelo trabalho, levam
ao gozo. Esse gozo nasce do desejo da alteridanigtrdoe se realiza como satisfacdo de uma
necessidade. Uma vez que, a fruicdo do sujeito nmmoepo momento ndo o satisfaz
completamente, ele sai a procura de segurancdjimeoito e protecdo. O sujeito encontra o
outro, faz contato, afeta e é afetado.

Levinas ao distinguir desejo e necessidade, comsioledesejo como uma aspiracao
animada pelo desejavel, nasce a partir do seut@bjedo ha saciedade, € revelagdo. Em
contrapartida, a necessidade ele apresenta com@azimmda alma, que parte do sujeito, o eu
assimila o outro*** H4 uma diferenca entre a tendéncia que visa sfagb, necessidade ou
fruicdo, e o Desejo que vai além das satisfacbesedfiante esta segunda dimens&o que se
torna possivel entender que a metafisica é umaafderranscendéncia.

Mas tal distincdo ndo € excludente, isto €, a idécDesejo ndo desqualifica nem
priva de sentido a fruicdo. Mais ainda, a fruig@ medida em que determina as relacdes que
se estabelecem no seio do Mesmo, descreve o ilnt@laaeparacdo. Por isso, a alteridade de
Outrem se manifesta precisamente na medida em giMesmo esta constituido como
psiquismo em virtude da fruicdo. O Desejo do ownguanto outro € considerado por
Lévinas tanto como o Desejo do Invisivel, pois f#se outro que como tal ndo pode ser
visto sob a fenomenologia do olhar, sob a luz da&aa permanece um mistério ndo
profanado; quanto como Desejo do Infinito, poisutram como outro se revela infinitamente
outro ndo podendo ser aprisionado em um conceito sgas determinacdes imanentes,
manifestando-se sempre como surpresa e novidadeinda como Desejo Metafisico: pois
deseja 0 outro para além da totalidade ontologeaimh sentido que a ele se estabeleca
previamente em nosso mundo.

Segue-se, entdo, que o Desejo levinasiano é mebaffeermite“valorizar” o Outro
enquanto tal e, consequentemente, fundar a étima swna relacédo irredutivel ao conceito.
Este desejo implica uma saida de si que ndo visatamo, a seguranga ou a satisfacéo, ele
inverte 0 movimento do para-si em para-o-Outro.

Em Levinas, o Desejo ndo se da sob a forma de hiesctisfagdo, tampouco se
confunde com o amor que deveria preencher uma fubkme. A alteridade aspirada pelo
Desejo ndo é o si mesmo que se faz outro, nemro coino um semelhante. Se assim fosse,

o Desejo seria apenas um movimento de reconhe@mmeéntDesejo metafisico, portanto,
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tende para o absolutamente outro, mais do que neot@rde retorno a terra natal, mais do
gue nostalgia da totalidade ou identificacdo do rvesé abertura ao Outro enquanto tal.
Assim, o Desejo s6 pode produzir-se entre terntisabnente separados, assimétricos.

Entretanto, em “Totalidade e Infinito” o desejo swp a contradicdo entre
interioridade e exterioridade, ndo se liga a maé&unao participa de nenhuma totalidade, e
permanece exterior tal qual a idéia do infinito.epifania da exterioridade, que acusa o
defeito da interioridade soberana do ser separsi situa a interioridade como uma parte
limitada por uma outra numa totalidade. Inseresserdem do desejo e na ordem das relacbes
irredutiveis as que regem a totalidade.

Considera-se desejo a maneira pela qual a subgtieihospitalidade responde a
transcendéncia a medida que a acolhe. Certamengejnguietacdo precede e acompanha a
significacdo do outro para o eu e enquanto um Bra Pévinas, “o desejo é absoluto se o ser
gue deseja é mortal e o Desejado, invisivélsso implica que o0 eu seja suscetivel de ser
afetado pela alteridade e que a alteridade perradmedutivel ao conhecimento - na “luz” - e
mesmo assim signifique, enigmaticamente, para o eu.

Esse desejo move o Eu e o Outro ao face a faceseguealiza como proximidade em
uma relacdo interpessoal de responsabilidade ahertafinito. Tal desejo ndo se conclui no
gozo, pelo contrario o desejado nao satisfaz ojaleseas o aprofunda. Para Levinas, a
metafisica deseja 0 outro para além das satisfaE8ea metafisica contemporanea elaborada
por Lévinas questiona a ontologia. Para ele, a&elatica movida pelo desejo metafisico
torna-se anterior a qualquer filosofia, teoria onjgio politico.

Ser-para-o-outro € a prépria condicdo de consdituida subjetividade humana,
emergindo da neutralidade de um haver impessoa sighificacdo neutra dos entes do
mundo no horizonte do ser. No entanto, os seresahosne sua historia sdo reduzidos a
movimentos de conceitos no plano do saber, compaostwicamente em fungao de projetos
que os reduzem a entes manipulaveis, efetivandicgmraente inGmeras formas de injusticas.

Nesse sentido, o desejo torna 0 sujeito insubatituna responsabilidade pelo
proximo. A intencionalidade é também desejo de.aByacas a dimensao ética, desejar ndo é
exclusivamente usufruir, fruir, possuir. Existensejes diferentes. Um desejo que se dirige as
coisas, obter algo e é satisfeito. Outro desefguéla desejo do préximo, este ndo se satisfaz,

pois 0 outro ndo é um objeto. O rosto nao € untepgesim uma imagem que transborda e se
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produz a medida que o sujeito se move pelo desejonfihito. O desejo é desejo do
absolutamente outrd®’

Ora, para Levinas o ser humano é o ente capazsd¢adecapaz da responsabilidade
infinita. O desejo revela-se um movimento exétieordptura, um movimento que vem de
fora e que remete ao mesmo tempo para fora, nosguagsvanecem as fronteiras do Eu. A
partir do desejo a subjetividade tornou-se grardibs mais para que a racionalidade e o
pensamento pudessem contorna-la. E como se a geamspiracio desinteressada pelo outro
um novo horizonte de sentido do humano se revelasse

O desejo do Outro é, para Levinas, a indicagdocedassidade de quem ndo mais tem
necessidades, € como se pudesse visualizar ai wimemio animado e inspirado que nasce
para além de toda falta e satisfacdo desde o gp@tqute todo um novo contexto de sentido
do humano, ou seja, um sentido que flui animada paoutro, preocupado com o0 outro a
partir do outro. Levinas fala em Totalidade e Indimuma relagdo econémica com o mundo
desde a qual surge a morada, instancia necesséangantacdo do desejo, dimensdo no qual
pode haver o acolhimento da revelagéo da transneiad€®

Desse modo, o desejo vai representar a rupturatalalade e a abertura de uma nova
possibilidade de sentido desde o qual a subjetieidee mostrara num contexto ético por
exceléncia. Para isso, é preciso reforcar o fatquee para Levinas, no desejo explicitam-se
lacos de uma socialidade e sexualidade que se tuE® da consciéncia e em meio a propria
separacao absoluta dos termos que as constituetn.eBforco na obra Totalidade e Infinito €
para indicar como na socialidade com o transceadene é a experiéncia heterbnoma antes
de todo movimento cognitivo, inaugura-se uma naveta de possibilidades desconhecidas
ao ente que frui.

Contudo, sente-se a necessidade de uma “viradapalfiigica” que transcenda a
simples materialidade, descobrindo, a partir dpec@ sexo, a pessoa com sua subjetividade e
como dom de si para o ‘outro’. E o fato de o sendwio “ser corpo” ou “ter um corpo” faz
parte da sua estrutura de sujeito pessoal e re&cionde a sexualidade adquire um
significado muito mais profundo do que a simplepressdo sexual determinante de

masculino ou feminino.
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2.2. A sexualidade humana no pensamento de Lévinas

“O amor visa outrem, ele o visa na sua fraquezAmar €&
temer por outrem, trazer socorro a sua fraqgueza.maneira
da ternura consiste em uma fragilidade extrema, w@ma
vulnerabilidade.”**°

A sexualidade humana como uma das expressdoes oo €m que 0 Ssujeito entra em
relacdo com o que é absolutamente outro tem sofrida queda na sua significacdo e
valorizacdo. Abordar esta tematica é realizar uemativa de tirar a sexualidade desta
insignificacdo, no sentido da despersonalizacdooeadonimato, em que a Cultura
Contemporanea a submeteu. Viver a sexualidade @éojemeio aos fendmenos da Cultura
Somatica e do Espetaculo, tem exigido do sujeita mava compreensdo do seu sentido
humano, que perpassa pelo amor-eros e pelo erotiSimoamor-eros exalta-se entre os
sujeitos uma alteridade, enquanto no erotismo unstrficdo que depende de circunstancias
estéticas, materialistas e eréticas. Em Levinasesaialidade ndo € nem saber, nem poder,
mas a pluralidade mesma do nosso existitbnde o outro permanece outro e jamais se torna
meu. A sexualidade visa outrem.

Nesse sentido, ele apresenta a Fenomenologia dn &rosua ambivaléncia, atenta
para a vivéncia da sexualidade na dimensdo do ataocaricia, da ternura, do desejo, da
responsabilidade ética, que supere o sentido egdéstprazer, a incapacidade de amar e o
carater de necessidade. Enfim, uma sexualidaddavivdi amor-eros que sabe doar-se, aceita
e acolhe outrem na sua integridade com maturidadeituma-se entre a relagdao da
transcendéncia do desejo e a relacéo de necessidat@néncia:*

2.2.1. A fenomenologia do Eros

Levinas, em sua obra Totalidade e Infinito descravEenomenologia do Eros e
apresenta uma relagcdo erdtica tratada simultanégamesmo necessidade e Desejo.
Considerando que, para além da totalidade eréttabelecida entre o0 Mesmo e o Outro
movido pelo desejo concluindo-se no gozo, podefismar a transcendéncia da alteridade
movida pelo desejo, sempre insatisfeito e aprofdadaproximidade.

Na fenomenologia do Eros, Levinas constroi umacéelaque ndo se baseia na

conquista ou na possessao da liberdade do oua@oBtebe a relagdo entre seres diferentes,
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na qual a individualidade é conservada sem queumjaonflito que termine na objetivacdo
de um pelo outro. Quando duas pessoas se amamecddem a relacdo a um contetdo. A
relacéo erdtica se estabelece como o jogo do d@norjogo do amor é o da caricia, visa 0
outro na sua fragueza, uma fraqueza que qualifig@gria alteridade.

No entanto, a caricia constitui uma experiénciagigmatica para narrar 0 encontro
com o outro, no qual o eu ndo pode devorar 0 caltregressar a si. A caricia vai além do
ente. O sujeito toca o outro sem se apoderar deteraomento em que toca o outro, toca a
fragilidade de ambos.

Nesse sentido, o Eros coloca o sujeito numa posiedambigiidade no que toca o
narcisismo quando se ignora ou busca a alteridadeuttem de modo a preencher uma
caréncia, um vazio, uma necessidade, a finitudesueito e, no que toca o Eros na
expectativa da transcendéncia, do amor além da Eros

No entanto, o conceito de Eros ndo pode ser redaichmbito dos fatores biolégicos
e psicoldgicos e para o caso da transcendénci&rsapa que o amor pode conduzir: a
fecundidade. O fenbmeno do eros em razdo de syigpEmbigiidade leva a extremos de
intensidade a fruicdo sensivel do Outro, que sela@omo alteridade absoluta na epifania do
rosto, estendendo-se uma precaria e tensa ligagé® eggoismo e alteridade, sensibilidade e
linguagem, imanéncia e transcendéncia.

Levinas visa, a partir da fenomenologia do Eros ae wllpia, alcancar uma
significacdo ontoldgica que seré concretizada émida fecundidade. A volupia, como forma
do préprio desejo, € profanacdo e descoberta dmaisio.'*

Enquanto experiéncia pura, ela revela a face danfemme possibilita a saida da
soliddo aprisionante no eu, possibilita a transércid, alimenta-se da simultanea dualidade
da fuséo e distingdo. O que a volupia descobrermoado outro e a sua nudez, ndo se oferece
propriamente como significagdo. Somente o rost@ aze-lo. E o feminino oferece um rosto
gue vai além do rosto. O rosto da amada ndo expoirsegredo que o Eros e a volupia
profanam, ele manifesta, antes, a recusa do expriki nudez erética €, assim,
insignificancia, enquanto que o rosto € signifié@nsua casta nudez, diz Lévinas, ndo
desaparece no exibicionismo erdtico. SO o ser gueat franqueza do rosto pode se descobrir
na insignificancia do lascivé’

Em Totalidade e Infinito, a concepcdo do amor, emihino e da fecundidade sai
completamente do eixo da normalidade do discutssdfiico ocidental. O ser se produz nao

1427 p. 238
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como uma totalidade, nem mesmo como um nheutro;roseeconstitui para além das
coincidéncias da liberdade e da responsabilidadeo® liberta o sujeito do retorno dele a si
mesmoY“ vai para além do rosti Deste modo, no eros a transcendéncia pode serdaedsa
maneira radical, levar ao eu, preso no ser, retdimdatalmente a si, algo diferente deste
retorno, desembaracé-lo de sua sombfaPois, € no Eros que se constitui a heterogeneidade
do eu-outro.

Embora se reconheca a especificidade do fendmeimeere lhe dedique especial
consideragdo em razédo de sua rica e desconcedariglidade, Levinas ndo deixa de
impugna-lo como uma forma de transgressdo da saletide outrem. Santidade que designa
agui a absoluta separacao ou exterioridade do eelagéo a qualquer ordem. Em Totalidade
e Infinito “o acontecimento metafisico da transcendéncia” elh@mento de outrem,
hospitalidade — “ndo se cumpre como amdfEm sentido lato, este sequer se dirige apenas
as pessoas: ama-se o filho e a amada, mas tambdivrarmou um projeto. Tanto num caso
como no outro, o que qualifica a intencdo amoroagpéocura de algo a que se esta ligado,
COMO se 0 amor se impusesse por si mesmo, tecemdeca a revelia de amante e amado, e
como se nele importasse menos a revelagdo do ajoadw proprio movimento amoroso.

Na fruicdo erdtica, torna-se patente a imanéncgiddmental a que se pode reduzir a
relacdo amorosa, quando outrem se despoja deansteéndéncia para tornar-se uma “cara
metade” ou “alma gémea” pela qual, como no mitd\dstdéfanes,* 0 amante reencontraria
sua unidade perdida. Situada no estrito limitentnéncia e transcendéncia, a fruicdo eroética
leva o desejo — “movimento sem termo para um futowmaca suficientemente futuro”,
aspiracdo ao infinito de outrem — a aplacar-se candmais egoista e cruel das
necessidades*®

No entanto, ainda quando se torna objeto de frugadteridade de outrem continua a
resistir em sua exterioridade, de modo que a anuzgé subjacente a relacdo erotica
permanece irredutivel, quer a pura satisfacédo wansjuer a relacdo ética, sustentando uma

tens&o que, afinal, jamais chega a desfazérse.
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Wikipédia, a enciclopédia livre. http://pt.enciciajia.org/wiki/ObanquetedePlatdo
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Em sentido estrito, 0 amor visa outrem, e visa-osem “fraqueza”’* Esta nao
consiste no grau inferior de um atributo qualg@wemo se alguma insuficiéncia do amado
movesse 0 amante a socorré-lo. O que faz a fragqleeamado é a sua propria alteridade: ele
é fragil por ser outro, exposto aos poderes quedem suprimir, vulneravel e mortal, no
limite de ser e ndo ser. E a epifania do amaddeéninino, o qual ndo vem acrescentar-se a
um “Tu” neutro e universal, mas constitui o prépntecimento da alteridade no reino do
ser, e do pudor na ordem da luz; feminino que gdfem si no seio da sua manifestacéo” e,
nessa fuga, o “estranho ao mundo, demasiado gmssefensivo a ele *??

A epifania da amadafdz um sé com o seu regime de terfiuemar a amada €&
enternecer-se por ela, temer por sua vulnerabdiddevar auxilio a sua fraqueza®= No
entanto, considerado mais atentamente, no Eroxesgesmdecimento pela fraqueza da amada
ndo se revela como pura consideragdo a ela, nfonass propriamente a sua fraqueza. Ele é
complacéncia no compadecimento, como se 0 amatrsEsse 0 seu gozo do préprio desvelo
levado a fraqueza da amada e, por isso, precidixss&a em sua fragilidade, a fim de
continuar fruindo do jogo que a mantém ligada &s € uma “compaixao voluptuosa”, que
nao deseja jamais chegar ao fim da consolagdodevaditrem, como se tivesse necessidade
de sua fragilidade; é compaixao virada em concépia.

Portanto, Lévinas pensa o que seria o Eros, o alaofilosofia grega, pensado
praticamente nessa relacdo com o outro. Ele var dize o problema da Filosofia foi sempre
pensar o Eros como sendo dois, quando na verdpdeto central é a vontade de ser um so.
Esse amor de dois afasta o outro, pois quer sartamm. Isso anularia o outro. Ao dar o
primado ao outro, importa, para Levinas, a crisg@oma comunidade humana diferente, ndo
mais constituida numa relacdo eu-tu, mas numaaelgge reconhece um terceiro ausente,
estranho e excluido dos processos de constitug&oaedade.

Todavia, esta relagcdo com o outro realiza-se canoce e como hospitalidade, como
exercicio concreto da responsabilidade do eu petim.oO eu s realiza a sua dimenséo de
sujeito quando se abre e hospeda o outro. Desteo,muml pensamento levinasiano a
verdadeira experiéncia com o0 outro comeca com uceite, o filho. O filho seria o amor
desinteressado, aquele que vocé aprende a cuidar téfceiro que vai ser passado valor de
justica, ética, caridade.

1517, p. 235
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Essa filiagdo, no contexto da fecundidade, € umdata@riacdo. Ela aponta para a
fraternidade, porque o sujeito se encontra frerfrerde com o préximo, para o servir, para
ser responsavel por ele. Trata-se de uma fecureligae aponta para a socialidade, para a
libertacdo do egoismo, considerada como elemerggramte do eu. Ela constitui situacfes
concretas em que 0 eu transcende sem se perdemoroftar a si.

Ora, uma das formas radicais que atingem o su@mmndo-o a “perda do controle” é
a alteridade do Eros. S6 em Eros, na relagdo coutro, que ndo ocorre pela comunhéo, que
0 sujeito pode invadir o devir. Pois, o Eros ndofteséo, pelo colocar-se em seu lugar, mas
pelo mistério. Neste caso, o outro ndo éalter egqg mas é aquilo que ndo sou eu e sé no
feminino a alteridade do outro permanece pura. fooanéo serd jamais minha posse, ele
retira-se em seu mistério. "S6 ao mostrarmos aguitque o Eros difere da posse e do poder
€ que podemos admitir uma comunicacdo no Eros.éN&m uma luta, nem uma fusé@o, nem
um conhecimento [...]**

Assim, o fendmeno ambiguo do Eros presente na 1i@utantemporanea do corpo e
do sexo, sofre uma significativa virada em relagdenodo como fora abordado nas primeiras
obras de Levinas. Pois, a sexualidade carrega emmisiério, enigma, fascinagao,
ambiguidade, regresséo, rivalidade, violéncia, iseinto:®* Entretanto, esta mesma
sexualidade em sua leveza, esta sujeita ao ergtismosentido negativo do sexo,
transformada somente em gozo e banalizada do &keu va

Porém, a dimenséo ética ndo mais se superpfecdagedadtica, como se 0s impetos
da volupia fossem regidos pela devocdo responsalteddade que se anuncia no rosto de
outrem. Talvez pela primeira vez na obra levinasi@nerdtico passa a contar como erético,
em sua pulséo libidinal e em sua densidade cayoalp atracao afetivo-sexual.

No entanto, nada se afasta mais do eros do quesse e outrem. A volUpia se
extinguiria na posse, pois ela ndo visa outrem, ansisa volupia é volupia da volupia, amor
do amor do outro*®* Observa-se que na cultura contemporanea, impdaigas vezes um
erotismo contumaz. O encontro com o0 outro tem s&tiy puro prazer egoistico, narcisico,
sem nenhum vinculo amoroso. A sociedade vive umaatidade recheada de informacdes,
frustracdes e falhas. O foco €, unicamente, o goamentaneo que se pode obter do outro.
Ora, uma sexualidade que ndo abandona pouco a porar@ter negativo do erotismo, tende

a negar o Eros, a forca vital, o amor relacionafiate a face.
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Deste modo, em vista de recuperar o sentido dgojesde ternura, da acolhida, do
cuidado e da responsabilidade com o outro, no Eexpje-se as categorias levinasinas que
contribuem para o eu descobrir a densidade do @gbumanidade do sexo.

2.2.1.1. Hospitalidade e o Feminino

O esforco de Levinas em “Totalidade e Infinit@bnsiste em reconstruir a
subjetividade como relacéo direta eu-mundo comaipitidade de acolhimento do outro. A
subjetividade na relacdo com outro € capaz de exccallidéia de infinito. Nessa perspectiva,
Levinas “apresentara a subjetividade como acolhénatwem, como hospitalidade. Nela se
consuma a idéia do infinito®’

A hospitalidade cava a sua interioridade essencigdaz de guarida e abrigo. Esta
hospitalidade ndo seria possivel sem o habitante ‘@ habita antes de qualquer outro
habitante”, o “acolhedor por exceléncia”, “acolhedm si” — o ser femining® A morada é ja
intimidade com alguém, habitante que habita esgar lantes de mim, como se estivesse
preparando esse lugar para ser morada. Mas qusese é@lguém que habita a minha morada
antes de mim mesmo? Lévinas utiliza pela primegawtermo "mulher”, como condi¢do do
recolhimento, da interioridade da casa e da h&mté&e E na mulher que se abre a dimens&o
da interioridade, porque ela é a fonte da docuraigfh

Ele usa “Rosto Feminino”, e ndo apenas "feminirexradalar desse habitante, que néo
invade a Morada de forma violenta, mas que é doamgliaridade. O feminino é o outrést
O Rosto é especificado, adjetivado como femininore€olhimento na morada supde o
acolhimento pelo feminino que recebe, protege test&se, nesse sentido, € “soliddo em um
mundo j& humano™® Instalada entre a fruicdo da vida e a intimidastia o feminino, entre o
gozo do eu e a epifania do rosto, a interioridadendrada €, pois, solidao a dois.

Lévinas, emEtica e Infinitg destaca que a alteridade pertence a naturezaifiemi
afirmando uma estrutura ontolégica ao feminino gu&na o sentido mesmo da diferenca. A
questdo do feminino pode ser destacada na casarelagdo erética. Lévinas oferece ao
feminino uma abordagem diferente das que até eiméam sendo dadas. O feminino sendo
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apresentado como casa nao esta exclusivament®naldo a mulher, mas a uma dimenséo
humana que é dita através dessa metéafora.

Embora fundamente a possibilidade da posse, anéasé& posse “no mesmo sentido
das coisas moveis que ela pode recolher e guardiar'é possuida enquanto hospitaleira ao
seu proprietério!* A casa € "morada"”, termo que assume uma significagdpria, porque
possui a dimensdo do feminino. A morada ndo é uificiedfrio, uma coisa entre outras
coisas no mundo, mas possui o calor da intimideniedicio de recolhimento. E dessa forma
gue o Eu conquista sua separacao definitiva do oyysais a morada, ao mesmo tempo em
gue marca um limite, possui suas portas e janbkgas. O sujeito entra na casa porque ela é
hospitaleira, contempla 0 mundo agora através atadgs de sua casa, convite para ficar e
gozar verdadeiramente o mundo.

Desse modo, o feminino assegura a pertenca ddcsajenorada, na qual se apoia a
sua fruicdo da vida e, a0 mesmo tempo o faz deparaom uma primeira dimensao de
alteridade e mistério que se furta ao seu poddenthino também pode vir a converter-se,
na relacdo erotica, em objeto de gozo, integraedaesegoismo do eu. Assim, transitando
entre sensibilidade e alteridade, gozo e linguadaos e ética, o feminino articula dimensdes
fundamentais da condicdo humana.

Entretanto, o feminino ndo é apenas uma figurandgidgem, é esse outrem que me
acolhe em casa. Mas, ser acolhido pode transfaseam apossar-se e isso me impedira de
ver as coisas em si mesmas; nao devo fruir, ndo mhevapossar, sO preciso saber dar o que
possuo®

Portanto, Levinas ao utilizar o termo “mulher”,reéere a mulher ndo empirica. Trata-
se da “mulher” como gesto de acolhimento e de halgfade que atinge uma radicalidade
essencial profunda. Ora, quem proporciona o acelioné o ser feminino, ndo as mulheres
empiricas de fato. A forma que a mulher tem dervasese possibilita a construcdo da
interioridade do sujeito, desfalecimento do seis posurgimento da mulher ndo ameacga; ao
contrario, se retira para que o outro enquanto mgsBesa nascer. O ser, na relagdo eros, ndo
tem a mesma intensidade, perde a forca, fragibzateavés da presenca ou auséncia da
mulher.

A fim de afirmar o nivel estritamente fenomenolégite seu discurso, Levinas alega

gue o feminino da casa carrega a presenca da muiasr a dimensao da casa nao necessita
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da presenca do "sexo feminino" para se d@arNesta perspectiva, o feminino ndo é,
necessariamente, a mulher, mas aquele que acofeeifino, € um sujeito que se fragiliza e
se sensibiliza com e pelo Outro, ndo mais contoardrado em si mesmo, a multiplicidade
nao pode mais ser reduzida ao "um", é esse o saftitiOutro-no-Mesmo".

Lévinas comenta numa entrevista que o feminino eswwmda proximidade®* “pdr em
lugar de". O feminino é o0 Unico capaz de romperobd&®o, do sempre presente, da
luminosidade da consciéncia, para apresentar aorEfuturo, uma histéria. Lévinas quando
introduz a questdo do feminino coloca-o como ompor excelénci&’ Isso significa que,
enquanto o Eu se assume como viril, o feminincAéaaidade mesma.

Assim, o feminino abre uma dimens&o nova no syjeitmstrando um mundo que nao
é feito de soliddo, nem de terror, anbnimo. Se wooabre o tempo, o feminino como
alteridade por exceléncia é abertura mesma desgmieNo pensar levinasiano, o encontro
com o feminino se déa na relacao erotica, que rféied® de dois elementos, mas proximidade
e, a0 mesmo tempo, distancia.

Nesse sentido, o feminino da mesma forma que aemérmistério, foge a luz, é
segredo que ndo se deixa revelar, retirando o Esudesoliddo. O feminino mantém sua
alteridade, permanecendo absolutamente outro. &0 oposicdo ou complemento, que faz
da relacdo erotica uma fusdo de elementos, umargreen que a reciprocidade € necessaria.
O feminino surge apontando uma diferenca, que &édaemsexual, mostrando uma realidade
fundamentalmente multipla em si mesma. "A diferethga sexos ndo é mais uma dualidade
de dois termos complementares, pois dois termosplemmentares supdem um todo
preexistente [...] o patético da vollupia esta nho ¢ ser dois.'*®

Assim, num mundo onde tudo parecia abarcado denalguaneira pela identidade do
sujeito, o feminino surge como a impossibilidadsséendo-abarcamento, por ser diferenca. O
que importa nesta nocdo do feminino é o seu modsed@a existéncia que consiste num
acontecimento diferente do da transcendéncia, rfugaadiante da luz. A maneira de existir
do feminino é esconder-se, ou pudor.

Por isso a alteridade do feminino n&o consiste nsimales exterioridade do objeto.

[...] a transcendéncia do feminino consiste emaete para o outro lado, movimento oposto
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ao movimento da consciéncéfaNo entanto, o feminino que se apresentava antegiate
como alteridade; agora alteridade é feminina. Quas®dos os tragos do que até entdo fora
dito do feminino.

Enfim, a interioridade se ergue a partir do fenohi€asa, mulher e feminino se
misturam, assumindo as mesmas caracteristicas en@®no tempo, se separam para
assumirem essas mesmas caracteristicas em diferkrgares e momentos na obra
levinasiana. Nao desconsiderando o fato de queasiuezes, essa forma de ser do feminino
possibilitou certa dominagdo diante do mundo, l&vimlestaca que é exatamente nessa
maneira de se esconder que o feminino assume K2 fo

A Amada impede, doce e suavemente, a violénciadarAmado, na medida em que
nao possibilita o seu retorno a si, obra da idaddd O Feminino é responsavel pela
transcendéncia do Eu, pois, acolher devera seinzeipa atitude ética dirigida a outrem.
Perante o rosto, a subjetividade descobre o seladero sentido. E nesta relacdo face-a-face

esse sentido emerge.

2.2.1.2. A Caricia

Na perspectiva de Levinas o roteiro da caricia édoacado pela busca infrene de
satisfacdo, como se a ansia que a impulsiona cassehde gozo em gozo, até desfalecer na
saciedade ou no cansaco. A caricia ndo € movidagrduma falta a preencher, e ndo depara
nada que a pudesse aplacar; ela desperta pelodalmartrem vindo de mais além. Seu apelo
impele o sujeito a aventurar-se pelos vestigioarda alteridade da qual se torna tanto mais
devoto e cativo, quanto menos a pode possuir. Kiaacaminha para o infinito em um
caminho infinito. Deste modo, no vestigio corpal@lrelacdo com o infinito, a caricia € mais
face-a-face do que corpo-a-corpo.

Com efeito, diante do feminino, a pessoa que ameoB®raz na compaixao e se
concentra na complacéncia da cari¢faPara Levinas, a caricia € procura e consiste numa
solicitacdo de algo que sempre parece afastarssap@&ndo como se ainda ndo fosse.
Enquanto contato, a caricia € sensibilidade, masitga além do sentido e do sensivel. O
sujeito, neste contato com o outro, “vai além datam”.

Mas, o proprio da caricia € ndo ser o acariciad@igtocavel, por mais que as maos
do amante se demorem no calor ou na suavidadeudeoggo. O acariciado escapa a cada

19 E|, p. 59-60
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toque, resguarda-se a cada zona do corpo concuistademinino, enquanto vulneravel é
capturavel, é violavel e inviolavel! ele € membro de uma sociedade a dois, por isgwo a
e a caricia, se encerram no mundo dos amantes.

A relacdo erdtica € feita de caricias em que n&oceum objeto ou a si mesmo. Na
caricia, o sujeito vai além de si, como se, aortocautro, tocasse o futuro, o que esta por vir
e que nao tem conteudo. No entanto, a caricia @feoma de os amantes se buscarem é
feita de necessidade e desejo. Do mesmo modo @meaate visa a satisfacdo, quando se
depara com o feminino percebe algo que vai alémedassidade e da consumacédo de uma
necessidade, pois o rosto feminino, ndo é objeenefonte de conhecimento.

Nesse contexto, quando a descricdo de Levinasrosaaspectos mais concretos,
carnais, afetivo-sexuais, da relacdo erdtica e eloago rosto, a resposta a alteridade de
outrem conduz a busca de saciedade, a retiddodsndar prazer e o ético praticamente
superpde-se ao erdtico. A caricia, como todo conpetrticipa do sensivel. E sensibilidade.

Entretanto, o préprio da caricia é transcender nsigel, pois 0 que ela tateia e
persegue nem é propriamente tocavel, nem visivetadcia ndo é desvelamento, mas
procurat? a caricia existe na impossibilidade da corresparidéEla visa “para além de um
ente”; por isso mesmo, alimentado “pelo que aindta &', 0 desejo que a anima renasce a
cada promessa de satisfacdo, reconduzindo a \aggntsempre inviolada” do femining:

Na caricia, relacao “ainda sensivel”’, o corpo “delsnase da sua propria forma, para se
oferecer como nudez erética”, até “abandonar dgstalo ente”, deixado de contar como
coisa entre coisd$.Sob a caricia, € como se o corpo se desfizessgleanento, no qual o
amante se abandona e se deixa perder. O corpeciadarndo é coisa nem pessoa, mas 0
préprio eros vibrando por si mesmo, “um ser queissipa como em um sonho impessoal,
sem vontade e mesmo sem resisténcia, numa pas&yidam anonimato ja animal ou
infantil’, ignorando inteiramente o que lhe acoetéc“Profundidade vertiginosa do que
ainda ndo é”, nem pretende ser “um avatar do que €érno é o proprio modo como, na
relacdo erdtica, 0 amante se acha em “terra-dex@mg sem se firmar em si e sem se dirigir
a ninguém, onde nao se projeta a um “futuro doipelsndo atua sobre nem se apodera de
coisa alguma e, enfim, perde-se como sujeito: “@m-eu amorfo arrasta o eu para um futuro

absoluto, em que ele se evade e perde a sua pagcagieito. A sua ‘intencao’ jA ndo vai
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para a luz, para o significativo. Toda ela paid@mmoda-se na passividade, no sofrimento,
na evanescéncia da ternuré’.

Portanto, o corpo € enlacado pela caricia, umgé&elaensivel que o desnuda da sua
propria forma, para se oferecer como nudez er@tioacarnal da ternura, o corpo abandona o
estatuto do ente, pois a caricia visa o ternoerAura € a face sensivel, afetiva e sensorial da
responsabilidade. “Enternecer-se por outrem érastrer” ou “ser tocado” por ele; é receber
na totalidade vivente da prdpria carne, corpo-atmghamado a responder por sua miséria. A
ternura da pele acariciada é uma “disparidade”eenttoque e o tocado, “8uspensao de
intencionalidade e teleologia”, doléncia de umgaom que suspende apoi@p@uso a quem
acaricia.!” A caricia é esse achar-se a esmo e em suspenso.

Assim, a caricia, descrita a partir da relacaoiex0€ por vezes apresentada como
uma ambigua “complacéncia no compadecimento”, gueosnpraz no desvelo levado a
vulnerabilidade da amada. A caricia é contato qualsnenta de contato, ou “uma fome
gloriosa de seu desejo insacidvel;ela descreve a lacuna entre o contato e a obsessdo
aproximacdo e o proximo. A caricia € a unidade maxamacao e da proximidade. Nela, a
proximidade é sempre também auséncia. O que énardeda pele acariciada sendo o
desfagamento entre a apresentacdo e a presénCaficia é a ndo-coincidéncia do contato
consigo mesmo; ela esta fadada a ndo encontrae dbugca, como se a pele acariciada néo
estivesse ai e ndo fosse sendo um “vestigio” sesma.

Para Levinas, a proximidade é um modo de exposicafeccdo ao/pelo Outro que
“desgarra” a consciéncia de si mesma e “sujeitaljeito a alteridade de quem o chama a
responsabilidadé® Ao ser exposto e ser afetado, o0 sujeito perdecaiinia e 0 comando da

A

acao, e justamente por isso se vé “desgarrada’rdessno por este Outro a quem é exposto e
por quem é afetado, vigorando no espaco do exitio.&'Contato” é exposicdo ao Outro e
nao abertura ao ser, e nesse sentido designacaoalaeta com a alteridade de outrem, sem
possibilidade de escape ou trapaca, sem a qudiaawia relagdo ética. A caricia traz nova
énfase ao sentido da proximidade, como se maisudoestar junto, importasse tocar e ser
tocado pelo proximo, vibrar e estremecer por elarido-se ainda mais longe os sentidos de

acercamento e nao-indiferenca implicados na prabede.
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No contato ndo se trata de investir sobre o Owra pnular a sua alteridade nem para
suprimir-se nela, mas ao contrario, quem toca enquécado permanecem separados entre si
como se nada tivessem em comum, saltando a imposgie de fusdo justamente quando
maior é a proximidadé:

Nesse sentido, se ser tocado pelo Outro signifispettar para a sua alteridade, toca-
lo constitui a mais inequivoca resposta ao sewapel 0 modo mais simples de dizer-lhe:
“Eis-me aqui’. A nova énfase conferida a relacdoaépela nocdo de contato inflete na
reposicdo do sentido da linguagem. Em Totalidadiefieito a linguagem € descrita como
“contato através da distancia, relacdo com o qaesedoca, através do vazié?.

Entretanto, se Levinas aprofunda o sentido metafaib contato em chave ética, é
porquetampouco descura o0 seu sentido literal, sensiwalral, de con-tato, de gesto tatil,
conferindo ao sentido do tato um relevo e, sobretuth acento quase desconhecidos no
pensamento ocidental. Ao afirmar que a partir &gtor@ da pele a ternura se estende sobre
todas as coisas, Levinas ousa amplificar o sewdisca uma inaudita dimensao ontoldgica,
como se o regime de ternura transfigurasse os @sgags coisas, a Natureza e os utensilios,
arrancando o proprio ser ao senhorio do ha andeinimpessoal, tornando a existéncia,
afinal, habitavel, ou como se a epifania éticaatae fosse dado o poder de alterar o proprio
verbo instaurador da existéncia.

Nesse sentido, para Levinas, isso somente € pbraimeedida em que o tato deixa de
serconsiderado a reboque da visdo, ora como uma especiisdo embrionaria, conduzida as
tontas e as escuras, ora como extensdo da vis@aofouma de capturar pelasdos o que é
previamente captado pela vista. No entanto, sempm® uma apreensao diéteridade do
outro pela identidade da consciéncia, como se o&eefpossivel se relacionar com a
alteridade do Outro sem de algum modo toca-lo etmEdo por ele, sem ser de repente
atingido e afetado pelo seu corpo “transido” e ‘“rirfifim, sem entrar em um corpo-a-corpo
responsivo com esse corpo-Outro vulneravel e dadppjcomo se tocar e ser tocado pelo
Outro ja fosse, afinal, se tocar para a sua adtéed

181 AE, 137
1827) p. 154
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2.2.1.3. Volupia e Fecundidade

A obra Totalidade e Infinito apresenta uma voliqia ndo acumula desejo, mas que é
o préprio desejo. Comeca no desejo erotico e ammtinser, em todo instante, des&jdJma
vollpia que ndo despersonaliza 0 eu extaticamemds, permanece sempre desejo, sempre
procura®

Desse modo, 0 eu na vollpia deseja o desejo denaudr vice-versa, 0 que importa é
0 jogo do desejo em si mesmo, que a ambos envodgtreita. Os amantes na vollUpia ndo
visam propriamente um ao outro, mas o amor quenasifa. Amar a amada é, antes de mais
nada, amar o seu amor, ndo por necessidade dédnestmento, mas porque 0 amor compraz-
se intrinsecamente nessa correspondéncia, nutteleAmar é se amar no amor recebido e,
desse modo, regressar a si. A volUpia constituirsa “acdo comum de senciente e sentido”,
ou “um mesmo sentimento substancialmente comumm eniao Outro”, sem que esse
sentimento consista em um conteddo objetivo idérgiextrinseco ou na mera analogia entre
0 meu sentir e o de outrem.

No entanto, apesar de intimamente estruturada,llgigopermanece como relacédo
intersubjetiva e jamais se rende a posse. Na \@ldpiOutro é eu e separado de mim”. A
separagcdo do outro no seio da comunidade do semtistitui a maior intensidade da
volupia®

Embora inviolavel em seu segredo, na vollpia o f@miretira-se no seu Mistérs.

O feminino se apresenta como se ndo o fosse ecefera rosto que vai além do rosto. No
erético, o rosto feminino se desfigura como roskugde que “é preciso que o rosto tenha
sido captado para que a nudez possa adquirir gnifisdncia do lascivo”*® No entanto,
mesmo tateando de volUpia em vollpia, perde-sepnafsindezas elementais do terno,
cerrando-se na comunidade de senciente e sentido.

Nas sombras do sem sentido, o amor “afasta-se ke @mplacéncia” e, “para além
de todo projeto possivel, para além de todo podiligente e com significado”, abre
caminho ao menos que nada de um futuro absolutande o filho. A Fecundidade faz-se
apelo a alteridade da amaé#ois, o erético analisado como fecundidade re@realidade

em relacdes irredutiveis as relacdes de géneroesprie. Pela sexualidade o sujeito entra
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em relagdo com o0 que € absolutamente outro, comal@adade, com 0 que permanece
outro na relagé8? A fecundidade atesta uma unidade que gera a nicitigpde.

No pensamento de Levinas a fecundidade traz undeemiie em muito transcende o
nivel biolégico: mais do que legar o patrimdnio €#&@o dos genitores aos herdeiros ou
garantir a perpetuacdo da espécie, a fecundidadenope uma fissura no regime
autosuficiente do ser. Por essa fissura, 0 eu ditogesem se perder como tal, desdobra-se no
eu do filho, é o filho, superando ou ao menos @uitifp a sua soliddo de hipdstase. Nao fosse
pela fecundidade que urge a sua propria revelialagdo erdtica se consumiria a si mesma.
Mas a relacdo com o filho “ja se desenha na vdllg@mtempo pode, assim, recomecar. Pela
relacdo com o filho, outro e eu préprio, o0 sujalEscobre a mais enfatica possibilidade de
transcendéncia anterior a relacdo ética.

Todavia, a alteridade e identificacdo pela fecusdi] para além do possivel e do
rosto, constituem a paternidade. Na paternidadiesejo mantém-se como desejo insaciavel,
como bondade. N&o se realiza satisfazend$-gefecundidade do eu ndo € nem causa, nem
dominagéo. Nao tenho o meu filho, sou o meu filPela fecundidade, o eu do pai vai além da
propria identidade sem deixar de ser quem é, imango uma via de transcendéncia no
interior da ordem ontoldgica, outro modo de sel md@hda outramente que ser, numa
“existéncia pluralista” ou “transubstanciacdo”: @rgdoxo Unico da paternidade, e sua
maravilha, consiste no fato de que o eu do paiimaatno eu do filho, o pai ndo somente se
reconhece nos gestos do filho, mas em sua pragrsténcia? sem que ambos percam sua
mutua e absoluta exterioridade. A paternidade é rglagdo com um estranho que, sendo
embora outrem é eu; uma relacdo do eu com umesingentanto ndo € eu. A fecundidade do
eu € a sua propria transcendén€ia.

Desse modo, a relacdo do filho com o pai atravéfedandidade ndo se empenha
apenas no recurso e na ruptura que o eu do fildlzaeenquanto eu ja existente. O eu recebe
a sua unicidade do eu do Eros paterno. O filhormat@ unicidade do pai e, entretanto,
permanece exterior ao p&i.

Portanto, Levinas concebe a fecundidade como uaiceda passagem a alteridade de
outrem. Na fecundidade o eu transcende o mundaida* “A relacdo com o rosto na
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fraternidade, em que outrem aparece, por sua vexr) solidario de todos os outros, constitui
a ordem social, a referéncia de todo didlogo acetr, pela qual o N6és — ou o0 grupo —
engloba a oposicdo do frente-a-frente, fazendogdesao erético na vida social, toda ela
significancia e decéncia, que compreende a esardtupropria familia.®®

Despertado para si no gozo, e eleito na filiacdas separado dos pais, o eu afinal
conhece, no apelo ético inscrito na relacdo fratemmma passagem decisiva rumo a
consumacao de sua humanidade.

Em Levinas, a entrada do filho acaba por abalalagdo a dois; instaura, por assim
dizer, uma contradicdo nessa relagdo. Nao ha afienaso Outro no mundo. Outrem nunca
esta sozinho perante o Eu. Dai surge o problense @empreender uma relacdo ética que se
da entre vérias pessoas, em meio a uma sociedealed @ente a frente ndo permite, a priori,
pensar a construcdo de uma sociedade humana, ymia elacdo pensada entre Eu e Outrem
apenas. Portanto, Lévinas trata de buscar umarposiais realista, que venha dar conta da
multiplicidade da humanidade em sua inteiréZa.

Com efeito, a relacdo interpessoal que o Eu estedbaiom Outrem, também deve
estabelecer com o terceiro, com os outros homeesmd que indiretamente, o Eu deve
também responder pelo terceiro ao seu “lado”. ‘1Oeie0 € 0 outro distinto que o préximo,
mas também um outro proximo, um proximo do outrie somente seu semelharite’©
terceiro é a transcendéncia por exceléncia. Oiterpeovoca a transcendéncia dessa relacao
para dimenséo social. “O terceiro € a marca daimidade que permite ser-com-0s-outros e
ser-para-0s-outros™A chegada do terceiro ndo pode conduzir o sujeit@sponsabilidade.

A relacdo de responsabilidade por Outrem deve rsdevifundamento para relacéo entre o
sujeito e toda a humanidade.

Como afirma Lévinas: “A minha relacdo com o Ougaguanto proximo, confere
sentido as minhas relagbes com todos os outrosa Teldcdo humana, enquanto humana,
procede do desinteressament’/Assim, com a entrada do terceioofilho que abre a relacao
amorosa, fechada ao social, proporciona uma salgeftaterna, uma consciéncia aberta a
humanizacgéo e a universalidade.

Mas essa situacdo de responsabilidade por todnsd@el para o Eu. Logo, a partir do
reconhecimento do terceiro como meu proximo, acé@elaorna-se problemética. O sujeito
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nao pode se dedicar a um e deixar outro a suaigrégrte. Nem o Outro nem o terceiro
podem ficar a deriva® O sujeito encara o problema de ser responsaveltqaa a
humanidade, se vé obrigado a distribuir sua regfmiidade entre muitos e busca
compreender como deve ocorrer a relacéo éticatia galintervencéo do terceiro.

Dentro desta perspectiva, o Eu, através do femiaida fecundidade, vive a diferenca
em si mesmo, acontecimento que o impede de reahistas coisas e elementos do mundo
em uma identidade comum, em uma consciéncia tatiia. O feminino sensibiliza o Eu
para o encontro com o Outro fora da relagcdo erétoao se precisasse passar pelo aconchego
da morada, pelo relacionamento com a Amada, queammado antes mesmo que este
venha a ama-la, para viver uma relacdo em que edesgera absolutamente nenhuma

gratiddo, entrega absurda em que o Outro podesinel, mata-lo.

2.2.2. A Etica da sexualidade a luz da alteridade

“A minha tarefa ndo consiste em construir a étidanto

apenas procurar 0 seu sentido. [...] Pode-se, seniddiiv
construir uma ética em funcdo do que acabo de dimas ndo
é esse 0 meu tema proprid™

Na verdade deve-se esclarecer que Levinas nao al@gg@ugnar explicitamente uma
ética da sexualidade. Entretanto, ao desenvolvea amnojada antropologia do corpo
associada a ética do rosto, ele acaba por colsdzases para que se possa avancgar no sentido
de pensar uma ética filosofica da sexualidade pamntexto da Cultura Contemporanea. Isto
€ possivel gracas ao alcance de sua “ética primeadicada no reconhecimento do ser
humano, no Outro, no seu Rosto e na identidadedoeopsexuada do eu. Ha que se ter
presente que Levinas procura outra forma de inbdidpde e de sentido para o humano para
além daquela visdo estruturada pela Ontologia,efa) ® sentido do humano para além da
compreensao do ser. Por isso a prépria possibdidadoensar a sexualidade passa pelo crivo
de sua critica a ontologia, isto €, a sexualidad®r&ebida como outro modo de ser na
sexualidade agora referida a ética do rosto.

Em Totalidade e Infinito, Levinas descreve umaaétjoe se caracteriza pela relagao
com o outro fruto do encontro do face a face eaitpaa corpo. A relagdo ética consiste na

responsabilidade por outrem a partir do encontmm corosto de modo que ela pode ser

201 pIVATTO, Pergentino Stefané questéo de Deus no pensamento de Levitaso Alegre: 2002, p. 225.

202 £l pp. 95-96. Resposta de Levinas, quando cotfdonpor Philippe Nemo, sobre a questéo de saber se
descri¢do fenomenoldgica da relacédo ética ndo demglicar, num momento posterior, o0 estabelecimelet
um conjunto de normas, de uma “ética” propriamelitte
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caracterizada pelo contato do corpo a corpo comtm.oPara Levinas, “a proximidade do

Outro [...] é possivel somente como responsabiidpdlo Outro, e responsabilidade é
possivel somente como substituicdo pelo Outro”. dpode compreender o ser do proximo
sem o envolvimento da questéo da obrigagéo éticacsmno™®

Deste modo, do ponto de vista do sujeito, o focctitaa levinasiana esta posta na
subjetividade que se constitui no movimento dehagdaldo outro e que se mostra contrario a
tentativa de posse, dominio ou eliminacdo da d#dd. A relacdo com a alteridade, por sua
vez, estrutura a subjetividade e garante o cumpitionda ética calcada na relagcdo com o
Rosto como lugar da responsabilidade. Quando oeewdlepara com 0 outro sente-se
interpelado a estabelecer uma relagédo de escutterocucdo com o Rosto. Constitui-se,
assim, um convit@ara se deixar interpelar pelo outro e iniciar @minho de esvaziamento
de si (do ser). Como recorda Levinas em Totalidadafinito, no contexto em que ele
abordava a questdo da saida do eu (hipégpasa)encontrar-se com o mundo como lugar da
fruicdo e do viver das coisas dadas para suaagisf ndo tardard para que o outro apareca
no mundo da satisfagcdo demandando do eu uma piEgEcupela sua vida. O outro irrompe
interpelando o sujeito a fim de que esse o acoltiereca o mundo para o outro de tal modo
gue se institui em primeiro lugar na relacdo comutro uma moral dos alimentos. No
momento em que outrem irrompe diante do sujeitodegem a “ética™* propriamente dita.

E esta, por sua vez, caracteriza-se como movinamteanscendénci& de um eu satisfeito
gue passa a preocupar-se pela fome do outro qust®@ mesmo inaugura no encontfo.
transcendéncia se manifesta na epifaioidrosté®, o ser exterior que se apresenta para além
de sua representacdo ao eu interpela o sujeitadarcda fome do outro. Este cuidado é
nomeado como Desejo do outro.

Nesta perspectiva da ética do cuidado e do desgjossivel dar um passo e perceber
gue intrinseco a ética do cuidado € possivel estmuse uma ética (filosoéfica) da sexualidade
uma vez que o cuidado do outro consiste na pregéopgelo bem do rosto e,
consequentemente, pelo bem do seu corpo com basBPesejo. Entretanto, trata-se
evidentemente ndo apenas de responder ao apetu d®rpo faminto, mas de responder ao
seu corpo sexuado que vive na e da sexualidadée Dexlo, pode-se notar que a ética da
alteridade permite conceber um pensamento da sgxdalfundada no Desejo, o qual se
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caracteriza em primeiro lugar pela humanizacdorde Eaquilo que nele ha de ambivalente e
potencialmente des-humanizante para o sujeito, @aratro e para a relagcédo que nasce do
face a face. A alteridade enquanto saida do “@méindono de si, expulsdo do si mesmo de
sua propria casa com vista a se estruturar conmutalidade do seu corpo ao outro, permite
também pensar que o sujeito em Levinas é congittdcho carne desejante que se oferece ao
outro. O rosto do outro(a) como alteridade intexf@a eu e 0 convida a responsabilicate

a responsabilidade estrutura-se em funcao naoww des do desejo infinito do outro. Nesta
perspectiva, a responsabilidade é concebida coimib redposta ao outro a partir do desejo:
desejar outrem que nao se deixa apreender pedfasat das necessidades de um sujeito que
carece de alimento.

Ora, um dos elementos estruturantes da ética delgtade € o0 desejo e este aparece
associado a responsabilidade. Portanto o desejoagee do contato com 0 outro e que move
a vivéncia da sexualidade aparece nesse horizeateiado ja a responsabilidade. Levinas
recorda que “a expressao que o rosto introduz nodomao desafia a fragueza dos meus
poderes, mas o meu poder de pod®0 ‘eu’ constitui-se como poder exatamente na nzedid
em que essa condicdo lhe é concedida pelo outresta perspectiva, a propria sexualidade
humana também é interpelada a ser vivida como ieswanto de sujeito na entrega ao outro
de seu corpo e sexo vividos segundo a dinamicaseja do outro posto em mim.

Pode-se afirmar a partir das constatacées antergure o tema da “alteridade” em
Levinas tem suas consequéncias para uma éticaxdalidade. A alteridade ética ndo é um
bem soberano nem um dado imediato da consciéraaarieimposta por Deus aos homens,
nem a manifestacdo, em cada homem, de sua autormmia&a €, em primeiro lugar, um
acontecimento. E necessario qugo ocorra ao Eu para que deixe de ser uma ‘fquga
discorre’ e descubra @scrupulo. Este golpe de efeito € o encontro cantm homem ou,
mais exatamente, a revelacdo do rosto [...] Encontr@ce esonhecimento: revelagcdo e nao
descobertd™

Nesse sentido, a experiéncia da culpa e até mesesoradpulo que nasce da relacédo
ética segundo a maneira como 0 outro é abordadm fq€kito, repercute também no
pensamento de uma ética da sexualidade. Afinatperi€ncia da sexualidade gira em torno
da propria Lei do Desejo que advém do encontro ocoautro. Diante do outro (sexo) o

sujeito ndo pode despregar-se da culpa, ndo pelaéague a sexualidade seja culpabilizante,
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mas no sentido de que a sexualidade s6 tem saetdlnente humana na medida em que é
movida pelo encontro, pela acolhida do outro. B [@tessupbe uma disposicdo do eu de
abdicar de sua forga de ser por si que tendea traiutro como objeto ou como propriedade
ou posse, para oferecer-se a si ao outro a finrudeaputro possa viver da oferenda do corpo
gue sou eu para o outro.

Dito de outra forma, a saida para a reconstru¢&ubjgtividade humana que traduza
a disposicdo de um sujeito voltado para a fruic@arero gozo dos alimentos do mundo, esta
alicercada na ética da sensibilidade do corpo pocoom o outro na qual o rosto aparece
falando e interpelando a cuidar de sua vulneraukd O rosto do outro ndo € uma viséo, o
rosto do outro € um ouvir. Ver o outro é ouvir, iolw mandamento “ndo mataras”. Nao se
pode matar o outro, negando o seu rosto. Ndo nmjpdica ser transformador de vida e de
liberdade para o outro, perceber a condicdo do@ugual o eu ndo pode nega-lo, porque este
transcende os seus poderes e por esta razao negnw e sim Outro, plenamente Outro.
Nesse sentido, 0 eu encontra-se diante de um imtdrchdamental que se estrutura nao
apenas em funcdo da ética do Rosto, mas tambéncdalé sexualidade pensada a partir do
encontro com o Rosto. Diante da Lei do rosto gtexdita a violéncia e o assassinato afirma-
se ao mesmo tempo a lei do desejo que orienta@iedo corpo a corpo com o outro para o
abandono da ambivaléncia presente no face a facemd3mo modo uma ética da sexualidade
a partir da perspectiva levinasiana pode estrusgam torno da lei do desejo, isto €, da lei
gue modifica o sentido do querer do eu frente @amou

Assim, conceber a ética da alteridade como umadfila aberta para as questfes da
vida do ser humano, é também abri-la para a dirmehaénana da sexualidade pensada e
vivida de outro modo que o Ser. Pois, pela sexadéd sujeito entra em relagdo com o que é
absolutamente outro, com uma alteridade que intepede o desejo de acolhimento, de
ternura, de hospitalidade, de cuidado do outro comnpo e como sexo. Pela humanizacao do
Eros se permite repensar o sentido da ética dalxde, onde aceitar o outro é cuidar, é
tornar-se responsavel por seu corpo, pela humamidaderos a partir da Lei do Desejo do
outro. Em Levinas, 0 encontro que se da com o m#mé um encontro de interesses, s6 do
gozo, mas de desejo e entrega. Trata-se de recupsignificado de Eros a partir da propria
significagdo do Desejo que se instaura no facea fa

E, pois, na perspectiva do sentido do Desejo eusbtado do outro como corpo/sexo
que Levinas contribui para a reestruturagdo ou pacdnstrucdo de uma nova ética da
sexualidade que se contraponha a tendéncia dacntivea somatica centrada no gozo ou no
prazer imediato marcada pelo espetaculo do copmiaeexperiéncia da sexualidade sem Lei
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e sem Desejo. A revelacdo da alteridade de outoarstitui 0 evento instaurador da propria
ética. Passar ao outro, acolher a sua alteridaidegrelse calcinar pela severidade de seu olhar
que interdita o imperialismo do eu e ordena agast o mortal rito de iniciacdo pelo qual o
sujeito precisa passar para receber a revela¢derdmo do human®’. Ora, no pensamento
de Levinas, a alteridade de outrem parece trazenca interdicdo ao imperialismo do eu.
Tudo o mais é passivo de consumo e apropriacdo,dudais se integra a espessura fruitiva
do mundo.

No entanto, € o rosto como o infinito que signifeada significado a ética da
sexualidade cuja estrutura advém do préprio pens@mético levinasiano. Ora, a ética
fundamentada na Alteridade pretende atingir o dergi o infinito no Rosto do Outro. Na
relagdo, no encontro, o outro é absoluto, ele nénealuzido, por isso ele se torna ‘infinito’,
cuja idéia mantém sua exterioridade. Em termosnaie ética da sexualidade seria o mesmo
dizer que a experiéncia do corpo a corpo com oubr@mbito da sexualidade é vivida em
funcdo da dindmica do desejo — que é infinito —n@meira a interditar a forca do gozo
imediato que o préprio Eros tende a suscitar.

Para Levinas, a “resisténcia éticd’do Outro de modo algum se imporia ao eu pelo
fato deste reconhecer ou projetar em sua alteridaedignidade semelhante a sua propria.
O gue nessa alteridade impde limite a soberaniaud®, antes de mais nada, mas sobretudo,
sua transcendéncia infensa a posse e ao podentidaga de sua presenca forasteira que
ordena o respeito e a justica, o cuidado e a terMNeste viés ético, focado no acontecimento
da revelagdo da alteridade de outrem, este é tesitrilo de cima, ensinando a sua alteridade
e ordenando a justica, e paradoxalmente a sua dtioa se eleva tanto mais majestosa, e
tanto mais imp8e obediéncia, quanto mais animadaobeeza e suplica. O Outro € mais do
gue o eu — pois comanda-o e julga-o — na mesmadmean que é menos — pois suplica os
seus recursos. Somente a majestade ética de optrdenabalar o senhorio ontoldgico do
euzt?

Sem duvida, Levinas concebe a experiéncia da sdadalcomo abertura permanente
e inevitavel ao outro, em sua alteridade. O sujéitodo visa 0 outro a partir de seu mundo,
convertendo-o em luz, conhecimento ou em gozo ds, Enas recebe-o de fora, acolhendo a
auto-expressdo de sua alteridade. Decorre dissd&mpgevem carregado pela exigéncia de

justica quando passa pelo crivo da Lei do Dese@tgm sua origem na ética do encontro
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com o Rosto. Em outras palavras, como a ética sto esta enraizada na fenomenologia do
rosto/corpo do outro, pode-se afirmar que a étcaakualidade também caracteriza-se pelo
cuidado do rosto como rosto sexuado. Configurassemauma ética da sexualidade marcada
pelo cuidado de si e pelo cuidado do outro de nmgu® a significagdo da sexualidade no
amor-eros acontece no seio da relacao desejastgeitm/outrem.

Outra constatagdo fundamental sobre a ética deakdade se delineia a partir da
reflexdo da ética da alteridade. Levinas faz quedtiassociar a ética com a humanidade ou
com outra forma de humanismo cuja origem fundarmsataa relacdo ética. Nesse sentido, a
nova concep¢do de humanismo que nasce da éticaosio permite fazer estender a
compreensao deste humanismo e suas consequénciasima ética da sexualidade. Na
verdade seria 0 mesmo que dizer que a ética dalgkade consiste na experiéncia de outro
humanismo que nasce do encontro com o Rosto gagamto de Eros ser vivido na
perspectiva do Desejo. Ora, se a ética da alteridadperta o eu para a responsabilidade, para
0 cuidado e esses sdo vividos como desejo, no @nuat sexualidade esta mesma
responsabilidade comec¢a na ternura e na caricsteDeodo a ética do rosto esboca uma
resssignificacdo da sexualidade que afeta tantgetics o outro e a prépria relagdo que nasce
do vinculo carnal que se estabelece na relacdcadepelo desejo, pela caricia, pela volupia

gue desemboca na ternura pelo outro.

2.2.3. A Etica da sexualidade como Etica do cuidado

“... E na ética entendida como responsabilidade sgiéunda o
proprio nacleo do subjetivo [...]; a responsabil@&anao é um
simples atributo da subjetividade, como se estxjgtisse nela
mesma, antes da relagdo ética. A subjetividadeén@m para
si; ela é, ainda uma vez, inicialmente para um @utf*

No decorrer deste capitulo, insistiu-se sobre avagicia da antropologia do corpo
levinasiana, em Totalidade e Infinito, como possibile ética do ser tornar-se realmente
mais humano nas suas relacdes, acolhendo e destmbroutro como dom. No pensamento
levinasiano o outro é dado como corpo, proximo, cafteridade, relagdo ao rosto e contato
gue se aproxima desaloja o eu. Esta aproximacéo do outro faz quoemse instale no eu a
nao-indiferengca pelo outro que confere uma formatiquéar de se conceber a

responsabilidade, a sensibilidade, a ternura e idado na relagdo. Nesse sentido, a

Z3E|, p.1. Entrevista a Philippe Nemo, realizadal®®1.
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antropologia do corpo que tem origem na relacéaimb@ com a imediatez do Rosto feito
carne, repercute sobre a propria compreensao ificigéo da sexualidade como tal.

Na antropologia que se fundamenta na relacéo fémeeaadvém o sentido do ético, a
saber, o principio ético absoluto a partir da @acom outro esta posto no ‘cuidado do
outro’. Dele decorre uma responsabilidade incoodmia e infinita estruturante da
subjetividade humana em todos os niveis de sudidd€le. Trata-se do cuidado como
fundamento para qualquer compreensao do ser hureagoanto corpo e sexo. Portanto, este
modo de ser mediante o qual o eu sai de si patarsar humanma hospitalidade e no
acolhimento do outro, implica numa “ética do cumadjue por sua vez, encontra na
sexualidade uma forma explicita e concreta de salizacdo ética. Se no ‘cuidado’ 0 eu se
centra na relagdo com outro e a assume como loegaesvelo e da solicitude, da preocupacéo
e da inquietacdo, da atencao e da ternura pelo eytela prépria relacédo, disso decorre que a
ética da sexualidade realiza este cuidado no sedBdfazer com que Eros passe do mero
prazer para o Desejo terno pelo outro.

O cuidado se constitui como uma presenca ininteayugn cada momento e sempre,
na existéncia humana e, portanto, o cuidado signdo ponto de vista sexual, o cuidado pela
des-erotizacdo de Eros daquilo que ele tem de desmamte. Os significantes fundamentais
da relacdo fazem com que o querer concupiscengep@ge ter origem em Eros) se desloque
pouco a pouco para o sentido de um querer marcaldodesejo do outro de modo a se
superar toda forma de violéncia sexual que prodadembivaléncia de Eros. Somente a partir
da estrutura do cuidado cujo sentido enraiza-seétita do rosto, pode levar a termo a
realizagdo de um humanismo que afete radicalmentgdprio sentido da sexualidade
humana. Pois, pelo cuidado se chega a uma sindeceraatica com o outro(a), numa relacao
amorosa e terna em que a sexualidade jamais péededo que se estabelece em Eros entre a
volupia e o desejo.

Portanto, a partir da ética do cuidado que se deadam responsabilidade pelo corpo
e pelo sexo do outro desenha-se a possibilidades@aualidade afirmar-se como realizac&o
da ética do rosto como ternura e fecundidade. Desta, o cuidado constitui-se, no nivel de
Eros ou da sexualidade humana, como abertura eroongso com 0s corpos (do eu e do
outro), a ponto de se poder superar a banalizacdesumanizacéo e a relativizacdo do sexo
pelo sexo. Gracas a ética da sexualidade origigadancontro com o corpo do outro o
cuidado de Eros configura-se como cuidado da huwadai do sexo do sujeito e da
humanidade do sexo do outro.
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Afinal o corpo assume uma das suas dimensdes fuaidais na propria experiéncia
do sexo e esta se condensa na histéria de Eras.UEsha por sua vez, diz-se no drama
humano vivido de maneira ininterrupta como passag@mwollpia para o desejo e do desejo
para a ternura. E a responsabilidade como exp&i@morosa da humanizacdo de Eros
constitui-se como orienta¢do ou significacdo Ultadaaetica da sexualidade quando pensada a
partir da relacdo com o Rosto. Em outras palagragas a ética do cuidado do sexo, o0 sujeito
cuida do desejo de si pelo outro e do outro engudesejante a fim de que ele ndo se trate
como objeto na noite escura de Eros. Trata-seamortde uma ética da sexualidade em que a
histéria e as escolhas, os atos e experiénciagxal&glade vdo se estruturando pouco a
pouco em torno do Desejo e da Justica.

Reconhecer que o rosto do outro é o ponto dedpade uma nova ética da
sexualidade significa admitir que a Lei do Rost@ duterdita a violéncia e o assassinato
evoca o carater social da sexualidade como lug&andarnacdo da Justica. A sexualidade é
em certo sentido interpelada a ser vivida como répeia da justica aplicada a Eros. Isto
significa concretamente que uma ética da sexualidadtrada na relagcdo com o outro deve
também proteger a sexualidade de toda violéncisepte em Eros. Deste modo a caricia e a
volupia que acontecem na intimidade dos corposije sentido aparece no Desejo, evoca a
necessidade de que o Desejo se temporalize. Edstoorre no @mbito das instituicdes justas
asseguradas pelo Direito.

Neste contexto, a ética levinasiana da sexualidaddsta como algo vivido na
sensibilidade corporal de uma exposicao constanteuro e da urgéncia de se fazer justica
ao rosto e o corpo de outrem, uma vez que Eros pedfigura-lo. O respeito ao outro
enquanto outro, a alteridade que questiona ositabfedo Mesmo clamando por justica,
aparece como uma das tarefas fundamentais dadé@tisaxualidade. Se a alteridade é ponto
de partida para a edificagdo da ética, por outo,l@ responsabilidade e o cuidado pela
sexualidade € o ponto de retomada do sentido de Nmentanto, diante do risco da injustica
gue pode nascer de Eros cabe a ética questiorginado absoluto do Mesmo, apontando
para uma saida que ndo seja a reducdo do outrgta die gozo, principalmente quando se
trata da sexualidade na qual a vollupia ou o préazeonsiderado elemento constitutivo da
mesma.

A ética, para Levinas, deve realizar o caminhara@estendéncia ao infinito que evoca
0 rosto, ao que nao pode ser reduzido a esferbjeiavidade. Portanto, a ética da sexualidade
derivada do pensamento levinasiano se revela candgrertinéncia para a cultura somatica
e performatica do sexo na contemporaneidade. Swmlorefuando 0 corpo € 0 sexo insistem
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em se tornarem banais, objetos manipulaveis. Naaaa que Levinas tenha feito grande

esforco de associar ao cuidado do outro a dimets&antidade. Se o outro, a saber, 0 corpo
e 0 sexo do outro, se desvelam diante do eu conte &e Desejo e a0 mesmo tempo como
alvo de direitos — deve ser respeitado, considegagidorizado como outrem em Seu Sexo — 0
outro evoca santidade gracas ao fato de ele se darretirar da relacédo e de tudo que diz
respeito a experiéncia sexual.

A ética do rosto proposta por Levinas, sobretudotempos de critica a técnica, a
midia e a reificacdo do homem e da mulher, despartaa valorizacdo do outro como aquele
que se retira da relagdo a ponto de redimensiarta telacdo, inclusive aquela que diz
respeito a sexualidade. Nesse sentido, pelo fato detro ser da ordem daquele que esta
separado do eu, resta compreender que mesmo ndéegfe erdtica continua aberto um
espaco insondavel para a relacdo de modo que wmlsel® Eros vem da santidade como
caminho em que o outro inspira o0 sujeito a buscgeln cessar no interior do préprio Eros.
Deste modo, a ética da sexualidade a partir doaps#sto levinasiano aponta para a
dimensdao espiritual fundamental da sexualidade hama

Na ética do cuidado (do sexo) do outro a éticeestaadidade estrutura-se em torno do
amor (dom) ao outro pelo fato de o outro sepamadmper na relagéo. Ele inspira o sujeito a
transcender 0 gozo que traz a volupia para entranundo do desejo que realiza a santidade
ja presente na propria experiéncia humana da séadael Como a ética da alteridade é
marcada pela visitacdo do outro, a ética da sedadsdi estrutura-se em torno da resposta do
ser humano a santidade de outrem. Esta respostantmose diz como amor pelo outro como
proximo e distante. Nesse modo de amar, encont@avée que conduz o homem e a mulher
para a infinitude do amor originado do Desejo. Waarige-se como critico de Eros quando
este tende a reduzir-se a temporalidade do mesrfivapise na imediatez do gozo.

O amor do ser humano pelo seu préximo (sexuadmadtarefa que redime o eu do
gozo de tal modo que amor configura-se como ewdataropria redencado do que em Eros ha
de fatal e violento. E na analise da geracdo dw,fib terceiro na relagdo, que Levinas
enfatiza o carater amoroso da sexualidade na geajeito e o outro se voltam para aquele
gue ndo é o pai e/lou a mae. Estes se véem dianteraro, o filho, que como tal é o
préximo e o distante (alteridade para o casal) silss genitores. Trata-se do filho que
completamente outro do eu-tu. Este terceiro intarmonstantemente o casal para a
fecundidade que deve sobrevir do desejo que moetagido bem como o cuidado amoroso
pelo terceiro uma vez que ele anuncia o amor péanade Eros.
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Enfim, a ética da sexualidade que tem origem negreento levinasiano aponta para
a centralidade ao cuidado de si e do outro notandau sexo. Este cuidado é movido pelo
desejo e pela justica a ponto de se poder renuaciantade de poder que instaura-se com
facilidade no @mbito do sexo em funcdo da ambicidéde Eros. Como ja foi assinalado esta
vondade de poder sexual sobre si e sobre o oudtz teido a objeto de consumo devido a
imediatez do gozo como uma das dimensdes de Ergmis= do cuidado do desejo e o
respeito pela diferenca do outro (direito e ju3t@gae vem assegurado o sentido humanizante
da sexualidade.

Esta perspectiva aberta pela filosofia levinasianastra-se relevante para a
compreensao da experiéncia e dos discursos da Idiexiea no contexto da cultura
contemporanea. Do mesmo modo, pode-se afirmar gtieaasexual do cuidado e do respeito
pelo outro permite refazer o percurso de uma étigldgica (cristd) da sexualidade na medida
em que 0 pensamento levinasiano aponta para osipaim significantes e valores
inesgotaveis da sexualidade humana quando pendadala relacdo ética primordial que se
estabelece entre mim e o outro.

Tendo presente os elementos de uma ética da stadmlque se esboga no contexto
da ética da alteridade, trata-se agora de dar umo passo. O terceiro capitulo visa
exatamente a refletir sobre o impacto da éticaedaadidade sobre o cristianismo. Procurar-
se-4 mostrar como a ética teoldgica da sexualidadmntato com 0 pensamento levinasiano
vé-se interpelada a voltar as suas raizes bibkcaantropolégico-teoldgicas afim de
reconstituir a base de uma ética cristd fundametaasexualidade que leve em conta os
desafios da cultura somética contemporénea e quereseerto moralismo que acabou por
comprometer a novidade da visdo cristad da sexuliddvinda da Revelacao.

Como ja salientou-se nos passos anteriores, Lewf@®ceu-nos uma estrutura
filosofica da ética da sexualidade articulada engdio da interface que o fildsofo estabeleceu
entre a fenomenologia do eros e a ética do Rosimoao ha relacao fora do face a face e
do corpo a corpo, uma ética da sexualidade dewsapgaslo crivo do cuidado e da protecéo
da humanizacao de Eros. Eis, o horizonte abert pahsamento levinasiano a respeito da
significacdo humanizante da sexualidade. A luz eldssrizonte pretende-se repensar o
sentido da ética da sexualidade teoldgica cristilgue em conta os desafios internos da
teologia moral e os desafios que vem do propridecém da cultura do corpo e do sexo da

contemporaneidade.
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CAPITULO 3

3. A ética teoldgica da Sexualidade a luz das co ntribuicbes de

Levinas

“Deus ndo pode dizer-se em plenitude, Deus néo pode-se
teologicamente em um tempo em que n&o reina atidéele
nas relagdes humanag*

O objetivo deste capitulo é refletir sobre o sentith ética da sexualidade para a
contemporaneidade a luz da revelacdo cristd. Rietem articular a essa reflexdo as
contribuicbes do pensamento levinasiano sobre pocero sexo, ou seja, da pessoa como
relacdo com o outro.

E o mistério da pessoa que deve estar na baseddeéta teoldgica cristd da
sexualidade. Sendo um bem concedido por Deus, aak#ade humana é destinada a
expressar o dom de si através do qual a pessaalagdo com o outro, pode realizar-se de
maneira verdadeira. Ao ser vivida como dom selaglo Rspirito, a sexualidade se torna um
caminho de percepcéo da presenca de Deus e comuaehamor entre as pessoas. Ela
expressa e realiza o mistério integral da pessoarporada a Cristo. Sera necessario, a partir
desse caminho, dizer a cada ser humano quem eleoétear-lhe a verdade sobre o0 seu ser a
luz do mistério da Criagdo e da Redencao em Cristo.

Entretanto, a leitura de Levinas possibilita realiam didlogo fecundo com a cultura

bY

contemporanea e somatica, e, a partir da fenomgiaolde Eros associado a ética da
alteridade, perceber como o cristianismo é instigadreelaborar uma ética teoldgica da
sexualidade.

Nesse sentido, a ética da sexualidade levinasidieeece alguns elementos
indispensaveis para se pensar uma nova visao go eaito sexo em funcéo de categorias tais
como criagao, redencgédo e santificagdo. Em outrdasnaa, o fildsofo expde a dimenséo ética
da sexualidade humana levando em conta o significaldcional da condicdo sexuada do ser
humano, do caréter ético do cuidado e do respeltoqutro.

Tendo em vista que a proposta da ética teolégistacda sexualidade visa a
recuperacdo do carater relacional da pessoa, &ebastabelecer uma interface entre a ética

da sexualidade levinasiana e a visdo da ética giealocristd. Essa interface se deve

214 \/AZQUEZ MORO, UlpianoEl Discurso sobre Diogen la obra de E. Lévinas. Madrid: UPCM, 1982, p.93.
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primeiramente aos elementos da fenomenologia des Eomo a caricia, o desejo, a
hospitalidade, o feminino, a fecundidade, a tereusacuidado. Ora, uma ética da sexualidade
crista € interpelada a recuperar esses elemergostds pelo pensamento levinasiano.

Em segundo lugar, a ética da sexualidade cristét@ada a recuperar a dimensao do
cuidado que se origina da relagcdo com o rosto/cdopoutro (a). Portanto, com este capitulo
pretende-se chegar a um sentido novo para a déicexlalidade cristd uma vez que, na
perspectiva levinasiana, a ética da sexualidadeesstolta a uma significagdo profética ou a
um alcance messianico, pois, o filho aparece corteraeiro da relagdo a ponto de salvar a
propria relacdo de encapsular-se no eu-tu senedieid

Deste modo, a partir do confronto com o pensamieninasaiano da sexualidade a
visao crista do corpo e do sexo podera voltar as gizes biblico-antropoldgica e recuperar
o sentido da vida e da vocacdo da pessoa coma@oetarpsistente A sexualidade, como
forca da pessoa, como relacdo corpo a corpo conutm,oabre-se ao dinamismo da
maturidade e integracéo pessoal, edifica o ‘entléea realizar a abertura da pessoa ao mundo
do ‘outro’, ao social, as relagcfes interpessoa&o Ne pode entendé-la partindo de uma
consideracao reducionista e redutora. O corpo reepa pessoa e a sexualidade ndo € objeto
do qual se tem de extrair 0 maximo prazer possivel.

Isso ndo quer dizer que o prazer ndo acompanhaualskde. Toda relagdo com o
‘outro’ é matizada pelo tom do sexual. A sexualaddimana - por sua peculiaridade
extensiva e ‘deslumbrante’ - da colorido a todasrelacdes interpessoais™> No entanto,
uma relacao a dois supde uma linguagem humana aie o guiada unicamente pela forca
do impulso biolégico e do legalismo formal, masuasisia pelas camadas superiores da
pessoa, personalizada e personalizanfe® Na sexualidade podem aflorar diversos desvios
de sentido e valor que contrariam a verdadeiragbdscunidao intima, de comunhéo, doacao,
cuidado, responsabilidade e aceitagdo do outrderedte. Todo desvio deste sentido destroi
a sexualidade como linguagem de amor.

Assim, este capitulo abordar4d como a ética teadgncebe a humanizacdo da
sexualidade através de seus significantes quesysowrez, ja estdo presentes na Revelagcado
cristd e sdo desenvolvidos na antropologia do cdepoevinas. Mas, no caso do cristianismo,
a Revelacéo crista fala do ser humano do pontdstie ndo apenas filoséfico, mas também
teoldgico, e ao falar do corpo e do sexo ndo peedésta a humanidade/divindade de Cristo,

plenitude da revelagéo de Deus. E nesta esteiraatface entre o filosofico e o teoldgico em

215 VIDAL, Marciano.Para conhecer a ética crist®d0 Paulo: Paulinas, 1993, p. 255.
28 VIDAL, 1993, p. 255
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funcdo do corpo e do sexo humanos, que se podeavanmostrar como a filosofia
levinasiana interpela a voltar a novidade da viedstd do corpo e do sexo. Esta visao,
infelizmente, acabou por ser esquecida pela temlogiral da sexualidade na medida em que
ela se distanciou da antropologia biblica e daoantogia teoldégica que procede da
encarnacao do Verbo, bem como, do Mistério Pasc@lrito interpretados na perspectiva de
seu impacto sobre a corporeidade e consequenteraehte a vivéncia cristd da sexualidade.

De inicio, se verificara que a antropologia cradacorpo e do sexo, encontra uma das
suas matrizes na antropologia biblica na qual ha ui®do do ser humano corpo-alma-
espirito. Em seguida, buscar-se-a articular a Vighlica do corpo a antropologia teoldgica
que trata dos eventos da revelacdo crista da oridg@dsalvacéo e o chamado a santificacao.

Se a ‘cultura somatica’ e a ‘moral do espetacwdfoncam a perda da encarnacdo da
sexualidade, por outro lado, gragas a humanidad&id® pode-se construir ou reconstruir o
sentido da ética cristd da sexualidade humana, gpsisxualidade é da ordem da categoria
antropolégico-teologica da criagdo e da salvac@uslrria o ser humano na sexualidade e
esta faz parte da criaturalidade enquanto dimersfoanizante e a ser humanizada
continuamente com criatividade. E o ser humanouaarslacdo sexuada com o outro se
configura com Cristo, sem sacralizar o sexo. Afiralsexo é da ordem da criacdo e a
criaturalidade significa separagéo/alianca do ©ri@dm a criatura.

Nesta perspectiva, ao encerrar o capitulo, deve-s@mpreender que a revelacdo
cristd do corpo e do sexo expressada na antropoloifplica e teoldgica desvela uma
sexualidade voltada para a alteridade do outroneafmentada no Cristo. Retomando a
contribuicdo do pensamento levinasiano da sexwldid@e instiga o cristianismo a retomar
aquilo que é fundante na Revelagéo a respeito @aiarrevelacdo do sentido do corpo e do
sexo na tentativa de, ainda hoje, conceber a t&tiddgica da sexualidade na medida em que
urge superar os dualismos, os tabus e entravesomdaos a sexualidade vividos na cultura
hodierna. E possivel também enfrentar os desadi@snbiguidade de Eros em busca do novo
sentido da ética teoldgica da sexualidade que ejaadealista ou que ndo leve em conta que
Eros é da ordem do Desejo, mas ao mesmo tempooéddm do gozo ou do fechamento
egoico do individuo que pode fixar-se no prazediat® ou na aderéncia a frruicdo que traz a
volupia.

Enfim, este novo sentido da ética teoldgica cdst&exualidade critica ao seu préprio
percurso, enquanto distancia-se das fontes anémipak, biblicas e teoldgicas da visao de ser
humano da Revelacdo de Deus em Cristo, passa petode ser reconstruida como uma

ética responsavel diante do rosto de qualquerwseaaho, uma ética relacional que implica na
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emergéncia do humanismo, na cumplicidade, na idéde dos corpos, na ternura, no desejo
e no prazer. Pois, lembra Levinas cuja visao é eotiffpada pela visédo biblico-antropoldgica
cristd, sem relacédo e sem o face a face com o autiorpo e o0 sexo se desfiguram. Ora, se 0
corpo/sexo nao se relacionam com o0 outro como ¢s#R0, 0 sujeito ndo é capaz de desejar
e de amar bem como ndo permite ser desejado e gme@loutro. Neste sentido, o corpo e o
sexo vao sendo desfigurados e des-humanizadosrexaa entrando no movimento que se
opde a visdo biblica e antropoldgica da revela¢&tic

3.1. A Revelagéo Cristd da Sexualidade frente & Qura Somética

A luz do sentido que o corpo e o sexo adquiremtioa da sexualidade levinasiana é
possivel voltar os olhos para a teologia crist@oeyrar recuperar as categorias biblicas do
corpo na tradicdo judaico crista a fim de mostoane elas sdo fundamentais para reelaborar
uma ética teoldgica genuina e atual da sexualidade.

A revelacéo cristd biblico-teoldgica oferece ummpeensao da sexualidade humana
mais harmonicamente integrada a cultura atual.Udaosiginalidade, a sexualidade precisou
se livrar dos entraves miticos e assumir uma cordigio humana ja que precisou humanizar
0 sexual e convidar o ser humano para sair desnme

Deste modo, a revelagcdo cristd desempenhou umadudesmitificadora, néo
exatamente em relagdo aos mitos e ritos de culpuiadtivas, mas em relagcdo as formas de
‘neo-sacralizacdo’ do sexo. A valorizacdo da sedadé aparece tanto na cosmoviséo crista
guanto na concepc¢éo de Levinas como possibilidadendontro e de abertura ao outro, de
amor e responsabilidade do ser humano diante dm'pdo corpo do outro.

No contexto da sexualidade e da pessoalidade, @ aocupa um lugar central na
teologia crista, pois a partir da encarnacédo ddbd,eDeus assume um corpo elevando com
isso a dignidade da natureza humana.

Porém, diante da visdo “p6s-moderna” do corpo esgtada no primeiro capitulo
desta pesquisa - parece que esta ocorrendo umspooitererso. Aquele corpo humano que
foi elevado depois de ter sido rejeitado historieata e escondido comeca a perder ndo so a
sua dignidade, mas as relacbes da pessoa humana samdo e com o préprio corpo sao
alteradas, ndo h& implicacées de compromisso ensapilidade.

Entretanto, a ética teoldgica e levinasiana téncyramlo resgatar o valor e o sentido
da sexualidade, trata-se de entender au® ‘pode haver nenhum ‘conhecimento’ de Deus

separado da relagdo com os honfeasao essas relacdes que t&ms conceitos teoldgicos
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a Unica significacdo que comportaft’ Deste modo, como o significado do corpo humano
sofre modificagbes de tempos em tempos e cada essasl modificagbes vem seguida de
consequéncias que exercem forte impacto sobre agfirario” do corpo e sua compreensao
na atualidade, o ser humano “pés-moderno” plasmoangnua a plasmar o significado da
sexualidade.

Embora a revelagéo crista ja traga em si uma caadievada do significado do corpo
e do sexo, é necessario atualiza-lo e (re) signifigpara a cultura contemporanea, pois, desde
o inicio, o cristianismo coloca o corpo humano caen® central da salvacdo. A encarnagéo
do Verbo eleva a natureza humana, e o mistérioapdscCristo, como doacao total de si,
abre uma nova perspectiva para o corpo humanessanreicao.

Todavia, ‘4 revelacdo é sempre acontecimento afugl®®

, um processo dinamico
de um Deus que se comunica na totalidade feitaltdedade e se serve de situacoes,
caracteristicas, histérias e categorias humanadvéMcia da alteridade é o grande projeto de
Deus para as relagdes humanas. Durante toda aidhidtd humanidade, Deus serviu-se de
situacdes e de pessoas para comunicar-se, e @satvan torna-se clara quando Ele envia a
humanidade seu Filho, Jesus Crisfoyerbo feito carne e pessoa, enviado como “homesn ao
homens™®° Nele, o ser humano é assumido como pessoa e Emidahcomo um ser
marcado pela relacionalidade, capaz de constraicdes e comunhdo, mas, também, um ser
inacabado, convidado ao crescimento e aperfeicdansentinuo$

Deus se deixa mostrar na pessoa de seu Filho. demaaevelagdo atinge sua
plenitude e o Evangelho cumpre a Escritura. Jesugpda sua vida, revela o rosto de Deus,
num dialogo progressivo com o ser humano. O Deredado por Ele € Trindade, é relacao, €
comunhdo. E essa comunhdo s6 pode ser realizadaa@ entre diferentes, ja que alteridade
é a maneira de ultrapassar o fechamento de si nféénio entanto, o ser humano foi criado
para o dialogo, para ser em comunhdo, como condicigpensavel para a realizacdo de sua
propria natureza. A alteridade em Deus é€ rica dédses e introduz o homem e a mulher na

dinamica de um convivio marcado pela fecundidadeelacées da sua existéntia.

27T p. 65
212 QUEIRUGA, A.T.A revelacdo de Deus na realizacdo huma®@o Paulo: Paulus, 1995, p.414.
Hb 1,1-2
220 BECKHAUSER, A. (org.)A carta a DiognetoTraduzido do grego pelas Monjas Beneditinas dadibde
Santa Maria. 2. ed. Sao Paulo. Petropolis: VoZ84,1p.24.
221 AGOSTINI, N.Introduc&o & Teologia MoralO grande sim de Deus & vida. 22. ed. Petréyigtigsora Vozes,
2005, p. 99.
222 E| pp. 48-49
23py 2
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Na perspectiva do pensamento levinasiano, a a@&edo outro enriquece a teologia
ao enfatizar que o ser humano sé se constitui dahmm face a face e no corpo a corpo com
0 outro. Desta relacéo decorre um projeto de msta; partilha do mundo pois, deixar que o
outro se mostre e o interpele é entrar na dindddcmanifestacdo do Outro divino, do Deus
criador??*

Desse modo, a suprema revelacdo da sabedoria de m2etistoria da salvacéo
encontra a plenitude no homem Jesus de Naz&té.é& a Imagem do Deus invisivel, o
primogénito de toda a Criatura™®® Com a revelacdo em Cristo, a sexualidade se reviefa
uma ruptura com certa forma de sacralizacdo doocotpdas forcas vitais. O corpo e a
sexualidade sdo remetidos a responsabilidade dousesino: entram em uma historia e, nao
sdo compreendidos como estranhos a vida diving, peils ndo cessa de se relacionar com
esse ser, que suscitou fora défeA sexualidade humana se revela como uma forca de
encontro, um dinamismo de abertura, comunhéo eaée/cade.

Hoje, no contexto da Cultura Somatica, nota-seeyigtem muitas frentes de debate
sobre as questfes da sexualidade. E facil ver etesdnterpelam a revelacio e a ética crista,
ou cristianismo, seja porque exigem uma intervengamespeito da superacdo da visao
reducionista da sexualidade na moral cristd, s@ejye muitos tabus a respeito da
sexualidade que foram refor¢cados pela moral seaidlica € colocada hoje em questdo pelos
proprios fiéis quando lhes toca viver de maneicaifida a sexualidade segundo as categorias
antropolégico-teologicas da revelagdo cristd. Ppténclaros sinais da moral renovada de
apresentar a ética da sexualidade teoldgica deirmaameecuperar com coragem o valor do
prazer, a beleza e a importancia do corpo no ctnigx historia de Deus com os homens.
Neste sentido, a ética filoséfica da sexualidadeiriasiana ndo deixa de ter exercido forte
influéncia sobre a volta a visao biblica e teolagia sexualidade na medida em que Levinas
também foi influenciado pelo Talmude e sua tradiéfica de interpretacdo dos relatos da
criacao do Antigo Testamento.

Por outro lado, se hoje a midia e a publicidadsisiem em minar a percep¢édo da
grandeza do homem e da mulher, sem parecer saivaEgenurge personalizar o préprio ser
humano e encara-lo dentro da “revelacéo cristd"cceen Unico, digno e sujeito ao processo

de amadurecimentd’ Um ser relacional, que pode cuidar de si e dooowte libertar do

224 AGOSTINI, N. Teologia Moral:0 que vocé precisa viver e saber. Petropolis: ¥,az@97, p.44.
*%Col 1, 15

2261 ACROIX, 2009, p. 151

22T MOSER, A.O enigma da esfinga sexualidade. Petropolis: Vozes, 2001, pp. 67-76
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prazer da escraviddo biologica finalistica e oaemista libertacdo para a producdo de vida
humana mais plena na dindmica pessoal e na vidaetsubjetividade.

Portanto, pelo corpo, homem e mulher se oferecetnamente, numa entrega que vai
muito além do prazer fisico, que abraca o todoesmga. O Criador, ao fazer o homem e a
mulher a Sua semelhanca deu-lhes um corpo digpata que cada um, na sua unidade,
possam se oferecer ao outro.

Na fenomenologia do eros, pensada a partir da é@caexualidade levinasiana,
homem e mulher se unem para constituirem uma cdmwuaberta a vida, na caricia, no
desejo, na ternura, no cuidado e na concretizag@na verdade como imagem e semelhanca
de Deus. Os corpos que se unem na atitude de oéefifaoca também sao fonte de prazer,
mas nao se pode pensar que seja verdadeiro unr plestigado do resto dos sentimentos e
aspectos de cada pessoa envolvida. O verdadeimalpaca a pessoa toda e nunca apenas o
seu corpo. O corpo é sacramento da pessoa. Eplénamente humana a relagdo sexual que
ndo envolva a pessoa toda, com sua maturidadérihie valores.

Na revelacao cristd da sexualidade n&o se podgatesl agir do seu significado, o
prazer corporal do sentido da vida, o corpo daaamta sexualidade da personalidade. Tudo
0 que seja verdadeiramente humano s6 pode seo\pléthamente através da graca redentora
de Cristo.

3.1.1. O corpo e a Sexualidade humana na Criacdantropologia Biblica

“Deus disse: facamos o homem a nossa imagem, coSsan
semelhanca, e que eles dominem sobre 0s peixesam@am
aves do céu, os animais domésticos, todas as éetados o0s
répteis que rastejam sobre a terra. Deus criou mém a Sua

imagem, a imagem de Deus Ele o criou: homem e milee

os criou”. 228

Levinas ao pensar o humano a luz da fé bilfita como sentido primeiro, mostra a
ética como revelagdo do humano, corpo e sexo,izxalato toda acdo pedagogica de Deus na
criacéo.

A ética teoldgica cristd pode recuperar esta petspeao recordar que Deus, na sua

totalidade, cria por amor o homem e a mulher airsagem e semelhanca para a comunhdo,

228Gn 1,26-27

22 | evinas, filésofo judeu, mantém sempre um discdilssofico, mas o seu pensamento faz referéncias a
Biblia (Torah) no texto hebraico e a Tradigao redainVAZQUEZ, Ulpiano Moro. Sintese. Belo Horizonte

32, n. 102, 2005, p. 86.
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visando uma doagao de si que nao o enriquece, eresnth riqueza. O ser humano surge
como ponto culminante de todas as coisas criadagpleta a criagdo. Deus cria 0 homem e a
mulher, como seres sexuados, diferentes e capazamd relagdo especial com Ele, uma
verdadeira comunhéo. Criando-0s, corpo e sexo,fesi@ise 0 ser pessoa, homem e mulher,
com o valor e a dignidade da sexualidade humarsa isntidade sexual é determinante para
gue o ser humano possa se sentir diante de alguénpembora “carne da mesma carne”, é
diferente.

No entanto, se 0 ser humano € imagem e semelhanfzeus, ele € uma unidade
composta, total, com um sentido teoldgico, que leapa Beleza e a Verdade de Deus. E
possivel e necessario, nessa perspectiva, falaogho como sacramento da pessoa, ou seja,
tudo no homem, na unidade que o constitui é charaadmar visivel o Mistério invisivel de
Deus. Qualquer falar sobre a sexualidade que né&ueafjue tudo que se refere a qualquer
aspecto do homem, sé tem sentido quando leva eta aatignidade e a totalidade da pessoa,
teria dificuldade em perceber o seu significado

Assim, a sexualidade apresenta-se como algo aghrdo como dom do Criador e a
ser vivida conforme o designio ou projetie Deus. O relato inicial da criacdo tenta
desmistificar a sexualidade e apresenta 0 sexo compresente de Deus, ndo pertencente ao
mundo dos deuses, nem considerado um dado profaovinculado ao Criaddt®

Neste contexto, a criacdo do ser humano surgiu damo de uma decisao de Deus,
um desejo profundo, como toda a natureza o é. Sersem a criacdo do homem encerrou-se
o primeiro ciclo criador de Deus. Quando olhou pareesultado, Ele se alegroii’ Esse
principio da criagdo pertence a uma antropologégaada e leva ao tema da “pessoa” e ao
tema do “corpo-sexo”.

Se, de fato, a revelacdo tratar do sexo sem agefisa destruida toda a adequacédo da
antropologia, que se encontra no livro do Genékisuma relacdo entre o mistério da criacdo
como dom que brota do Amor e aquele “principio”tifieante da existéncia do ser humano
como homem e mulher, em toda a verdade do corpo gexlo em ambos, que € pura e
simples verdade de comunhdo entre as pessoas. @Qogmianeiro homem, a vista da mulher,
exclama: & 0sso dos meus ossos e carne da minha t&fieafirma simplesmente a

identidade humana dos dois.

230 AZPITARTE, Eduardo LopezSimbolismo de la sexualidad humaraitérios para uma ética sexual.
Santander: Sal Terrae, 2001, p.61.

21Gn 1,31

22Gn 2,23
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Esse inicio beatificante do ser e do existir do éimmcomo homem e mulher, esta
ligado a revelagdo e a descoberta do significadccatpo, oportunamente chamado de
“esponsal’. Consiste em apresentar o homem e aemuedm toda a sua realidade e verdade
do seu corpo e sexo, “estavam nus”, e, a0 mesmootema plena liberdade da constricdo da
sua sexualidade. O corpo humano, com o0 seu sest@ masculinidade e feminilidade, visto
no mistério da criagéo €, ndo s6 a fonte de fedadéi e procriacdo, como em toda a ordem
natural, mas também acolhe em si - desde “o pioicip o atributo “esponsal”’, ou seja a
capacidade de exprimir o “amor”, aquele amor emajpessoa se torna dom e — através deste
dom — atua o sentido do seu ser e existir.

Se 0 corpo humano exprime a dimensdo essenciadsk® € porque também ele é
reflexo do amor criador. Assim, a Criagdo - maisgde um momento de revelagao divina -
tornou-se um processo que conta com a participhgémana, um desdobramento de uma
alianca e de um compromisso. Nela, a diferencaasee@ta no ambito da légica do amor
como oferta. Isso implica que a consciéncia darelite corporeidade de homem e mulher
conduz a muatua atracdo e, no plano de Deus, naoehliuma constricdo, s6 se realiza
plenamente na mutua doacdo. Fruto da vontadegetgé do ‘eu’ que encontra no outro
aquele a quem se pode oferecer e com quem podgaraaha nova unidade. Na base dessa
comunhdo estd o amor reciproco entre a pessoa hemgmssoa mulher. O corpo exprime a
pessoa e a unidade das pessoas também se exprimielade dos corpos.

Deste modo, a unidade que se realiza através @m éodica, desde o inicio, ndo
apenas o corpo, mas também a comunhdo encarnadzesssas, a nova consciéncia do
sentido do proprio corpo, sentido que se pode derai como enriquecimento reciproco.
Pensar esta comunhdo de pessoas implica que,edatehaja a consciéncia da vontade de
enriguecerem uma a outra e uma disposicdo conchetmanamente decidida, de se
oferecerem. A partir do fato de existirem criaturasde se conclue a gratuidade com que
Deus criou tudo e, em especial, o ser humano, ssdira conviccdo de que o especifico da
imagem de Deus é a oferta gratuita do ser e alplidzile que desse amor surjam novos
seres. Se tudo foi criado por amor, também o homesanmulher encontram a sua plena
humanidade no dom reciproco e fecundo.

Portanto, o sexo é inerente ao corpo e nao podergendido como um aspecto
exterior da pessoa a maneira do platonismo quata ¢omo um peso, nem na perspectiva
materialista que o trata como o tudo da pessoafafey do corpo, se fala da unidade
complexa que constitui uma pessoa humana. Desdaes@mmistério do ser humano esta no

fato dele ser como que uma criatura intermédia:ocosnanimais, vivem num corpo; Como 0S
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anjos, louvam a Deus. Com frequéncia pensou-sea nassiplexidade numa perspectiva
dualista, mas alma e corpo nédo sédo duas partesndenh, S840 0 mesmo ser, a mesma unidade
complexa. S0 Tomas confirma essa perspecticaramaijue © homem nao é apenas uma
alma espiritual, nem apenas o seu corpo. Ele éeme@mposto de um corpo, como principio
material, e de uma alma, como principio formal. a0 destes dois principios € imediata,
pois assegura a existéncia de uma substancia unmiea, ndo apenas a unido e a
colaboracéo de dois seres?®

Contudo, uma nova maneira de olhar para o corgEirma sua importancia e faz ver
como qualquer dos dualismos - o0 espiritualistaneaterialista - sdo contrarios a verdade do
homem. O homem € um sujeito ndo sé pela sua autoconsai@eautodeterminacdo, mas
também na base do préprio corpo. A estrutura deespo € tal que |he permite ser autor de
uma atividade explicitamente humana. Nessa ati¥idadorpo exprime a pessba>*

Assim, a interpretacédo judaico-cristd exclui o tumad grego de corpo e alma. O
corpo nao é a fonte do mal, algo a ser evitadoegaco ou afligido. A no¢cédo de que a alma é
uma entidade imoral que entra no corpo no nasconemt deixa apds a morte € estranha ao
relato biblico acerca do homem. Antes, o ser hunganma unidade, em que alma, corpo,
carne, mente, espirito, estéo juntos para constitmiser completo.

Desse modo, o ser humano ndo tem corpo, almajtesgie é corpo, alma, espirito.
Pode-se pensar num ser humano dicotomico - cogdma - ou tricotdbmico - corpo, alma e
espirito - apenas didaticamente, apenas para emtasdiimensdes da complexidade humana.
Esta cada vez mais clara a interacéo corpo e amassa experiéncia cotidiana.

A sexualidade ndo é apenas expressao do corpaisioljao é apenas resultado do
funcionamento glandular. Ela é a expressdo do serdgseja, escolhe, ama, e se comunica
com o mundo e com o outro. Ela é uma ‘linguageng sgra tanto mais humana quanto mais
pessoal fof> A sexualidade é o que faz com que o homem tenlahistoria. Se a histéria
sexual de um homem da a chave de sua vida, é poegsexualidade do homem se projeta
sua maneira de ser com relagdo ao mundo, isto m, retacdo ao tempo e aos outros
homeng3®

Embora cada individuo humano seja uma criaturaafigarte integrante do mundo

material, ndo é a partir de um modelo terreno ghemem se compreende, mas divino. O ser

233 AQUINO, ToméasSuma TeoldgicaV.2. Sdo Paulo. Loyola, 2000-2003.

Z4BENTO XVI, PapaCarta Enciclica ‘Deus caritas estS&o Paulo: Loyola, 2005.

235 ARANHA, M. L. A. de; MARTINS, M. H. PFilosofando:Introducéo a Filosofia. Sdo Paulo: Moderna,
1981, p. 348.

236 MERLEAU-PONTY. O visivel e o invisivell971, p. 168.
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humano néo se reduz ao mundéntdo, Javé Deus modelou o0 homem com o barro da; ter
insuflou em suas narinas um hélito de vida. E o démntornou-se uma alma viva
nephestf*” O homem é suscitado para a vida por um sopro dseah. Todo ser humano
vivente,nepheshgé uma palavra de resposta, criatura que se autsaa diante de quem a
inspira, dizendo como primeiro som, primeira paaw pressuposto levinasiano de um nao
‘eu’” mas um ‘eis-me’. Desde 0 inicio, eu é respast@sponsabilidade diante de quem o
chamou & existéncia antes mesmo dé*er.

E para chegar a unidade deste ser humano vivemtégzsnecessario recuperar o
sentido dos termobasar, sarx, soma ruah, pois na antropologia biblica h4 uma visao
unitaria do ser humano: corpo-alma-espiritongpheshyivente e oruah, sopro e espirito,
convém ao ser humano de forma receptiva, porque sdenprédvasar, carne fragil e efémera,
mas capaz de receber e de ser sensibilizadeupbycarne que pode se fazer palavra. Sem o
ruah o complexonephesh-basanao viveria, seria apenas carne e, sem Deus orharée
pode setbasar. Contudo,nephestpode significar também ‘boca, palavra e deseqmas as
formas de comunicacdo e de auto-transcendéncia iEgad a quem chamou e espera
resposta e responsabilidade.

No capitulo dois de Génesis temos a criacdo do momerada de outro modo, a
partir da seguinte sinteseErtdo, o Senhor Deus formou 0 homem do p6 da gesaprou
em suas narinas o folego de vida, e o homem seuasm ser vivente”?* Este versiculo
recorda que o ser humano € um corfmmsar-e uma alma -nephesh <riados ao mesmo
tempo pelo Criador de modo que nao ha lugar pasatismo entre corpo e alma.

No entanto, o ser humano é desafiado pela revelsitdioa a pensar holisticamente.
O dualismo corpo-alma, encontrado na teologia pratca dos cristdos nao esta presente na
Biblia. Na revelacdo biblica, o ser humano pensates deseja e age. A idéia da natureza
humana implica em unidade, ndo em dualidade. Naorhéontraste entre corpo e alma.

Assim, ao manter a palavedéma para falar do ser humano, como sindnimo de vida e
vitalidade, de interioridade ou intimidade, de pifio formador e centro irradiador da vida
humana, deve-se manter o caréater receptivo de elagdo, de uma hospedagem e de uma
visitacdo portadoras de vida. Tudo no humano &ayiaecebido e comecado desde um
Criador. Portanto, tudo pode ter fim. Assim, aléensgrAdam feito da terra, do pé e da

argila, o ser humanol&asar, nephesh ruah.

237
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238 SUSIN, Luis CarlosO Homem Messianicaima introduc&o ao pensamento de Emmanuel Levirag P
Alegre: Escola Superior de Teologia Sdo LourencBritedes; Petrdpolis: Vozes, 1984. p. 309.
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3.1.1.1. Basar, Sarx e Soma

Talvez o aspecto mais 6bvio do ser humano sejaaspecto fisico. Ele é feito de
matéria. A lingua hebraica do Antigo Testamento t&o outra palavra para corpo, senéo
basar - carne - que significa propriamente o tecido milas¢ mas pode indicar também o
homem todo.

"240 o estabelece um

No livro Genesis essa matéria tem o nome de “o pdeda
vinculo entre o homem e a prépria terra. A paldasartalvez seja a mais indicada para falar
desse aspecto do homem. Trata-se da carne anividaaalma, sopro criador. Carne e alma
ao mesmo tempdasardesigna algo que, em grande escala, é prépricod®im como do
animal. Tanto o homem quanto o animal pobsisar, carne, no sentido de corpo fisico.

A Biblia vé a pessoa humana numa grande unidadendd tem um termo para alma
sem corpo, nem para corpo sem alma. Cada concekosq faz da pessoa humana
compreende a pessoa toda inteira. O Antigo Testamefio se interessa em fazer uma
descricdo exata e nitida das “caracteristicas’amhoeim e da mulher e, certamente ndo procura
descrever o ser humano em termos de “dicotomia“tra@otomia”. O que se encontra nos
textos sdo palavras diversas que descrevem oss\a@sectos do ser humano e como ele se
sente, age e reage em determinadas situacdes. éss@sgalavras importantelsasar

O Antigo Testamento usa a palavra “carne” paraadasta diferenca entre Deus e 0
homeni*’. Obasardo ser humano também descreve o homem na sug&oridansitoria. A
carne do homem é sujeita & deterioracéo e a ffforte

Portanto,basar refere-se a pessoa em sua existéncia terrestrgi@mgjerada em
contato com duas carnes que se fazentftirimmem-carne é o homem biolégico dos 6rgéos
e dos sentidos que estd em contato com a terram Ber-caréncia, sujeito ao pecado e a

244

morte Fala-se em homem-carne quando ele se fecha sbhmesmo. Uma existéncia

carnal é a do "homem-sem-Cristo", ou inautéfticpode-se dizer também quButio isso é

' 246
g

carn No entanto, o termbasarno Antigo Testamento nunca é empregado para dizer
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da unido carnal. Essa expressado designa, primeitam a unido das duas pessoas em sua
totalidade, unido de duas historfas.

No pensamento israelita o corpo ndo € concebidm aoma totalidade unificada, mas
como uma cole¢do das partes e 6rgdos que sao agdarias atividades psiquicas. Para os
israelitas a relacdo entre carne e alma ndo @asgdo, mas de justaposicdo, como de dois
elementos de igual valor atribuindo-se a ambosgreestos e sentimentd® O israelita néo
fala em criagdo do corpo, mas do homem.

O Novo Testamento conservou a terminologia do génffestamento; o corpo €
muitas vezes chamado “carne”. De outro lado h&aagsosicdo entre corpo e alffdcomo
entre o0 mortal e o imortal. Na teologia de Sdo ®aw corpo é um conjunto de membros
diferentes e de desigual valor, composto por B&li® que tem de servir para glorifica-Lo.
Deve também tornar-se o instrumento de uma vidaahansubmissa a Deus e dirigida
segundo a vontade de Defrs.

Para o apostolo Paulo, o corpo e a pessoa se tompgdes equivalentes. Nesse
sentido, a expressadwdsso corpo é o templo do espirito de Dedsé equivalente a/ds sois
o templo de Deus, e seu espirito mora eni.rfd8Da mesma forma, dizep$ vossos corpos
sd0 membros de Cristd®* equivale a 6s sois membros do corpo de Crista®

Por isso, a redencdo, vitoria sobre o pecado e somorte, ndo estaria completa, se
ndo incluisse o corpo pela ressurreitZp na qual o corpo, que antes era perecivel, feaco
desprezivel, ressucitara em incorruptibilidaderiglé forca. De psiquico, isto €, vivificado
pela alma, tornar-se-4 pneumatico, penetrado gidbripelo espirito>>’ Sendo criatura de
Deus, 0 corpo ndo € mau em si. Mesmo assim, Pauisidera-o sede e instrumento do

pecadd®>® chamando-o de corpo do pecado, da morte, da €drne.

2471 ACROIX, 2009, p. 213
248 5] 63,2; 84,3; 16,9

249 Mt 10,28

201Cor 12, 12-14
11Cor 6, 12-20

22 1Cor 6,19

23 9Cor 6,16

24 1Cor 6,15

25E£5,30

25Rm 8,11

37 1Cor 15, 42-44

28Rm 7, 18.23.25

%9 Dicionéario Enciclopédico da Bibliavozes, Petropolis, 1971, p. 306.
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No Novo Testamento existem duas palavras princigae traduzem o sentido de
basar. A primeira é a palavraoma Somaé um sindnimo da palavimsare pode significar
um corpo morté® ou os aspectos fisicos do corffd.

Em Mateus™? é a palavra usada para se referir ao corpo de.Jesse termo grego
somaencontra-se no Novo Testamento em contextos quérdénte poderiam ser traduzidos
para o hebraico ou aramaico em virtude da infleédai mentalidade e do pensamento grego.
Somarefere-se ao corpo de carne no seu psiquismoogletsde, relacionalidade, historia,
narrativa, corporeidade. Assim, a sexualidade @&dem dessoma

Nas cartas de Paulspmapode referir-se a pessoa na sua existéncia hurRando
exortou os romanos, dizendodo permitam que o pecado continue dominado osEBPSS
mortais” ?°® Encorajou os Corintios a perseverar usando aded® como exemplo:Mas
esmurro o meu corpo e faco dele meu escravo, paeadgpois de ter pregado aos outros, eu
mesmo n&o venha a ser reprovdd®* Aqui, a palavrasomatem a conotacdo que vai além
dos aspectos meramente fisicos. Pode ser enterwliaa a pessoa completa e ndo somente
um aspecto da pessoa. Por isso, quando Paulo daloessurreicéo, falou em termos da
ressurreicdo deoma O Novo Testamento ndo apresenta a vidassena

A segunda palavra garx. Do grego,Sarxtraduz também a palavra hebrali@sar A
traducdo mais comum da palavearx é “carne.” A marca distintiva dearx é a
transitoriedade e denota o corpo de animais e semn@snos. Nesse sentido, pode ser um
sinbnimo desoma No entanto,Sarx € carne, finitude, mortalidade, corporeidade, teara
exterior, viver “na” carne. Ha um movimento de giade, ou seja, ndo s&arx s6, mas
manter a relacdo com o santoprieuma Nao é sacralidade. Deus estad em relacdo com a sua
criatura, num didlogo. A carne vai se fazendo revaddia. Na sexualidade, passa-se da
sacralidade a santidade com o outro. O corpo sa fagar de santidade ao tornar-se relacao
com 0 outro gracas ao sopro do criador.

Em Mateus?®° sarxdenota a diferenca entre Deus e homens e em M&fcignifica
a diferenca entre a vida fisica e espiritual. Naditura paulina, a palavra é usada tanto para o
aspecto fisico do homefi’ como para indicar as suas inclinacbes carnaiscanfigosas.

260 Mt 27,52
261 Mc 5,29
262\t 27,52
23Rm 6,12
264 1Cor 9,27
265 Mt 16,17
266 Mc 14, 38
267Gl 4,12

118



Para Paulo, nada de bom reside na sua carne gaespoihstrumento de pecad®.Vivendo

de acordo com a carne produz a morte porque “quemneia para a sua carne, da carne
colherad”.?®® O ser humano na sua condicéo fisica &€ muito nmigué meramente carne e
o0sso. De acordo com Génesi€ 0 homem que Deus formou do “pé da terra” foi amimna
pelo “folego” de Deus e o0 homem se tornou uma “aliv@nte.” A expressao traduzida
“alma vivente” énepheshpode se referir a vida da pessoa e especialmestpro.

Desse modo, a palavbasaré a Unica dos varios conceitos hebraicos reladmnao
corpo que rigorosamente jamais € aplicado a Deusrde € simbolo da humanidade em sua
dimenséo de transitoriedade que contrasta nitideentam a imortalidade das ac¢des divinas:
“Toda carne é erva e toda sua constancia € comoradfis campos: a erva seca, a flor
fenece, quando o sopro do Senhor vem sobre elasjad&’. ?’* Com efeito, sob o dominio
da carne tende-se para a morte, mas, sob o doddrispirito, tende-se para a vida e a paz:
“Pois se viverdes segundo a carne, morrereis, maelgeEspirito fizerdes morrer as obras
da corpo, vivereis”?"?

Contudo, em toda a Biblia, a caducidade e a moaiddi de toda carne ndo sao vistas
como algo que impecam a plenitude do ser humano.see humano estiver aberto a agédo do
Espirito em sua carne estara se colocando dentradiedo de todas as pessoas que créem na

vivificadoraruah de Deus e numa vida em plenitude antes da morte.
3.1.1.2. Ruah e pneuma

O corpo, na sua masculinidade e feminilidade, édde principio” chamado a tornar-
se a manifestacdo do espiriRuahé o termo hebraico que significa o halif6® sopro de
Javé, o espirito se torna um agente de poder; ilemocriadora de Javé. O espirito € o
principio da vida e da atividade vital; o espidevida é o halit?>* A respiracdo se refere ao
halito de Deus, o sopro comunicado ao homem paiflagsio divina,>’> na qual a palavra

espirito ndo € usada.
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A respiracdo € o sinal da vida. Por isso, o hélitmnsiderado como principio da vida:
o ruah é o sopro da vid&® tanto para o homem como para o anirRalahé sempre um poder
gue sai de Javé, e pelo qual Javé opera nas saasas.Ruahndo é Deus em si, mas Deus
escolhendo livremente agRuahsignifica comunicagéo: € a capacidade de comudeaom
ser. Relacdo, mas ndo confus@aahnao é o sagrado no homeRuahsopra onde quéf’

Javé forma o espirité’® o d4,>’° e volta a ele na mort&®® Deus o conserv®' e o
toma?® O Espirito de Javé ou de Deus é uma forca queefeitos Gnicos sobre o homem.
No Antigo Testamento, 0 espirito significa o vemtm sopro e é concebido como uma
entidade divina dindmica pela qual Javé realiza sbjetivos: ele salva, € uma forga criadora
e carismatica. Assim, o sentido mais antigordah seria vento. O espirito de Deus é
predominantemente o espirito de profecia e de aefiel e se torna o agente inspirador dos
escritores da Lei. E um principio de justica no Bom

Desse modaruah € sopro de Deus, acdo de Deus, Deus sopra. Dawes s esconde,
Deus sopra e se esconde, Deus cria a carne néa,dwas faz uma alianga, uma relacdo com
a criatura.

Para o Novo Testamento o termo grego que tradukitesg pneuma,o seu
significado € muito semelhante ao sentido e uspalavraRuah No Novo Testamento a
concepcao do espirito como forga vital de Deus ioppele Jesus e o ser humano, uma forca
dindmica divina, dado a todos os fiéis na plenitogsssianica. O espirito € um agente de
santificacdo, que repousa sobre aqueles que spi&nCristo,?®® é o espirito de profecia e
de revelagéo.

No entanto, Deus se mantém separado, sanpmeéma ha um dialogo, resposta,
relacionar, rosto. Na linguagem do Novo Testamen&spirito do homem é o spaneuma
palavra que comunica a mesma variedade de sent@a palavra hebraiceuah. Significa o
P!

vento que “sopra onde quef”." O pneumaé 0 que anima o corpo humano e motiva a pessoa

a se levantar®
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A vida interior da pessoa se encontra no meeumae pode ser contaminado pelas
coisas do mundd®® Paulo usou a palavneumapara falar do seu desejo de estar com os
Colossenses, mesmo fisicamente longe deles e capriosios. Paulo ndo teve “sossego” em
seu espirito porque ndo encontrou Timéteo quandgathem Troad®’ Quando se fala do
espirito do homempneuma refere-se ao aspecto do ser humano que se mdacmm o
mundo espiritual. E o espirito do homem que interegm Deus e que pode ser despertado
por Deué®®. O pneumaé a area da vida humana em que se concentradadévespirituaf®.

Ao morrer, a pessoa “entrega” 0 seu espito

Portanto, Ruah e Pneumaquerem dizer a pessoa-corpo-alma enquanto se abre
totalmente para Deus, para valores absolutos ateade a partir deles. Como espirito, o ser
humano extrapola os limites de sua existéncia coanoe-corpo-alma, para se comunicar
com a esfera divina. Por isso, € um sinal da team&ncia e da destinagdo divina do ser
humano. Para o Novo Testamento, viver no espiritives uma existéncia humana nova no

horizonte das possibilidades reveladas pela Resgéiorde Jesus Cristo.

3.1.1.3. Corpo e sexo na Revelagao

O contexto historico, biblico e teol6gico do cogdo sexo apresenta o homem criado
em duas etapas: primeiro Deus o formou com tereaol3 colocou em seu nariz um sopro de
vida. O resultado foi um ser indivisivel, completdotal. Os elementos da terra fazem parte
do homem, mas a terra ja ndo € terra. E um cokmo Mo entanto, o félego de vida que Deus
colocou pessoalmente no homem, ja ndo é simplegdodtle vida. O homem ndo pode
transmitir essa vida através de um sopro de spéaedo. A vida esta unida a seu corpo de
tal maneira que somente pode ser transmitida a&da® funcdes reprodutoras de seu corpo.

E certo que o termo corpo ndo deriva do Antigo dreento, porém a idéia de um
corpo césmico ja aparecera no estoicismo e na gséstica do homem primitivo. No inicio,
“Criou Deus, pois, 0 homem a sua imagem, a imagemels o criou; homem e mulher os
criou”. > Depois de cada ato de criacdo, Deus disse “q@edsm bom”, mas depois da
criagdo da humanidade como homem e mulher, Dews® digue eramuito bom”. Essa
avaliacdo inicial da sexualidade humana como aigoitb bom” mostra que a Biblia vé a
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distingdo sexual homem e mulher como parte dadpddi boa e perfeita da criacdo divina
original.

Durante séculos a sexualidade humana foi considemadambiente cristdo apenas
com fins reprodutores e isso levou a sociedadeyraeaelaboragcéo equivocada da que define
a sexualidade como intrinsecamente ma. Na épo&aiak® Ambrdsio ja se havia introduzido
a idéia que todo impulso sexual deveria ser redamMais tarde, Santo Agostinho afirmou
gue o sexo podia se justificar no matrimbnio, sdmetom a finalidade de procriar e
praticado com calma, controlando as emocdes. Hienaafa que outra expressdo da
sexualidade era um pecado de maior ou menor grau.

No entanto, esses conceitos teriam que ser sugradas, infelizmente, eles
mantiveram o ser humano por um bom tempo num datiespiritual, pois o exercicio de sua
sexualidade estava sempre sob suspeita.

A mudanca dessa mentalidade se produziu por mechamada Revolugdo Sexual,
gue trouxe conceitos radicalmente opostos, madnngude errados. Entre os primeiros que
introduziram novas idéias acerca da sexualidadeahamencontra-se o judeu austriaco
Sigmund Freud e o inglés Havelock Ellis.

Freud concebeu o sexo ndo como uma simples ateidgohital, mas como um
impulso que impregna a personalidade e pode afgtdundamente os sentimentos e as
atitudes do ser humano. Ensinou que a neuroserderh@sta basicamente relacionada com a
repressao sexual.

Depois vieram o0s ataques contra os "tabus”. O suiggust Forel atacou as
"Supersticdes Misticas e os dogmas religiosos". 181l na suica Ellen Key publicou seu
livro "Amor Matrimonial”, no qual proclamou o amiirre. Mais tarde vieram oS movimentos
pela emancipacado da mulher, dentro dos quais,usargimancipacao sexual feminina como
uma de suas conquistas. Assim, tem inicio a ergtcem da liberdade individual em que,
sexualmente, cada um faz o que quer.

Mas, pode-se dizer que essa liberdade ndo contribbmi nada para fazer a pessoa
humana mais feliz, pelo contrario, trouxe um no&tiveiro, o cativeiro da promiscuidade, da
pornografia e do erotismo. Porém, do ponto de Miskdico com relacdo a sexualidade
humana, segundo o relato biblico de Génesis, avrtar Sua obra criadora... "Viu Deus tudo

quanto fizera, e eis que era muito bom. Houve tant®nh4, o sexto dig®?

22Gn 1,31
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Dentro dessa criacdo que era muito boa, estavaomern e a mulher, a quem Deus
criou plenamente capacitados para as relacdes isexsso também era bom. O Antigo
Testamento, toda vez que se refere ao sexo seseale modo honesto e com mente limpa.
Nunca aparece como algo intrinsecamente mau. Bntogt gerar filhos era uma
responsabilidade que o homem tinha diante de Dewsla familiar era o centro de toda a
vida social hebraica. Pois, 0 mais importante quaecorrer aos seres humanos é tornarem-
se pais.

Deste modo, o sexo, do ponto de vista biblico, élam de Deus dado ao ser humano
com trés propositos: Primeiro, com o objetivo decgar. Disse o Senhor: ..."Sede fecundos,
multiplicai-vos, enchei a terra e sujeitaid®. O segundo propésito refere-se ao
companheirismo intimo entre homem e mulher expressdGénesis®® “Por isto deixa o
homem pai e mée, e se une a sua mulher, tornands-geisuma sé carné O terceiro
propdsito porque Deus criou 0 sexo e 0 entregoseadiumano, € para que fosse uma fonte
de prazer fisico: "Bendita seja a tua fonte, gawa a esposa a tua juventude: cerva querida,
gazela formosa; que te embriaguem sempre as stiamgae 0 seu amor te satisfaca sem
cessar!?®
Nesse sentido, a masculinidade e a feminilidadeamas refletem a imagem de Deus
no sentido que o homem e a mulher tém a capacidadexperimentar uma unidade de
companheirismo semelhante a que existe na Trindad¥eus da revelacao biblica ndo é um
Sersolitario e Unico, que vive eralheamentoeterno, mas sim urmompanheirismale trés
Seres unidos de um modo t&o intimo e misteriosopoam s6 Deus. Esta unidade misteriosa
da Trindade reflete-se como uma imagem divina nanamidade, homem e mulher
misteriosamente unidos em “uma soO carne”. A frasenando-se os dois uma sé carne”
expressa a estimativa divina do sexo dentro da&elaonjugal.

Essa unidade implica na disposicdo de revelar &o @o modo mais intimo seu eu
corporal, emocional e intelectual. Ao se conhecemddo mais intimo, o homem e a mulher
experimentam o significado de tornar-se uma séecdbnsexo ndo garante automaticamente
esta unidade. Antes consuma a intimidade de unt@ipacéo perfeita que ja se desenvolveu.

No entanto, o corpo revela o homem, exprime ag@aesSs e participar da relacdo

sexual significa revelar ndo apenas seu corpotamalsém seu ser interior um ao outro. E por
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isto que as Escrituras descrevem a relacdo sesmal tconhecer.”®” O processo que leva a
relagdo sexual é um de conhecimento crescenteobleecimento casual inicial ao cortejo,
casamento e relagdo sexual, o casal cresce nocooemto um do outro. A relagdo sexual
representa a culminacao deste crescimento recigrotonidade.

O povo hebreu entendeu e interpretou a sexualidagd@na como um dom positivo
da parte de Deus. Eles ndo foram afetados peléstheabrego entre espirito e matéria. Isto
indica que os antigos Hebreus tinham uma sadiadatiém relacdo ao sexo. Eles viam isso
como um dom divino que dava prazer as pessoaswiia®slenquanto provinha meios para a
propagacdo da raca. Em toda parte, contudo, osigdisdiam uma visdo saudavel do sexo,
embora eles vissem primariamente em termos de durgg@grodutiva. No tempo do Novo
testamento, encontra-se o comeco de duas atituggemas com relacdo ao sexo:
licenciosidade e celibato. A antropologia biblicastna que a verdadeira natureza humana se
encontra na variedade de relacionamentos que orhoiem e as respostas que ele da a
dinamica dos seus relacionamentos.

No Novo Testamento o0 corpo representa uma concepedldgica de maior
importancia a partir da obra de Paulo. O primeigmiicado de ‘corpo’ € de ‘ser humano
existente concretamente’. Em alguns contextosrmaeparece quase como sindbnimo do

" 298 5 corpo representa mais a totalidade do que o ¢eunsciente; o elemento

préprio “eu
corporal da vida humana nunca desaparece do htgizGncorpo é desonrado em especial
pelos pecados sexudiS:com esses pecados, peca-se justamente contrprioporpo>° O
corpo é “corpo de morte”, o corpo mortal do quali3eCristo nos libertou.

A morte do corpo é conseqiiéncia do pecdtimas o espirito sobrevive a essa morte
através da justica. Em Romarif$ o corpo pode ser tido como sinénimo de “carneto@po
de pecado, que é a carne, é destruido quando @ lethem é crucificado com Cristo, neste
caso, se observa a identificacado do corpo commoate Cristo.

Portanto, embora o corpo seja mortal, Deus |lheeterd vida por meio de seu Espirito
gue nele habita; a adocéo filial € a redencéo dpocd® corpo deve ser apresentado a Deus

como sacrificio vivo e agradav&f O corpo pertence ao Senhor, como o Senhor pergence
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corpo>?* se constituem um sé corpo. Quem sofre por Crista Em seu préprio corpo as

marcas de Jesi$
O corpo é transformado para a condicdo glorioszodeo ressuscitado de Crist5.0

corpo do ser humano, que participa da experiémiandrte e ressurreicdo de Cristo, deve
participar também da plenitude de sua gloria. @aorna-se incorruptivel, recebe a gloria,
torna-se um corpo espiritual, ndo segundo a imagemrimeiro homem, mas segundo a
imagem do homem celeste, Cristo. Deste modo, oochgmano é membro do corpo de
Cristo. O ser humano participa em sua sexualidddecondicdo humana de Cristo pela
criacéo, salvagéo e santificacdo. A sexualidadgyaamto criada em Cristo, ndo existe sem o
corpo. E o corpo e o sexo constituem uma histana narrativa que se faz no encontro e na

acolhida do outro como cuidado e dom.

3.1.2. Aincorporacgdo a Cristo na Sexualidade huma: Antropologia Teolbgica

"O corpo € uma das belas manifestacdes da sexua@ida
Ele ndo é tudo, mas faz parte do todf§".

O evento Cristo aponta para plis’ motivacional em relacdo a experiéncia da ética
da sexualidade para o cristdo contemporaneo. Arponcacdo de Cristo na sexualidade
humana, torna cada ser humano membro do corpoiste.Gk sexualidade é humana a partir
de Cristo, do corpo de Cristo. Levando em contanteopologia do corpo levinasiana, a
sexualidade € um lugar onde a gente encontra a ndasuridade, € o lugar da valorizacao da
alteridade, € beleza e encarnacdo de Deus em mdgv@Testamento retoma a simbdlica da
sexualidade da tradicdo judaica, mito adamico epalogia unitaria, e a reinterpreta a luz da
Encarnacgéo, Salvacdo-Redencao e Santificagéo.

Em Cristo se revela a humanidade e a divindader@a Filho — Filho de Deus. E o
préprio Deus que se doa na carne do Filho, salvandlomanidade. E o Filho, Jesus Cristo
entrega a sua vida “na carne”, Ele ndo vive segandarne. Portanto, depois da encarnacéo,
as relacdes entre Deus e 0 corpo ndao sdo mais smmasieA semelhanca messianica vem

revelar a semelhanca primeira, a da criagdo. Ne\vdg Santo Irineu, a encarnagao ndo quer

3041Cor 6, 13
305Gl 6,17
306 ) 3,21

307 AGOSTINI, Nilo. Moral cristé: temas para o dia a dia, 5a ed., Petrdpolis: Vqze1).
125



dizer unicamente o0 momento pontual do ato pelo guatrbo se fez carne: é o conjunto de
sua obra terrestré?®

Jesus Cristo é a graca visivel, uma vez que ‘quenvénvé o Paf’® Deus envia o
seu Filho para mostrar a sua divindade e JesusCestaura e liberta o homem e a mulher
do pecado. A encarnacado, é o processo de liberagdomor. O ser humano é chamado a
responder a realidade do apelo de Deus, a gragecale, e a fé é a dimenséo desta resposta.
Toda criatura participa integralmente na realiddeldesus Cristo, ja que todos foram criados
por Cristo, com Cristo e em Cristo, e a salvacategecida em Cristo.

Contudo, o que o Cristo traz de novo para a saawd? Sendo a sexualidade
ambivalente, serd preciso fazer uma fenomenologigue se manifesta € preciso ser
mostrado. A sexualidade é da ordem da criacdorpocada a Cristo. O corpo que se tem ndo
pertence ao ser humano. O corpo se torna corpateapipneumatico. E o Espirito que ajuda
o ser humano a viver na carne. E a graca de @rgéoque o humaniza. N&o viver segundo a
carne, mas viver segundo o “Espirito” de Cristcaane.

Deste modo, o corpo é essencialmente relaciomalagdo constitui seu ser intrinseco;
N&o so6 solidario, mas ligado a um corpo mais vastrgo de Cristo. Nos textos de Paulo ha
uma grande parte referente ao corpo, a incorpor&lécse opde a desvalorizagdo do corpo
nas comunidades e a sexualidade ndo € uma fungépacével a alimentacdo, mas a
expressdo do corpo-pessoa enquanto chamado Zotefadad que ou de quem, com o que ou
com quem, o corpo entra em relacéo que recebeestides’° Paulo ainda fala de um corpo
que ndo se trata sO de relagcdo ou orientacdo, madscdrporacdo: “V0SS0S cOrpos sao
membros de Cristo®*

A relacdo com Cristo € pertencer a um corpo ma@morque € pertencer ao corpo
eclesial. A incorporacdo a Cristo é também inaBtago Espirito. “Nao sabeis que sois 0
templo de Deus e que o Espirito de Deus habita d@sf"V'? “Vosso corpo é o Templo do
Espirito Santo”3'® Essa inabitacdo modifica em profundidade a relagisujeito para com
seu proprio corpo e para consigo mesmo. Nado sdpw gecebe sentido da relagdo ao outro,
mas todo ser humano deve se reconhecer desapmgragku corpo, em relacédo a odftfo.
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Que o corpo possa ser o lugar, a presenca, ocsueitvida pneumatica, que possa
mesmo ser corpo de Deus, ainda assim nao poder dieixaterrogar sobre seu ser mesmo.
Que o Verbo se tenha feito carne nos ensina taoitice 0 Verbo quanto sobre a carne.
Aprende-se do Verbo que ele é capazjdenosee de humildade, e da carne que é capaz de
tornar-se portadora de Deus. “Se a carne ndo degessalva, o Verbo de Deus ndo se teria
feito carne”™*® No entanto, a palavra “carne” indica, por um laaldragilidade e mortalidade
proprias da pessoa humana e, por outro, indicaardgra deste abaixament@uenosede
Deus. A profundidade do mistério quendtico, queaskcaliza na entrega de Jesus na cruz,
transcende infinitamente ao maximo que se podeapens

Portanto, o corpo e o sexo marcados pela incorgorag corpo de Cristo gragas ao
seu amor como oblag&o na cruz e santificagdo,rteimé@ncias imediatas sobre a densidade e
profundidade das relagbes humanas. Pois, a inag@orao corpo de Cristo € a incorporacao
ao corpo do outro “em” Cristo. A sexualidade pa&hio teoldgica passa a ser percebida como
lugar da mais forte unido, do amor, a alianca. Andr significa somente dar, “mas dar-se,
entregar-se®°

No entanto, o corpo é relagéo, é lugar do dom. Serjpo € relacdo, seu futuro sera
segundo essa relacdo. Sem o Espirito de Deus @ éamorta, privada de vida, incapaz de
herdar o Reino de Deus. O ser humano é chamadaarse corpo. Ser corpo € fazer-se
corpo, portador de vida divina. Aspirar a ter umpeosignifica viver na esperanca de um
encontro, uma experiéncia de encontro com o ‘outarh Cristo, com a comunidadé’

Assim, Jesus apresenta aos homens a realizac@v donspletamente humanizaid.
Tudo esta contido dentro da pessoa de Jesus, Bisutdmem. Deus veio até os homens e se
tornou homem para ser visivel aos olhos humanofoema humana®'® Jesus ressuscitado
contém e mostra o destino da humanidade. A ressiiorede Jesus € a garantia da
ressurreicdo da humanidad® O que Deus quer para a humanidade é a vida,daaleicada
ser humand?! Jesus ressuscitado revela a unidade do génerabua Cristo ressuscitado
incorpora-se a humanidade inteira de todos os tempugares. O destino da humanidade é a

unidade pela reconciliacdo de todas as oposiciiaselidariedade de uma alianca etefffa.

315 SANTO IRINEU.Contra as Heresias/, 14,1.
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3.1.2.1. Encarnagéo e criagao

O Verbo eterno, o Filho de Deus Pai, assume aemdunumana ao encarnar-se no
seio da Virgem Maria. Nao pode haver maior paradibxazao humana do que dizer que o
Deus experimentado e vivido pelo cristianismo n&oréente o Deus transcendente, eterno e
infinito, mas é também o Deus que se autocomupmaSua livre graga, na pequenez e na
fragilidade de uma crianga. Jesus assumiu a natim@nana, conservando a Sua divindade.
Isso quer dizer que Jesus Cristo, em pessoa, énouendivino.

Enquanto pessoa, Ele é essencialmente relacdos&bese da mutua implicagdo das
trés pessoas divinas e do quanto Jesus Cristo siomecondicional e gratuitamente a todos,
bem como abracou a cada um em seu amor ilimit&daglusive aos inimigos** Jesus
viveu uma relagéo tdo intima com Deus, invocadoflempelo termo “Abba”, Paizinho, que
se igualou a nés em tudo, exceto no pecado.

Quando Jesus, na encarnacgéo, assume e exprime tadoano, exceto o pecado, 0
Verbo de Deus entra na cultura. Jesus Cristo édamee todo o humano e, portanto também
da cultura. Ele, que se encarnou na cultura d@®en, traz para cada cultura histérica o dom
da purificacdo e da plenitude. Todos os valoregpeessoes culturais que possam dirigir-se a
Cristo promovem o auténtico humano. O que ndo paseaCristo ndo podera ficar redimido.

Para contrapor a este messianismo cristdo Levefaserse ao esvaziamento de Deus
gue jamais substitui 0 homem em sua vocacao dmireglilibertar o outro. A encarnacéo de
Jesus ndo seria necesséria para Levinas, uma gedagoompromete a infinitude do Infinito.
No entanto, ele fala de uma encarnacéo de cadaoom Messias, uma vocacao pessoal dos
homens® ao estruturar a sua antropologia a partir daGim&tica do encontro com o rosto
do outro.

Porém, se na perspectiva cristd a encarnacao sk @\sentido ultimo da criacdo, a
realidade da criagao tem seu cume em Jesus (P@l).a criagdo como encarnacao esclarece
a repercussao imediata que ela tem na antropadleg@rpo bem como sobre a sexualidade
gue explicita a vivéncia da encarnacdo em Cristeevlacdo cristd ndo tem a preocupacao
de estabelecer uma moral sobre o corpo e 0 sex®,emaoferecer uma visdo ética mais

ampla de modo a apontar para o sentido e o finexizaidade como experiéncia da criacao.

33 Mc 2,13-17
324 Mt 5,43-44
325 SUSIN, 1984, p. 445
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Neste sentido, pela Encarnacdo todo o universocdoisagrado e teve inicio a
edificacdo dos homens. No ser humano resume-seotgcinde mundo. Por conseguinte, se a
criatura humana foi elevada a unido hipostéticalemsais criaturas também foram chamadas
a nova forma de vida. Essa consagracdo é particeitde efetiva nos sacramentos e
sacramentais, que sao instrumentos materiais ceauores da vida divina.

Cristo mesmo quis, de certo modo, identificar-s& objetos materiais, ao dizer: "Eu

sou 0 pdo da vidd™® a luz do mundo’’’ a porta,**® a verdadeira videir¥’ o caminho”**°

Ele é o Cordeiro®*! a Pedra angular®? Estas expressdes significam que todos estes sbjeto
tém seu exemplar no Verbo Encarnado. A santissum@ahidade de Cristo contém em grau
maximo as perfeicbes expressas por cada um ddgeesso

Pela encarnacgéo, Jesus Cristo leva a plenitudeat@dacdo. O Filho de Deus fez-se
homem, entrando na condicdo humana por meio decane@epcao e de um nascimento. Ele
viveu num corpo humano, corpo fraco e mortal, réepedeu as fraquezas do corpo e nem
ficou imunizado contra elas. Trabalhou manualmeata evidenciar a sua condi¢g&éo corporal.
Os sinais que deu da sua missao e da sua digmefedem-se aos corpos. Curou os doentes
como para mostrar que o mundo dele era 0 mundecapss, para mostrar que o Reino de
Deus e a salvacdo dos homens estéo na realidadetzoda saltde do corpo.

Desse modo, o Verbo eterno de DeusubSistindo na condicdo de Deus, nao
pretendeu reter para si ser igual a Deus. Mas atoguse a si mesmo, assumindo a condigcéo
de servo por solidariedade aos honer’d® Esse hino sublinha o empenho pessoal do Filho
de Deus que renuncia absolutamente a si mesmoumess condicdo de servo, natureza
humana, embora subsistindo na condi¢ao divina.cammacao ndo € s6 um pressuposto para
o sacrificio redentor, mas € um acontecimento quephrte do plano de amor do Pai. Ao
encarnar-se, Jesus quis a salvacdo, a redenc@ulai® pois, era conveniente que o fizesse
por amor a cada pessoa na sua singularidade padazioa criacdo toda a sua plenitude. O
Verbo encarnado é simultaneamente o principio idga&w e o fim Gltimo para o qual tende a

pessoa humana, integrada ao cosmos.
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Portanto, Deus quis ter contato com o ser humantvalde sua realidade. No mistério
da encarnacéo, “o Verbo se fez carn&® abaixou-se até a condicdo de criaftitdez-se
histéria, cultura, povo. Verdadeiro ser humanotofeiarne, Jesus cresce, discerne, avalia,
duvida, ora, decide, se indigna, chora, exultagjdesem fé, sente dor, amor, angustia, passa
crises, morre 3% s sendo Deus podia ser tdo profundamente hufiano.

Assim, através de Jesus Cristo, a humanidade goder soutra’ e pode ver o ‘outro’

o proprio Deus. Na encarnacao de Jesus, Filho de f2¢€o0 homem rompe as barreiras que
se interpunham no diadlogo Deus-ser humano, no énfigstamento. Desde entdo, Jesus
mesmo experimenta e assume a condicdo humana, rem €@lma, compreende a criatura
desde a prépria experiéncia. A sua intencdo é,c¢tmapara o outro*®

Por isso, a sua vida toda foi um dar-se para oopuratuitamente. Ao viver a
alteridade, Jesus mostrou que a relagdo humanaeécéd para a vida e foi reconhecido
como o grande profeta, o servo sofredor, anuncitedole o Antigo Testamento. Com Ele o
ser humano toma consciéncia de si e constréi sli@idnalidade no relacionamento de
doacao e de recepcao da alteridade do outro.

Enfim, a revelacdo de Deus e do humano vem de .J8sgas comunica a agao
libertadora e profética de Deus, e 0 seu amor segfesga na sua misséo de ir ao encontro do
‘outro’ para libertd-lo de qualquer condicdo desnamaAo longo dos relatos evangélicos,
Jesus mostra os lagos verdadeiros e amadurecidosldades humanas, que se traduzem em
atitudes de atencéo, de respeito e de questionamsertero para com o outro. Em Jesus,
‘alteridade’ do Pai, Deus mesmo pode ser vist@doce ouvido™>°

No entanto, se cada ser humano néo vivenciar aregéo de Cristo dentro de uma
sensibilidade atual, correrd o risco de criar unuDttalmente descomprometido com o
‘outro’, com as alegrias, as dores, o sofrimentsofyretudo a sexualidade do ser humano.
“Jesus Cristo, nova alianca, encarna a propostéfisalde Deus, e a resposta perfeita e total
do humano, pois Ele é a revelacdo plena do Paéaliaacéo plena do humand®,

%1301, 14
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%37 BOFF, Leonardalesus Cristo libertadorensaio de cristologia critica para o nosso ter@ptrépolis: Vozes,
1972, p. 171.

38 BOFF, 1972, p. 93

%91301,1-3

340 AGOSTINI, 1997, p. 92

130



3.1.2.2. Redencéo e Salvacdo

O fato de que Deus se fez homem e viveu as etapagld de um homem desde a
conceicdo no seio materno até a morte, € obra derg@o. Pela Encarnacdo Cristo foi
constituido substancialmente mediador. Isso quer djue, pela sua propria existéncia, Cristo
exerce mediacdo. A unido e a reconciliagao entres Beos homens estdo realizadas em raiz.
A vida e as obras de Cristo descobriram o que &stamtido nessa raiz. Pelo fato de estar
unida a Deus como nenhuma outra criatura, a naturemana de Cristo estd no apice das
criaturas. Nenhuma criatura pode voltar a Deus csguix Cristo. Tudo nesse mundo é
avaliado em funcdo de Cristo. Todo o universo cayesara Cristo e se recapitula néfé.

A redencdo implica a acédo salvifica de Javé e dérseu podet*? ou de seu amdf?

No Antigo Testamento Javé redime Israel para sepseo®** A idéia de redencéo de Israel é
transferida para a redencéo do individtrdNo Novo Testamento, a redencéo se refere a acéo
salvifica de Jesus mediante sua morte, o Filho @méin que ndo veio a este mundo para ser
servido, mas para servir e dar a vida pelo resgatmuitos. O préprio Jesus € o resgate e
torna-se o pagamento do resgate mediante a su&,nodetecimento de si mesmo. Jesus
Cristo tornou-se para todo ser humano sabedogtgd santificacdo, redencdo. A redencgéo
mediante o sangue de Cristo é a remissado dos pecado

Toda a vida de Cristo é mistério de Redencéo. &faaté o ser humano antes de tudo
pelo sangue da Cruz, mas este mistério estd emeagdmda a vida de Cristo: ja na sua
Encarnacéo, pela qual, fazendo-se pobre, enriguecan humano pela sua pobreza; na sua
palavra que purifica seus ouvintes; nas suas cpedas quais "levou as nossas fraquezas e
carregou as nossas doencds®na sua Ressurreicdo, pela qual nos justificacBaseguinte,
os milagres de Jesus nos Evangelhos ndo sao nemasistracoes de poder. Mediante curas,
dominio sobre a natureza, Jesus quis significalsdgi@inha recriar o homem, restaurando na
sua integridade a natureza vulnerada pelo pecado.ddsta, pois, admirar os milagres de
Jesus; é preciso também saber Ié-los ou reconbesser significado transcendental.

A obra salvifica de Cristo foi uma s6 desde o masnto até a Ascensédo. Por isto a
Encarnacéo e as diversas fases da vida oculta damla publica de Jesus deviam culminar

na morte e ressurreicdo. Principalmente estas @tgzas finais estavam intimamente
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associadas entre si, a tal ponto que os antiggegifalavam d®ascha StaurésimonPascoa

da Cruz ePascha anastasimon P4scoa na ressurreicdo. No entanto, o corpo elssilbs
representava a carne de todo género humano; sleljpesdu a sentenca que pairava sobre a
humanidade pecadora, "no dia em que desobedensasras™*’ a carne inocente de Jesus,
fazendo-se voluntariamente as vezes da humanidechel@ra, libertou do jugo do pecado
todos os homens. O corpo tornou-se instrumentaidw samor de Deus, ele que fora objeto
de condenacéo. Isso significa que o corpo foi imterente redimido e santificado, e ndo
apenas salvo por imputacao extrinseca dos méet@sisto.

Jesus Cristo inocente nada devia a morte. Poelaseéo o pdde deter. Assim a morte
s6 podia servir a glorificacdo de Cristo. Ela aipamanece no mundo e domina cada
homem, mas servindo para a nossa glorificacdo ssagam para o Pai. A morte é atualmente
o inimigo que nos da a ocasido da vitéria defiaitiMo dia da consumacéo final, ela ser&
destruida*®

Paulo em seus escritos anuncia uma vida eternarpo.cO corpo é suscetivel de uma
vida eterna. O corpo pode ser espiritualizado.r@le é incompativel com o Espirito, pelo
contrario o Espirito anima o corpo e torna-se um ete, formando uma sé vivéncia. Se a
libertac@o, a ressurreicdo da carne estd no corgaminho até este final é corporal. Os
homens chegam ao seu fim mediante a aceitacao g@édenaa condicdo corporal e mediante
uma acao transformadora do corpo, assim como Jgguspara transformar e salvar os
Corpos.

Para a Sagrada Escritura, o0 homem é uma unidadqueéle ser concreto que se
apresenta no seu corpo. Esse corpo é espirito vaerate, pensamento. S. Tomas de Aquino
disse que a alma é forma do corpo e nédo é de nigdm aubstancia. Ela ndo tem nenhuma
forma de existéncia fora do corpo. Ha uma unidadsed humano-corpo-alma.

Portanto, a nocdo de redencéo esta intimamentgaligale esperanca de salvacéo. A
vinda de Jesus Cristo, a Sua morte e ressurreig&ya ascensdo aos Ceéus, o0 envio do
Espirito Santo, trazem, de novo, a verdade do hoslewando-a a participacdo na natureza
divina. O Verbo de Deus fez-se caffie,a carne ndo é incompativel com Deus, pelo
contrério, é reflexo do proprio Deus, mas tambérr glizer que Deus decidiu redimir a
carne. Jesus obedeceu ao Pai, ou seja amou-oiewattfle de tal maneira que deu a Sua

prépria vida: deste gesto surgiu a redencéo, @ adipertacdo do homem.
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Agora o homem todo, corpo e alma, pode voltarvarvde acordo com o projeto
inicial de Deus, e, mais ainda, é elevado a “catefale filho de Deus, participando da
natureza divina. O Corpo €, por isso, Templo ddriEsBanto, é ndo s6 expressao da pessoa,
mas também lugar de encontro com Deus e chamasis@rreicao.

Na ressurreicédo, Jesus recria o corpo. Na salv@gi cria salvando e salva criando.
“Tornamos membros corpo de Crist8®.Com Seu Espirito entregue na cruz, Ele nos in-
corpora ao seu corpo, e seu corpo é um corpo raais,\veclesial. Esta incorporacao a Cristo
nao dessassocia o corpo humano da sua historiativigiade, inicio, meio e fim, sonhos e
lutas.

No entanto, a salvacdo faz crer que a esperang#d anBo espera somente a
imortalidade da alma, mas a ressurreicdo da cBais, a salvacao cristd passa pelo corpo,
pelos sacramentos, pela pertenga a Igreja. Nurapoagao se pega o0 corpo, a sua histéria,
sua pessoa e associa ao corpo do outro. AssirDelez em Cristo.

A Redencgdo de Cristo se d4 na humanidade no s@o cpre € historia, pessoa,
espirito que o anima. Nela se recupera o que daseno ser humano. Na ressurreicdo de
Jesus Ele re-cria 0 nosso corpo. Deus se revedarna, e ao ressuscitar, ressuscita na carne,
e 0 ser humano também ressuscita na sua carnesuncogpo. Pela redencdo a pessoa se
recria. A cruz de Jesus ensina a prioridade daag@d da humanidade sobre a a salvacdo
propria, numa vida feita para ser doada pelos sutro

Assim, diante do contexto da historia da salvagad;ncarnacdo Jesus assungang
a corporalidade humana, se faasar Tendo presente que a incorporacéo de Cristo ramco
humano se estabelece numa alianca, numa relagénsagpha uma transformacdo no corpo
humano. Jesus eleva a dignidade do corpo que tstdridj relacdes, sonhos e atinge a
santidade, carne animada — santificagdo — o Espiri

O mesmo se da quando o ser humano incorpora algoéseu corpo, a partir deste
momento se estabelece uma alianca, uma relacdosedpdldo se volta a sacralidade da
sexualidade. Todo ser humano ja foi santificadoCeisto e ainda ndo. No entanto, é preciso
apropriar-se da graca de Deus que € o Cristo, @juenfregue a humanidade, cuidar deste
dom. Neste sentido ético, o ser humano pode clzegantificacdo e ndo a sacralidade, como
sacramental.

30 1Cor 6,15
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3.2. A (re) significagcdo da ética teoldgica da Sedidade a partir de Levinas

Tendo em vista a grande diversidade de opinideseito da sexualidade na cultura
contemporanea, se verificam muitos problemas neatepo, que preocupa a reflexdo
teoldgica, desafiando a ética cristd da sexualidadeultura Contemporanea vive uma crise
marcada por uma diluicdo de referenciais, por umagnientacdo consensual e uma
desfiguracéo total do corpo e do sexo.

Trata-se de uma crise de paradigmas que, analsadauas raizes ético-morais,
revela-se capaz de desestabilizar o sujeito embsga mais profunda, ethos onde
justamente se tece a base comum de evidénciadipasmo modo proprio de ser e de viver.
A tendéncia crescente em fazer da sexualidade petéesilo, um artigo de compra e venda
inserida no sistema de mercado, tratada como umeaduwia a ser desfrutada segundo a
liberdade e o interesse de cada um, € o fenbmemroegpecialistas tém chamado de

“mercantilizacdo ou coisificacdo” da sexualidadenhna®*

Se esquece que ha limites éticos
a liberdade no campo da sexualidade.

Essa situacao aponta igualmente para uma constiética desorientada, numa crise
em torno da verdade. A medida de referéncia terskr @ proprio o ser humano, inclusive
para o que estd além de si, num deslize indivishaalcomprometedor. Por isso, faz-se
necessario acionar a perspicacia ética e teolégimpyanto capacidade humana de respaldar
com adequacgdo o ser humano neste tempo de suaahif2é fato, as questbes sobre a
sexualidade humana estdo relacionadas com a vidaneo comportamento das pessoas,
antes, porém, com o significado que estas dao &idaae a vida dos outros, ao corpo e a
maneira dele ser compreendido na unidade da pdsssie sentido, o olhar da ética teoldgica
crista e da ética filoséfica de Levinas para o deroa ver com o olhar para o corpo e para o
seu significado, mas este olhar esta dentro deasindmte ainda mais amplo, tem haver com
0 que é o ser humano. Isto significa que o sexposie ser entendido quando na base esta
uma antropologia, um olhar para a pessoa, pataradalde, o rosto do ‘outro’.

Como ja foi visto, o tema do rosto tdo central Bagamento levinasiano, traz consigo
o tema de Deus. O rosto do outro recorda a Lei desl esta Lei prescreve ao eu ser
responsavel pelo outro como préximo. Trata-se emt@dr da visdo da antropologia teoldgica

cristd do corpo para uma antropologia estruturgairtir da situacao ética do encontro com o

31BAUMAN, Z. Modernidade liquidaRio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001. p. 90.
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rosto do outro, tematizar o impacto dela sobrevéndia da sexualidade do ponto de vista
humano e cristéo.

O re-encontro do outro com o Infinito, como tram&@ncia que remete
imediatamente e mesmo anteriormente a responsalglichbre pistas para a superacdo de
grandes paradoxos da contemporaneidade referemtesrpo e a sexualidade. Pois, ndo é
dificil perceber a distancia que existe entre trai@s questdes do sexo tendo em conta a
pessoa como uma realidade complexa e a partir dlovaler como imagem de Deus, ou
considera-la como um conjunto de partes pensadas temas das varias ciéncias. Tocar as
guestdes da ética da sexualidade é olhar pardidadeada ‘pessoa’ e para o ‘amor’.

Neste sentido, partindo da criacdo-revelacdo,ca étologica da sexualidade passa a
articular uma antropologia em torno da relacdo le@@®-redencé&o para resignificar o seu
sentido. Além de criado, o ser humano é um serzcdparesponder ao mandamento do
‘outro’ se responsabilizando pela justica.

No entanto, a revelacdo como proximidade e mandandm proOXimo ao ‘mesmo’
manifesta a possibilidade da subjetividade criatacapaz de responder ao ‘outro’. O rosto,
na ética filosofica levinasiana, ordena ao eu, @ rmesponde a essa revelacdo, esse
mandamento, essa lei do outro sem refletir. E & phr evento da criagéo é possivel pensar a
interrupcao da injustica imposta ao oufré.

Portanto, para encontrar e aprofundar na contememi@le, o significado dessa
realidade humana tao rica e complexa, a sexualidaddica cristd busca aderir 0 que as
varias ciéncias vao descobrindo sobre a verdadetdaeza, mas sempre a luz que Ilhe vem da
Revelagdo. A fé cristd ilumina e orienta a vivénda sexualidade humana, oferecendo
critérios de discernimento ético. Levinas afirma& gd em chave ética a sexualidade podera
ser interpretada e expressar o sentido do Bem d&®er, do infinito ou de Deus. Desta
forma, a necessidade de dar um novo sentido a tadégica da sexualidade, capaz de
atualizar e orientar o comportamento sexual runsoigrealizagdo cada vez mais humana,
global e completa, € um grande desafio para a @uiBlontemporénea. Se a vivéncia da
sexualidade ndo pode ficar excluida da ética, nemaagem da fé, reduzida a um nivel
meramente instintivo, a sexualidade humana sé émrano seu sentido pleno a luz da

humanidade de Cristo que aponta para o ‘outro’.

%2 RIBEIRO JUNIOR, 2005, pp. 151-152
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3.2.1. Arealizagdo humana-cristd da Sexualidadeldz da alteridade

“A verdadeira alteridade s6 se destaca sobre o tumth
identidade. Amar alguém é aborda-lo como Unico nmdo.
Como diz Levinas, ndo é a diferenca que faz aiddde, é a
alteridade que faz a diferengd®®

O pensamento levinasiano parte do pressupostogdg@e da alteridade, ou seja, que
0s seres humanos ndo sao vistos em suas indidddal, nem mesmo com o respeito que
deveria enquanto subjetividade. Subjetividade gudica na percepcdo da consolidacado de
um humanismo filoséfico centrado no ‘outro’. Um rhanismo do outro’, diferente do
humanismo que considera todas as pessoas iguaigasn@ercebendo em sua unicidade e na
sua temporalidade, reduzindo-as a conceitos, negasiduas alteridades.

A alteridade que se exprime no rosto, de acordo tewminas, fornece a Unica
“matéria” possivel a negacdao total. A “resistérétiaa” do Outro de modo algum se imporia
ao ‘eu’ pelo fato deste reconhecer ou projetar emadteridade uma dignidade semelhante a
sua prépria. Essa interdicdo ética ndo nasce derexiocidade abstrata; ela ndo comanda
as relagbes inter-humanas com a forca de uma leleoum célculo moral cuja validade
impor-se-ia por igual a todos, mas, muito pelo Goid, apodera-se do ‘eu’ como um
acontecimento Unico e irrepetivel, a cada vez gterorelaciona com a alteridade de cada
outro ser humanao.

No tocante a sexualidade, o sujeito entra em relagéh o que é absolutamente outro,
com uma alteridade, imprevisivel em l6gica formaabutro permanece outro e jamais € posse
do ‘eu’. Na relagdo erotica aquilo que a linguagermum chama de ‘possuir’ o outro, eu a
ganhei, eu a possui, ela € minha etc. é totalnievédido. O outro que se da ao ‘eu’, hunca
sera, de fato, dele. A posse jamais passara decantimgéncia, um fato casual e passageiro
gue ndo da nenhuma garantia da ‘propriedade’ fuRaaa iminéncia da paixao, dos ciimes,
da angustia da perda. Lévinas diz que a entregaegs®e outro faz esta muito além das
relacbes de género e espécie, de parte e todgadeale paixdo, de verdade e de &fro.

Contudo, a visao crista da sexualidade afirma al idignidade do homem e da mulher
na criacdo, a sua realizacdo humana-crista, exagangliperagcéo de formas de dominacgéo que

desrespeitam o0 ser humano e a rejeicdo de qualgaeifestacdo de violéncia sexual. O

353 Conversa com E. Hirsch, em Racismes L’ autrerewvisage, Ed. Du Seuil, 1988, 92. Lacroix, 2009, }2.
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auténtico amor entre o homem e a mulher tem asua €m Deus, que € Amor, e passa pela
alteridade.

O amor que une duas pessoas nao depende apenas dongpromisso e dos seus
esforcos, mas da Graca de Deus presente de modaz,ef ndo apenas simbodlico,
sustentando, em meio a tantos desafios, o compordes amor e fidelidade. O encontro com
0 outro possibilita que o outro se revele, rompegdalquer ensimesmamento. A alteridade
coloca o ‘eu’ face a face com o outro, deixandonmper um projeto de justica, na partilha do
mundo. Deixar que o outro se mostre e me inter@adatrar na dindmica da “epifania” do
outro divino, o Deus criador. A aceitagdo do ouinplica um compromisso, um negar-se
como totalidade, um afirmar-se como finito, na dgpao de ir além da captacédo de um rosto
sensivel para colocar-se a servi¢o do outro.

Portanto, a graga, na alteridade, possibilita diaerano entrar na dinamica do Outro,
pois ela traduz a bondade de Deus na criacdo @ad@bertura humana ao didlogo com o seu
Criador®® Lévinas, prioriza a busca do sentidotdonano, onde se verifica a possibilidade
da relagdo metafisica do mesmo com o owen) que 0 outro se reduza a0 mesmo, nem O
mesmo se absorva na identidade do outro. Nefsasgém cada um, a condi¢cdo de separagdo
e a verdadeira relagéo de alteridade. O ser paratro consiste em deixar-se colocar em
guestao pela alteridade do outro.

Assim, na relacdo com outro, efetiva-se a possibilidade da realizagimana da
sexualidade e da verdadeira convivéncia dar-sepselecer oforrores da violéncia do modo
de pensar totalizador, e Levinas reconstréi adfiasa partir da alteridade como vis@o
incluséo do outro. Pela filosofia da alteridadepl®de uma mudanca radical na vivéncia da
sexualidade humana. Ele propéenviver com o diferente, com um olhar interiortadb
justamentepara o reconhecimento e acolhimento das difereng&sr uma ‘ética da
alteridade’. Na pratica, viver a ética cristd dausdidade significa reconhecer o outro em si
mesmo, com 0s mesmos direitos, com 0s mesmos dexersponsabilidades. E viver uma
ética ndo individualista, mas que considera o omitvalor que se constrdi no entre “nés” dos
vinculos, possibilitando uma abertura, que faz qom o ser humano se cologue no lugar do

outro, para sentir sua dor, vé-lo, ouvi-lo, ama-lo.

35 BINGEMER, M. C. L.Alteridade e vulnerabilidadeexperiéncia de Deus e pluralismo religioso modem
crise. Sdo Paulo: Loyola, 1993, p. 10.
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3.2.1.1. Humanizacao da Sexualidade

Atualmente, a compreensdo do corpo e a vivéncisadaalidade se encontram
envoltos em uma complexa confusdo de sentido e&.\alsociedade tem elevado a maxima
poténcia a necessidade de satisfazer os propregodee instintos humanos a qualquer custo,
transmutando o valor da pessoa e o0 colocando emndegplano. Muitos reduzem a
sexualidade apenas a dimensdo do prazer e em pecifieslade erotica. E certo que a
sexualidade engloba também a dimenséao eréticajdmnao se encerra apenas nela.

Diante desse contexto, Levinas ao desenvolver &titea da sexualidade a partir da
fenomenologia de Eros, ilumina e questiona a viéntais humana da sexualidade crista,
apontando para a capacidade humana concreta daodeafavor de um ‘outro’. Ao entrar
em contato com 0 outro, N0 COrpo a corpo, 0 eurebtima a interagcdo com a verdade do
outro, aplicada a concep¢do humano-erdtica do gmercomporta 0 compromisso com o
diferente, pois é o amor quem humaniza a sexuaidad

Nesse sentido, se € o amor guem torna humana aalisexie gerando o
comprometimento e o cuidado de si e com o ‘ountdo a devida interagdo entre o homem
e a mulher acontece sinalizando o outro como finé@ como meio. O ser humano possui
uma dignidade inviolavel, ele é pessoa e nuncardeser diminuido a categoria de objeto,
coisa ou meio.

Desse modo, humanizar a sexualidade na perspexista e levinasiana € superar
uma visdo puramente mecéanica e abrir a uma visd® hmanana que comporta a doacdo a
vida do outro e ndo apenas a satisfacdo narcifsta Trata-se de ampliar a afetividade e ndo
de frustra-la ou reduzi-la, valorizar a sexualidgaBra que a sua positividade possa
desenvolver-se sobre o ser humano na sua totalidade

De fato, ao aprofundar o valor da sexualidade ham@ymo expressao de amor,
responsabilidade e dom de si, se re-valoriza cochgmano, templo e morada de Deus, pleno
e digno de cuidados. Enfraquece os que lucram cdmanalizagcdo e desumanizacdo da
sexualidade, defendidas pela grande midia, qu&septa precisamente o motivo pelo qual
muitas pessoas ja ndo véem na sexualidade a e&prdssseu amor. Assim, a sexualidade
nao € uma dimensao acessoria, agregada ao corpajmaarealidade intrinseca a cada ser
humano, uma dimens&o fundamental do ser humandjiguespeito a toda a pessoa. E uma
realidade dinamica, a ser vivida e compreendidajocoma das maiores riquezas do ser

humano. Ela influencia todo o tipo de acdo e cotapaento da pessoa, desafia, dando um
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carater préprio as personalidades do ser homem sidoulher, que perpassa toda a sua

existéncia.

“O ser humano é chamado ao amor e ao dom de sisuz unidade corpérea-
espiritual. Feminilidade e masculinidade sdo domsnplementares, pelo que a
sexualidade humana é parte integrante da capacidadereta de amor que Deus
inscreveu no homem e na mulher. A sexualidade écom@onente fundamental da
personalidade, um modo de ser, de se manifestacodeinicar com os outros, de
sentir, de expressar e de viver o amor humano. fpocbhumano, com o seu sexo, e a
sua masculinidade e feminilidade, visto no propnistério da criacéo, ndo é somente
fonte de fecundidade e de procriagdo, como em &odedem natural, mas encerra
desde “o principio” o atributo “esponsal”, isto & capacidade de exprimir 0 amor
precisamente pelo qual o homem-pessoa se tornaedem mediante este dom —
atuar o préprio sentido do seu ser e existir. Quailgforma de amor serd sempre
marcada por esta caracterizacdo masculina e ferainifr®

Portanto, o corpo, enquanto sexuado exprime a @ocdg homem a reciprocidade,
isto &, ao amor e ao dom mutuo de si me¥thBelo corpo o ‘eu’ esta presente no mundo. O
corpo ndo é sO organico, se faz corpo enquantoafllmchuma unidade sécio, politica,
econdmica e cultural. E nesse corpo de muitas fawe® ser humano se constréi. Um corpo
que é comunicacdo e meio de convivéncia, se uneglaeiona. O corpo vive quando se
exprime. O fim Ultimo do corpo humano serd sempnenistério que ndo se pode exprimir.
O corpo, na total verdade de sua masculinidadenmil@ade, proclama o mistério divino no
mundo. O corpo € corpo do Espirito. Nao existe adade sem corpo. A antropologia
unitaria que nasce do evento Cristo permite pemsaxualidade como lugar da humanizacéo
do ser humano e, ao mesmo tempo, sua incorporac&wisto. “Ser corpo € ser eu embora
viva no outro” 38

Nesse sentido, a ética do corpo se desdobra nucaadét sexualidade na medida em
que o corpo é sexuado e a sexualidade € a condiglmna da sua humanizacdo. A
experiéncia de “ser um corpo” demonstra que o geramo é destinado para o amor, para a
comunhdo com um ‘outro’. “N&o é bom que o homersjest6”>*° E esta inclinacdo para o
amor estd inscrita no corpo humano. O corpo de ameim ndo faz sentido por si proprio.
Nem o corpo de uma mulher. Contemplando o “outeobaleza da diferenca sexual, os dois
percebem que sdo chamados a se doarem como umtpras® para 0 outro. Descobre-se

gue o corpo possui um sentido esponsal. O sensplensal do corpo € a sua “capacidade de

356 CONSELHO PONTIFICIO PARA A FAMILIA. Sexualidade humanaverdade e significado. 2.ed. S&o
Paulo: Paulinas, 1996, n.10.

357 CONGREGACAO PARA EDUCACAO CATOLICAOrientacdes educativas para 0 amor humah®83,
paragrafo 24.

8T, p. 90

¥°Gn 2,18

139



expressar amor: precisamente aguele amor no queslsma se torna um presente, uma dadiva

e, por meio desta dadiva cumpre completamentetmsate seu ser e de sua existéncia.
Desse modo, o amor que se doa é o sentido dareisstéumana, da sexualidade. “Se

amar é amar o amor que a amada tem por mim, arr@n@m amar-se no amor e assim

retornar a si®°

Qualquer pessoa conhece a “forca magnética” dejalesdtico. A unido dos
sexos € somente um vislumbre, somente um pressmitente um “sacramento” de algo
muito maior. A unido dos sexos somente pode tr@azdegria que se procura, se ela refletir o
amor de Cristo. O amor sexual é um reflexo da image amor de Deus. “E ilusdo pensar
gue se pode construir uma verdadeira cultura da Mdnana se ndo compreender e viver a
sexualidade, o amor e toda a existéncia de acamioseu verdadeiro sentido e na sua intima
correlacdo.®®! A Cultura Contemporanea precisa de uma nova vesglogica que dé sentido

e profundidade a pratica ética da sexualidade.

Entretanto, a ética cristd da sexualidade faz smatido quando se compreende por
este viés. Ela ndo consiste numa lista puritangrdéicdes. Ela € um chamado ao ser
humano para abracar a sua propria “dignidade”, & nnensagem libertadora de salvacao que
corresponde perfeitamente aos anseios do coragaanou Homem e mulher sdo imagem e
semelhanga de Deus enquanto caracterizados naneent® pela reciprocidade, chamados
“a comunhao de um “n@s”, a tornar-se uma sé cayme,significa envolver a pessoa inteira,
em todas as suas dimensdes, na vivéncia do amsuartatalidade.

Assim, a ética da sexualidade levinasiana convidé&ver a sexualidade, enquanto
modalidade de se relacionar e se abrir aos outfom sexualidade que tenha como fim
intrinseco 0 amor, mais precisamente 0 amor conagdine acolhimento, como cuidado e
responsabilidade pelo outro. Enfim, para (re) $icami o sentido ético teoldgico da
sexualidade com os pés na realidade contemporéped,preciso levar em conta que a
humanizagédo do ser passa pela afetividade e o ciomato e, s6 se faz através de pessoas
reais, humanas, que erram, choram, se indignammassentem. Seres humanos, naturais,
simples, verdadeiros. A sexualidade é relacionamerdesenvolvimento humano, “deve ser
orientada, elevada e integrada pelo amor, que énico Ua torna-la verdadeiramente
humana®? No entanto, aelacéo de alteridade torna-se lugar originaricatestrucéo deste
sentido.

30T p. 244

31 JOAO PAULO. Papa, Carta Enciclidavangelium Vitae’sobre o valor e a inviolabilidade da vida humana.
Séao Paulo: Paulinas, 2004, n. 97.

362 CONSELHO PONTIFICIO PARA A FAMILIA. Sexualidade humanaverdade e significado. 2.ed. S&o
Paulo: Paulinas, 1996, n..11.
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3.2.1.2. Salvagao e Santificacdo da Sexualidade

A sexualidade é parte fundamental no plano de cadvde Deus para a humanidade e
a sua realizacdo humana-cristd passa pela vivéacateridade proposta no pensamento de
Levinas. Nesse sentido, fica explicito que senmxaaelade o ser humano ndo seria humano.
Jesus Cristo, 0 Salvador se entregou para salstanjente todo o género humano, criado a
imagem e semelhanca de Deus, chamado a viver pianfiente o amor que recebeu do
criador e chamado ao dom de si para o ‘outro’,mdadge dos corpos. Essa unidade baseia-se
na masculinidade e feminilidade que expressam “dwsdos diferentes de ‘ser corpo’ do
mesmo ser humano, inseridos no plano de D&ds”.

O corpo revela o0 homem, ‘exprime a pessoa’, canmtdbrevelar Deus e 0 seu amor
criador, ele é a via concreta através da qual gageaa salvacéo chegam ao honi&hbeste
modo, quando a pessoa vive em plenitude a sualg@de ela se encontra de acordo com a
vontade e os planos de Deus. Ele deseja que avéonia entre homens e mulheres leve uns
aos outros a vivéncia da santidade e da plenitadeed amor. Pois, o corpo humano é corpo
do Espirito. Ele ndo é somente o lugar da vidagassle é lugar também da presenca divina.
O corpo humano é santo porque é habitado pelo $magas ao Filho, e ainda € chamado a
santidade pelo Filho. E pela acdo do Espirito Saotaorpo humano, que a sexualidade
também é chamada a se configurar como santidaol@xErcicio da sexualidade deve levar o
outro a se aproximar de Deus, pois o fim udltimo gaedeve descobrir na sexualidade é
sempre o0 da comunh&o com Deus.

O Novo Testamento orienta ao ideal primeiro dagé&w carinho conjugal. Se em
Cristo ha uma entrega total por amor, de igual mane homem e a mulher se unem
profundamente e fazem desaparecer toda possitglidadruptura e divisdo. Por razédo do
batismo, o homem inteiro, até em suas estruturgsors, tem sido transformado pela
presenca salvadora de Cristo. Jesus, ao asswoipo humano, o resgata de sua perversao e
caducidade para dar a ele um novo destino, queva até uma comunhdo com Dé&ts.

Todavia, compreender o plano de Deus para o cogsezo diz respeito a Revelacao
e a perspectiva de todo o Evangelho, de todo mamsinto, de fato, de toda a missédo de

Cristo. Porque o corpo é importante para a teolegiara a compreensao da vida humana.

*%3JOA0 PAULO. Papaiomem e Mulher os crioCatequese sobre 0 amor humano. S&o Paulo: EDRIBS,
3“CONGREGACAO PARA EDUCAGAO CATOLICAOrientacdes educativas para o amor humah@83,
n° 23-27.

35 AZPITARTE, 2001, p. 83
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Porque a realidade ultima e definitiva é revelamavas do corpo, através do Verbo tornado
carne. Cristo, através de seu corpo, revela totabne homem para si mesmo, e torna claro
seu chamado supreni§® O mistério de amor e comunh&o ndo é algo que“iésféra” em
algum lugar. Ele esta “bem aqui’, estampado nairintexperiéncia pessoal de “ser um
corpo”, de ser um homem ou ser uma mulher. A opial#ser como homem ou mulher e o
desejo de comunhao é “o fato fundamental” da exé&éhumana.

A humanidade ja foi incorporada ao Cristo, a suss@&, a sua historia, a narrativa da
salvacdo. Porém, enquanto se vive no corpo huneste jncorporacdo na sua dimensao ética
vai acontecendo no dia a dia por meio das escdihasmnas, na abertura ao ‘outro’ € no
desejo de realizar com ele uma alianca amorosa.ciidado pelo espirito que vivifica o
corpo, na sexualidade humana, unindo-se ao ‘ow@ooseu corpo no amor.

Deste modo, a ética da sexualidade ganha novalseutipartir do momento que ha
este cuidado, esta entrega mutua no amor de @sémlo pelo Espirito.O chamado de
amor, que presidiu a todo o processo da criacdmtinooa atuando de modo abundante
através da acdo redentora de Crist$” Nunca o ser humano podera ficar & margem da forca
redentora de Cristo. Todo ser humano é feito paer ¥m comunhdo com 0S outros seres,
capazes de amar, e nao se fechar em si.

Ora, se o corpo € lugar da santidade gracas aot&ge Cristo que nele habita, esta
santidade evoca a interpelacdo incessante do tespifim de que cada ser humano entre no
caminho da acolhida do Dom e que esta acolhidgalgione para a alian¢ga com o outro que
se da pela responsabilidade com este ‘outro’. Assimsexualidade abre-se para a
responsabilidade como lugar de santificagdo e pochabitado pelo Espirito, torna-se lugar
de santidade porque se faz na fidelidade a prondesééianca.

O corpo é verdadeiramente corpo quando realizaveuacdo em Cristo, ou seja,
tratado como lugar da escolha fundamental da unida alianga entre o homem e a mulher
em Cristo. Essa vocacao sé vai se realizando paywmuco, no decorrer da historia humana,
pela acdo do Espirito do Cristo, que da o sentaaetacdo com o ‘outro’. Esse sentido
relacional do corpo e da sexualidade pela humaeidia Cristo consiste numa relacdo
amorosa movida pelo Espirito daquele que realizdloea Alianga com a humanidade por
meio do seu corpo entregue para a sua salvacao.

Portanto, sendo dom de Deus, a sexualidade naosgodsta como algo separado do
homem, mas algo essencial para a salvagdo. “A kgéxda humana é um bem: parte daquele

366
GS, 22
37 IBANIO, Jodo BatistaPecado e op¢éo fundamentat edicdo. Petrépolis: Vozes, 1976, p. 71.
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dom criado que Deus viu ser ‘muito bom’ quando wcr@opessoa humana a sua imagem e
semelhanca e ‘homem e mulher os cri8'0 corpo e a sexualidade tornam-se elo de unido
com Deus e meio de salvacdao, marcados pela in@ggorao corpo de Cristo, encontram
uma dimensdo ética fundamental apontada pela Re&eelaristd na experiéncia do
seguimento de Cristo, e por Levinas na acolhidéed#sm no corpo do ‘outro’ e na alianca

com o0 ‘outro’ no amor.

3.2.2. Novo sentido ético teoldgico da Sexualidatiumana para a Contemporaneidade

“O outro é rosto... é a ele que encontro no conigbente de
seu corpo. Ver seu rosto € ouvir um interdito eapalo que
vem de mais longe do que sua fenomenalidate”.

A experiéncia do corpo e a vivéncia da sexualided€ultura Contemporanea trazem
consequéncias e desafios para a ética teoldgisaxielidade. Ha varias significacdes sendo
dadas a sexualidade que pesam o discurso éticecigspente o discurso ético teoldgico
cristdo. O corpo e sexo estdo unidos na histérimahna e desvelados numa atual cultura
somatica, onde as pessoas fazem o que é o cor@Eexodoje, criam 0s seus esteribdtipos.
Sente-se, entdo, a grande necessidade de (rejicsigra ética da sexualidade cristd e
auscultar os caminhos que ela vai apontando narm@eaos tempos.

A tentativa de resposta a cultura soméatica, temdovista a moral do espetaculo na
gual o corpo e 0 sexo estdo inseridos, passa pietada alteridade levinasiana. Essa ética
filosofica proposta por Levinas € a experiéncigaétio face a facpor exceléncia, como
possibilidade de se viver uma ética da sexualidaaie comprometida com o outro.

A ética levinasiana revela uma sexualidade humalaaional, ética do rosto, do corpo
a corpo, que recupera a dinamica do desejo, daiaalb cuidado, da erética, que se da pela
sensibilidade e responsabilidade pelo ‘outro’. Adaupela verdade a respeito de outrem
reside no face a face, entre a palavra de quera agebtle quem responde, ela ndo consiste em
desvelar o ser do Outro, mas em cumprir o que relena. A verdade ndo esta, portanto, no
ver, nem no captar, “modos da fruicdo, da senddile e da posse”, “relativos” e “egoistas”,
sendo na “transcendéncia em que a exterioridadsutdsse apresenta exprimindo-s&®
Assim, o0 rosto “ndo reluz’, fala. E a presenca \deasantidade de outrem entregue a sua

prépria luz.

%8 Gn 1,27
391 ACROIX, 2009, p. 137
30T p. 154

143



Nesse sentido, viver a sexualidade humana criptita do rosto significa responder
ao apelo do outro. “O encontro com outrem € imadiainte minha responsabilidade por ele.
A responsabilidade pelo préximo é o nome grave uw® s chama amor do préximo, amor
sem Eros, caridade, amor em que 0 momento éticindoonmomento passional, amor sem
concupiscéncia™’! Se a responsabilidade nasce como recebimenteaafii Outro, ela se
consuma como dom de si ao Outro.

Com efeito, responder a outrem consiste em “engomEcursos” a sua miséria
“essencial®’? A responsabilidade que se tem pelo outro é o BemAo simplesmente o
guerer agradar a si proprio na pessoa do outropENTeiro recurso que 0 eu encontra para
dar ao Outro suplicante, “despojado” e “nu”, que Wsita, é a propria riqueza de seu mundo,
tudo o que ele é, pode e tem: seu corpo, sua ttabalho, amor, caricia. Pois, 0 dom de si
comeca no dom do que é seu.

Todavia, a proposta ética de Levinas tem ligacdm eorevelacdo cristd e ndo se
configura, em primeiro lugar, em torno a respostares 0 que se deve fazer, mas se coloca
diante da escuta da “pergunta do rosto” que aditwing subjetividade como criaturalidade,
institui a “moralidade como responsabilidade” p@latica em relacdo ao proximo ao
“terceiro”. Referir-se a sua ética é ter de asslaciA uma antropologia criacional ou a
subjetividade como temporalidade e, ao mesmo teagsmcia-la a “questdo de Deus”, cujo
Rosto é “vestigio” do infinito. Diante do rostoyer significa “um-para-o-outro na justica,
antes de ser um viver-com-0-outro no ser ou era vstBem?3"®

Portanto, a contribuicdo ética de Levinas revelasgemamente importante para
motivar e orientar a ética teoldgica da sexualidd@iemo mobilizadora do humano, ela
propicia um enriquecimento continuo, que atendeaamsgios e questionamentos humanos,
sem medo do diferente e do novo que esta emergm@ultura Contemporanea. E uma ética
da sexualidade que leva em conta 0 que Deus qudaa@m homem e a mulher, que implica
na afirmacdo da igualdade fundamental entre ekessuperacdo das diversas formas de
dominacdo sexual, do desrespeito a dignidade daemutlos dualismos, da negacdo da
alteridade e da banalizacdo que desqualifica sadade.

Deste modo, a ética decorrente da revelacdo erig proposta levinasiana, implica
em viver a sexualidade de um modo autenticamentg Imgnano, expressando afetividade

STLEN, p. 143
271, p. 193
373 RIBEIRO JUNIOR, 2005, pp. 14-17
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orientada pelo amor e pelo compromisso com o ‘Guiois, 0 Unico acesso a Deus passa
necessariamente pela responsabilidade pelo outnerd’

Vale ressaltar que o cristianismo tem um papelrodét@nte na ética da sexualidade
devido a sua originalidade antropoldgica e teokgiRorém, hoje ele tem perdido muito dos
elementos de uma fenomenologia do Eros que integamem e mulher dentro da revelacdo
cristd. Se para o cristianismo o corpo ndo é samaigb ao qual se deve respeito pela sua
dignidade de criatura, por outro lado, é expres&ipessoa, da caricia, da hospitalidade, da
fecundidade, do desejo, lugar da presenca divinaunzanidade, entdo urge recuperar esses
elementos fundamentais para a vivéncia da sexdalice contemporaneidade. Criado a
imagem e semelhancga de Deus, 0 corpo humano estadogpelo corpo do Cristo e pelos
sacramentos. A revelagcéo insiste na antropolog&écde um corpo unificado e longe de
dualismos e oposi¢des que o instrumentalizam eropuiam, ndo possibilitando uma relacao
profunda de entrega e abertura ao outro.

Para o cristianismo o corpo sera sempre santotadabpelo Espirito de Cristo, o
Gnico Santo. Mas, convém lembrar que o Cristianisi@o é uma via de perfeicdo humana,
mas de santidade. Na visado crista, a sexualidagéaca no amor é uma ética do amor que se
concretiza na alianca ao corpo do outro, versabla soentrega ao totalmente ouffd.

Entretanto, para repensar um novo sentido parga ‘@&oldgica’ da sexualidade, foi
preciso, nesse capitulo, abordar uma antropolodidickh e teoldgica, em vista as
contribuicbes de Levinas, que pensa o0 ser humait@riancorpo-alma-espirito. Chamado a
santidade. Incorporado a Cristo, ao rosto, a lgstie Cristo. Um ser humano que em toda
histéria da salvagéo busca a sua identidade e lolesoseu ‘eu’ no face a face com o ‘outro’,
com aquele ou aquela que é o diferente de si.

A partir da revelacdo cristd e da ética levinasian&xistir ‘com’ representa uma
partilha verdadeira da existéncia. Todas as retagée transitivas. Tocar, ver o outro, mas
nao ser o outro. Toda criatura € capaz de entraroanunhdo com o ‘outro’ diferente de si,
porque o ‘outro’ se revela na partilha do seu sse eeixa mostrar enquanto dom. Ser dom
para o outro, comunicar com 0 outro no amor gratliincondicional.

No entanto, somente a ética pode instaurar umadelpessoal com Deus. A ética
teoldgica da sexualidade a luz da humanidade dsocCei da ‘ética da alteridade’ situada,
histdrica, cultural e social, é capaz de levar teslohumano a consciéncia de que o corpo e o
sexo sdo mais do que a midia apresenta, mais dinsfirgo, mais do que as tecnologias

374 RIBEIRO JUNIOR, 2005, p. 117
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produzem, mais do que a cultura soméatica propdepcCe sexo ndo sdo motivos de
espetaculo. A ética teoldgica da sexualidade ézcdparesgatar a alteridade na dindmica
libertadora da histéria como um dos maiores desafibatualidade, como a possibilidade de
viver nas relagdes humanas a humanidade de Jemstis. rata-se de um encontro com o
rosto do outro que pede uma fala, uma respostaép@velacao.

Nesse rosto ha o descobrimento profundo da hun@aida ser. Do contato como
relacdo ética, o eu compreende-se de antemao agincean prol do outro, como existir para
0 outro ou responsavel pela redencéo do odffo(Re) significar o sentido da ética da
sexualidade para a contemporaneidade € compreenc®mpo como 0 Unico caminho para
chegar a outra pessoa, sem ficar seduzido pel&rapare atracdo que a cultura soméatica
convida, mas redescobrir diante da realidade, tidsehumano da alteridade que se da no
encontro, na proximidade, no didlogo do homem mulixer.

Pela experiéncia amorosa revelada em Cristo eépiela da alteridade levinasiana, se
deveria encaminhar a sexualidade nos dias atuasas pelo ‘outro’ é o protagonista das
experiéncias humanas afetivas, todos querem arsareen amados. Ter a profundidade e
pureza da ternura consiste em analisar a atitudkesi@jamento frente ao rosto e corpo que
se ama, o outro deixa de ser uma necessidadea aass sujeito de um ‘desejo’. E o desejo
gue move cada ser humano em direcado ao ‘outras, BRasexualidade possui um significado
decisivo para o amadurecimento do homem e para mt®gragdo com 0S outros.

Dessa maneira, fundamentada na historia da sahag@oevento Cristo, a ética da
sexualidade, como ética do rosto e do cuidadontaripara um ‘querer ser’ da sexualidade
como acolhida do outro e doacéo a ele, para oitespalteridade; para a vivéncia do desejo
gue ndo retém o outro como objeto para um gozaegmi mas para a partilha de intimidade
amorosa, tornando-se fecundo, Unico e hospitaleiro.

Assim, com a responsabilidade pelo outro cada ude pgovestir no desejo sem
retorno a si na relacdo e cuidar para que o oudsxa no desejo. Tornar-se o protagonista da
prépria sexualidade se responsabilizando por friithde sexual € uma reflexdo pertinente
na medida em que sendo a sexualidade da ordemldoeb#o bom cada sujeito tem a
possibilidade de construi-la, redescobrindo o darta@&nto do encontro com o ‘outro’.
Redescobre, sobretudo, a forgca da vida que broté deo Homem novo, plenamente
realizado, que é Cristo, capaz de dar o sentidmaile a direcdo maior para todas as
dimensdes da vida humana, dentre as quais estaalidade.

37T, p. 283
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Em sintese, esse capitulo procurou mostrar o camiancorrido pela historia da
sexualidade humana, a sua comprensao e vivénda degiacdo até a incorporagéo a Cristo,
em busca de uma (re) significacdo do seu sentidesdNcaminho, a sexualidade humana se
‘vé outra’ pela pessoa de Cristo, que recria a mishagle no amor e da a possibilidade de (re)
significar o sentido da ética da sexualidade pardias de hoje.

Desse modo, se faz necessario também, uma at@alizagponsavel dos valores que
correspondem a visao do corpo e do sexo que agiecdmtropolégica oferece para o agir
cristdo. Em Cristo € possivel viver a responsadi o acolhimento, a ternura, a alteridade
como dom do Espirito que age no corpo e na seaawidEstas categorias tdo humanas e
levinasianas sdo capazes de abrir novas vias papersar os desafios contemporaneos
refletindo sobre a urgéncia do sentido ético @oista sexualidade.
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CONSIDERACOES FINAIS

A importancia e o reconhecimento do pensamentodsiano no cenario da ética da
sexualidade contemporanea € inegavel. Ao finakzse estudo sente-se que a perspectiva
filosofica assumida por Levinas em “Totalidade #nito” pbe filosoficamente as formas de
pensar do ser humano em juizo provocando e ao mesnm exigindo a acolhida da idéia
do ‘outro’ e da ‘relacdo’ com o outro.

Emerge dai a relevancia das categorias levinas@maserpo para que a ética crista da
sexualidade possa ser concebida de maneira realiséério da encarnacdo do Verbo. Ao
desenvolver um estudo sobre a antropologia do coopstata-se que somente a ‘ética do
rosto’, do cuidado com o outro, com corpo e o @esks outro, € capaz de responder a
contemporaneidade e renovar o sentido ético temdip sexualidade, ultrapassando os seus
limites e desafios.

No decorrer desse estudo, insistiued@esa relevancia da antropologia do corpo
levinasiana, em “Totalidade e Infinito”, como pddgiade ética do ser humano tornar-se
realmente mais humano nas suas relacdes, acolleeddscobrindo o outro como dom. Ao
comecar pela contextualizagéo do corpo e do sexalh@a contemporanea pode-se perceber
esta possibilidade levinasiana em responder & ocomeepcao de ser humano e aos novos
desafios que a cultura apresenta. Constatou-se gxperiéncia do corpo e a vivéncia da
sexualidade desveladas na atual cultura somatieaneoral do espetaculo, proporcionam um
corpo e uma sexualidade desencarnados, sacralieasdparados do ser humano.

Entretanto, foi visto que esta mesma cultura resgaima linguagem positiva da
sexualidade, retirando-a do esquecimento e libeéot@ando erotismo que a muito a deixa
reduzida a linguagem, ndo permitindo-a desvelasemmistério.

Assim, as questdes relacionadas aooc@&pa sexualidade precisam de novos
caminhos, pois ndo suportam a pluralidade que emeegpés-modernidade. Urge, portanto,
repensar uma ética da sexualidade que correspsnaavas descobertas e conquistas sem o
detrimento de seus valores. Uma ética mais humamnadenpelo encontro, pela acolhida do
outro, que se preocupe em postular uma relagaooctutro’ como alteridade real. Deste
modo, emerge a proposta ética de Levinas que seypa em pensar a alteridade a partir de
uma situacdo concreta. Ele propde uma passagefnmtpdp e sem retorno a alteridade do

Outro que somente se cumpre como relacdo ética.
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A proposta de Levinas possibilita realizar um djélofecundo com a cultura
contemporanea, somatica, a partir da fenomenofteyiaros associado a ética da alteridade.
Gracas ao seu pensamento, o cristianismo € instigagkelaborar uma ética teoldgica da
sexualidade que corresponda aos anseios da atlxadacuA ética filosodfica levinasiana
permite conceber um pensamento da sexualidadedanuaDesejo, 0 qual se caracteriza em
primeiro lugar pela humanizacdo de Eros naquilo oqete ha de ambivalente e
potencialmente des-humanizante para o ser humana,opoutro e para a relacdo que nasce
do face a face. O rosto do outro(a) como alteridanderpela ao eu e o convida a
responsabilidade e a responsabilidade estrutuearséuncédo ndo do dever mas do desejo
infinito do outro.

Ora, um dos elementos estruturantes da ética demlgtade € o0 desejo e este aparece
associado a responsabilidade. Portanto o desejoagee do contato com 0 outro e que move
a vivéncia da sexualidade aparece nesse horizeseiado a impossibilidade de permanecer
indiferente ante o rosto “despojado” e “nu” queroba ‘eu’ a responsabilidade, fundamento
indispensavel das relacdes eroticas, e ndo sodentslas as relacbes possiveis na sociedade
como um todo.

Se a ética da sexualidade se delineia a partefex@o da ética da alteridade, Levinas
faz questdo de associar a ética com a humanidadgerowutra forma de humanismo cuja
origem fundamenta-se na relagéo ética. Nesse eea@tidova concep¢do de humanismo que
nasce da ética do rosto permite fazer estendermpreensdo deste humanismo e suas
consequéncias para uma ética da sexualidade. Nadeeseria 0 mesmo que dizer que a ética
da sexualidade consiste na experiéncia de outrahismo que nasce do encontro com o
Rosto pelo fato de Eros ser vivido na perspectiv®esejo.

Nota-se, entdo, com este estudo, a ousadia leameasio expor mais detidamente a
Eros, acentuando a necessidade de apresentaica eayho um ambito possivel de se fazer a
experiéncia da relacdo original com o outro, réapdbd a sua alteridade. Levinas sugere a
relacéo erdtica como situacdo capaz de exibir fezauda alteridade do outro’, defendendo
uma alteridade que ndo é a simples inversdo déddere, mas a esséncia do outro.

Ora, um novo sentido para a ética da sexualidadeontemporaneidade pede a
humanizagéo do Eros! Pensar em Eros é pensar agdoelr ao encontro do outro e aceita-lo
€ cuidar, é tornar-se responsavel por seu corpa,hpenanidade de Eros a partir da Lei do
Desejo do outro. Levinas ao tratar das categowasodpo, propde uma possivel ética como
fundamento indispensavel das relacBes erdticasentativa de recuperar o valor da ética

sobre a erdtica sem negé-la.
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No entanto, percebeu-se neste estudo, como aétildayica concebe a humanizacéo
da sexualidade através de seus significantes quesup vez, ja estdo presentes na Revelagéo
cristd e sdo desenvolvidos na antropologia do cdepbevinas. A revelagao cristéa fala do ser
humano e ao falar do corpo e do sexo ndo perdestearhumanidade de Cristo. Constata-se
entdo que a revelacdo da alteridade de outremittorsevento instaurador da propria ética
teolégica. A sexualidade é um bem, um chamado fazs dom. Ela aproxima e une as
pessoas levando-as a viverem em comunhdo. Nela; elgy a pessoa, 0 rosto, 0 corpo se
revelam supondo autenticidade numa doacéo queénir@gnidade, desejo e ternura.

Nesse sentido, se evidencia a sexualidade ndo gmmo instinto, recheada de
preconceitos dualistas, mas como desejo do outropgpo do outro que possui uma historia
e se constitui como tal na relagdo com o corpoudmoAo concluir este estudo levinasiano,
sob uma vivéncia cristd, vé-se possivel a reesacdio ou a construcdo de uma nova ética da
sexualidade que se contraponha a tendéncia dacntivea somatica centrada no gozo ou no
prazer imediato marcada pelo espetaculo do corpela experiéncia da sexualidade sem
Desejo e cuidado.

E nessa perspectiva do sentido do Desejo e dodmida outro como corpo/sexo, que
a contribuicdo de Levinas se faz concreta para-sigréficacdo do sentido ético da
sexualidade crista para os dias de hoje. A irrupiga®utro’ no mundo do ‘eu’ transforma as
atitudes egoistas em abertura, comunicacgéo, paié&ubstituicdo e responsabilidade. Essa é
a caracteristica mais forte da subjetividade paranas.

Enfim, se a ética da alteridade desperta o eugpegaponsabilidade, para o cuidado e
esses sao vividos como desejo, no ambito da sdadaliesta mesma responsabilidade
comeca na ternura e na caricia. Assim, a éticaodto resboca uma (re) significagdo da
sexualidade que afeta tanto o ser humano, o outrgrépria relagdo que nasce do vinculo
carnal que se estabelece na relagdo marcada psdjodeela caricia, pela volipia que
desemboca na ternura pelo outro.

Do confronto com o pensamento levinasiano da sebacd a visdo crista do corpo e
do sexo podera voltar as suas raizes biblico-avitrgjza e recuperar o sentido da vida e da
vocacao da pessoa como relacdo. A sexualidade, fmyganda pessoa pensada como relagcéo
COrpo a corpo com o outro, abre-se ao dinamismwoataridade e integracao pessoal, edifica
0 ‘eu’, tende a realizar a abertura da pessoa awondo ‘outro’, ao social, as relacdes
interpessoais.

Contudo, se torna cada dia mais desafiador patestdos a vivéncia mais humana da
sexualidade na contemporaneidade. Somente a gamrstrutura do cuidado de si e do outro,
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pela ética do rosto, realiza-se a humanizacaoadasies e do proprio sentido da sexualidade
humana voltada para a alteridade de outrem e fumdachia na pessoa de Cristo. A ética da
sexualidade proveniente do pensamento levinasiamevela com grande pertinéncia para a
cultura somatica e performatica do sexo na conteamgidade. Sobretudo quando o corpo e o
sexo insistem em se tornarem banais, objetos mamais.

Ora, o grande esforco que Levinas tenha feito dece ao cuidado do outro a
dimensao de santidade, ndo foi em vao. Pois, uicedd sexualidade ao passar pelo cuidado
e protecdo da humanizacdo de Eros, torna possiuvgireender e viver, nos dias de hoje, a
ética da sexualidade crista desafiada pela altbzida
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