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Etica e Libertacdo: uma leitura acerca do pensamento dusseliano.
Marcos Aparecido Atiles Mateus®

Xénia de Castro Barbosa?

RESUMO: Este trabalho visa contribuir para uma reflexdo acerca da necessidade de estabelecimento de novos paradigmas éticos para a politica latino-
americana em geral, e para o Brasil, em particular. As criticas ao atual quadro de corrupcdo, supervalorizacdo do bem privado em detrimento do bem
publico e das relacGes tradicionalmente estabelecidas entre Ameérica Latina e os paises do norte encontram aporte tedrico na obra de Enrique Dussel,
Emmanuel Levinas e Leonardo Boff.

PALAVRAS-CHAVE: ética; politica; filosofia da libertagao.

ABSTRACT: This paper aims at to contribute in general for a reflection concerning the necessity of establishment of new ethical paradigms for the Latin
American politics, and Brazil, in particular. The critical ones to the current picture of corruption, supervaluation of the private good in detriment of public
good and the relations traditionally established between Latin America and the countries of the north. The notes that if make with sights to the
overcoming of the related picture find arrive in port theoretical in the workmanship of Enrique Dussel, Emmanuel Levinas and Leonardo Boff.

KEYWORDS: ethics; politics; philosophy of the release.

Em abril de 2008 o Movimento de Combate & Corrupcéo Eleitoral (MCCE) lancou a Campanha Ficha Limpa, com vistas a melhorar o
perfil dos candidatos e candidatas a cargos eletivos do pais. Para isso, foi elaborado um Projeto de Lei de iniciativa popular sobre a vida
pregressa dos candidatos, enviado ao presidente da Camara dos Deputados, Michel Temer, em 29 de setembro de 2009. Junto com o
projeto foram enviadas cerca de dois milhdes de assinaturas, reivindicando a aprovacdo do mesmo. Reivindicando “mais ética na politica”.

O referido projeto foi sancionado pelo presidente Lula no dia 04 de junho deste ano e passou a vigorar ja no dia 07, a partir da
publicacdo no Diario Oficial da Unido, contudo, alguns setores da sociedade, em especial politicos que respondem a processo por crimes
graves e parlamentares que renunciaram ao cargo para evitar abertura de processo comegaram a questionar a validade da lei j& para estas
eleicdes (3 de Outubro de 2010).
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O cerne do discurso dos opositores a vigéncia da Lei da Ficha Limpa (Lei Complementar N° 135, de 4/6/2010) é de que tal lei “é
inconstitucional”, “que ninguém pode ser condenado por crimes praticados antes do sancionamento da mesma”, que “a lei ndo pode

retroagir, salvo em beneficio do réu”.

Além desses ditos repetidos a larga pelo senso comum - e pouco compreendidos de fato - acusa-se os que votaram a favor, de
estarem “rasgando a Constituicdo”, discurso acerca do qual nos posicionamos & maneira socratica: “e a constituicdo ndo é rasgada todos
os dias quando somos governados por politicos corruptos, que agem contra a economia popular, a fé publica, a administracdo e o
patrimoénio publico? Quando somos governados por politicos que agem contra o0 meio ambiente e a salde publica e que abusam da
autoridade, compram voto, fazem uso de lavagem ou ocultacdo de bens, direitos e valores? Realizam trafico de entorpecentes e drogas
afins, cometem racismo, tortura, tratam seus empregados como escravos, atentam contra a vida e a dignidade do outro, organizam-se em
quadrilhas? Nao € rasgada a constituicdo quando um pais € governado por politicos que tiveram suas contas relativas ao exercicio de
cargos ou fungBes publicas rejeitadas por irregularidade insanavel? Quando é governado por detentores de cargo na administracdo publica

que beneficiaram a si ou a terceiros por meio de abuso do poder econémico ou politico?”.

Diante do exposto, ndo seria pleonastico dizer que vivemos um tempo de crise profunda. Crise de legitimidade normativa, que
perpassa pessoas, instituicbes, saberes e praticas axiologicas. Crise de conhecimento, a despeito do grande numero de informagdes
disponiveis a sociedade em rede (CASTELLS, 2003). Crise de entendimento acerca do que é publico e do que é privado, do que € o bem
agir e do que é gerir a polis. Crise de ética.

Entendemos que essa crise e suas diversas interfaces possuem raizes antigas, assentadas no modo de producgdo capitalista, nas
transformagdes que este promoveu ndo sO na organizacdo do trabalho, mas também nas relagdes sociais. Crise esta que é constituinte da
prépria Modernidade e caracteriza seu modus operandi.

Se ser moderno no século XXI significa ndo ter mais esperanga, ndo ter mais projetos coletivos, ndo saber diferenciar o que é
publico do que é privado, consumir a exaustdo os recursos naturais disponiveis, nao conseguir olhar no rosto dos que nos cercam e ver seu
clamor por justica, € hora de repensar nossa trajetéria, tanto individual quanto politica, nossa trajetoria de cidaddos. Nao se trata de voltar

ao passado, como se nele fosse possivel encontrar outro estilo de vida adequado ao nosso tempo, ou como afirma, metaforicamente,



Hobsbawn, buscar outro traje no guarda-roupa da histéria (HOBSBAWN, 1995). Também néo se trata de avancgar cegamente em direcdo a
um futuro que ainda precisa ser concebido, mas de enfrentar o presente, a luz das ferramentas tedricas que nos s@o disponiveis. Enfrentar
0 presente com vistas a transformé-lo, a torna-lo mais acolhedor e favoravel ao bem comum.

Reconhecemos que esse enfrentamento ndo € tarefa facil. Exige conjugacdo de esforcos a fim de se estabelecer um consenso
acerca de como construir nossa existéncia e nossa “casa comun”. Prescinde arquitetar as bases de um conjunto de valores éticos capazes
de contemplar o "eu" e 0 "outro”, reconhecendo-o ndo como projecdo do mesmo, mas em sua diversidade e singularidade.

Nesse sentido, o estudo da histéria e da filosofia, retomando textos classicos e contemporédneos mostra-se um importante passo
para se compreender melhor o tempo em que vivemos e para assegurarmos arcabouco tedrico suficiente para tecermos andlises e projetos
emancipadores. A ética deve ser o meio e o fim desses projetos, pois sem ela ndo pode haver comunidade politica feliz.

A ética tem sido tratada de modos diversificados pelas diversas escolas filosoficas. Para o "pragmatismo analitico”, representado por
tedricos anglo-americanos, como Richard Rorty (1961; 1979) e Hilary Putnam (1991; 2004), deve-ser rejeitar os chamados “principios
éticos universais”, pois a ética, enquanto "virtude" restringe-se a regras imediatas e particulares. Os pragméaticos defendem que a
importancia de uma idéia ou conceito deve ser medida pela sua utilidade ou eficicia para lidar com um dado problema, fugindo, assim, de
abstracdes e generalizagbes. O problema de pensamentos como esses, que tendem a relativizar e a aculturar a ética (sempe segundo a
sua cultura e nunca a do outro) € que pode ser utilizada como justificativa para a¢es opressoras, colonizadoras e neo-colonizadoras, como
fez os Estados Unidos com a América Latina a partir da Guerra Fria, implantando e apoiando governos ditatoriais.

Ainda que levantem a bandeira do “progresso e da raz&do”, os representantes do pragmatismo analitico, ao proclamarem a validade
e a universalidade de sua filosofia, buscam transformar seu instrumental te6rico em fetiche para seducdo e dominacgéo cultural dos paises
do Norte sobre os do Sul - suas tradicionais colbnias, seja ha América, na Africa ou na Asia.

Deve-se a “ética racional do discurso” a mais importante contribui¢cdo do racionalismo filoséfico contemporaneo na construcdo de
um projeto de ética universal. Para HABERMAS (1990; 2004), um dos fundadores dessa corrente de reflexdo, a compreensédo de Filosofia
ndo pode se basear Unica e exclusivamente numa concep¢do de razdo que considera como conhecimento somente aquele provindo da
relagdo sujeito-objeto. Ao contrario, o saber filosofico deve ampliar seu conceito de racionalidade e considerar, sobretudo, a relagdo entre
sujeitos como forma primordial de conhecimento. Para ele, o paradigma do conhecimento de objetos tem de ser substituido pelo

paradigma da compreensdo mutua entre sujeitos capazes de falar e agir (HABERMAS, 1990). Nessa esteira, a reflexdo filoséfica ndo pode
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rejeitar as diferentes manifesta¢gbes da razdo, sobrepondo uma forma de pensar a racionalidade sobre outra. A proposta de Habermas é de
uma Filosofia discursiva, que tenha a verdade do seu conhecimento inscrita na comunicabilidade dos sujeitos mediante a linguagem e para
tanto, faz-se necessario o desenvolvimento de um novo modo de pensar a racionalidade. Nesse novo modo de pensar que as
contingéncias modernas exigem, a razdo precisa se deslocar do sujeito e de sua concep¢do subjetivista, auto-reflexiva, rumo a uma razao

comunicativa, dialdgica, aberta as relagdes.

De acordo com FREITAS (2010),

(...) a racionalidade comunicativa proporciona ao homem uma oportunidade de repensar sua a¢cdo na sociedade
mundial. O projeto de emancipacdo humana via razdo instrumental implicou numa manipulacdo dos recursos
naturais e numa reificacdo do préprio ser humano. Sérias foram as consequéncias disso para a contemporaneidade,
como por exemplo, a questdo do aquecimento global e da clonagem humana. Os problemas levantados pelo
paradigma da modernidade devem ser discutidos a partir de uma ética de co-responsabilidade, uma vez que tais
problemas ndo séo frutos de um grupo particular, mas de uma mentalidade global, ou seja, de uma cultura da
razao instrumental que impregnou 0 homem ocidental.
(http://pensamentoextemporaneo.wordpress.com/2009/06/27/racionalidade-comunicativa-na-filosofia-de-jurgen-
habermas/ Consultado em 26/09/2010)

E adverte que para existir de fato uma ética de responsabilidade mundial ndo se pode ter como fundamento uma concepcédo de
razdo que reduza o proprio homem a um objeto manipulavel, pelo contrério, deve-se, acima de tudo, ressaltar a irredutibilidade do
homem, considerando sua dimensdo social, relacional (op. cit.). Somente a partir dessa ética, que contempla um discurso aberto e
democrético € possivel solucionar questdes como as que assinalam 0 nosso tempo, a exemplo desta relacionada a corrupgéo na politica
brasileira e ao projeto ficha limpa.

O problema da crise referente a ética na modernidade nédo se restringe ao Brasil e & América Latina, mas assume tragos peculiares
nestes espacos e sdo essas peculiaridades que tem motivado pessoas e movimentos sociais a proporem ac¢des, normas e valores voltadas a
emancipacdo dos sujeitos histéricos desse continente. Tais agdes e projecdes vao ao encontro da filosofia habermasiana e apeliana na
medida em que prop8em uma ética de cunho universalista, mas integrada as condi¢ces humanas concretas. Ndo se trata de impor uma

nova norma geral, opressora das idiossincrasias culturais de cada “tribo”, mas de entrar em um consenso acerca da necessidade de uma

5



ética da responsabilidade, que oriente as a¢des de todo 0 mundo acerca de procedimentos que precisam ser tomados para se assegurar 0
bem comum — e ndo apenas o nosso, da nossa geracédo, mas das que poderdo nos preceder.

Importante salientar que a ética da racionalidade discursiva s6 sera eficaz se todos tiverem voz. Se continuarmos considerando
pobres, negros, mulheres, indios e homossexuais incapazes ou incompetentes para o debate, excluindo-os ou silenciando-os,
continuaremos imersos nessa crise. A inclusdo dos pobres, das minorias étnicas, da grande camada de oprimidos nesse debate tem sido a
luta de pensadores latino-americanos como Enrique Dussel (1976; 2000) e Leonardo Boff (1999; 2003) que indicam a preméncia de uma
ética da alteridade antes mesmo de uma ética da racionalidade discursiva. Até porque sem a compreensdo do outro em sua diferenca

radical, ndo ha didlogo nem racionalidade discursiva.

ETICA DA ALTERIDADE EM ENRIQUE DUSSEL

O fundamento da Etica da Alteridade na leitura de Enrique Dussel é o ser do homem que se compreende existencialmente como
poder-ser. O homem como o préprio horizonte de seu mundo, inscrito na totalidade de seus momentos e que se projeta no devir. O
homem ndo permanece na imediatez, faz projetos, langa-se no mundo e vai se tornando na mesmidade de sua prépria e livre
determinacgdo. Dia apods dia, escolha apds escolha, 0 homem vai se constituindo e deve assumir a responsabilidade pelas escolhas que faz.
Para tanto, é requerido uma compreensdo ampla e esclarecida de seu proprio ser como projeto historico concreto.

O fundamento a priori da ética e da propria praxis cotidiana é o ser do homem compreendido dialética, existencial e
projetivamente, principalmente como “poder-ser adveniente”, que em seu Ultimo horizonte é o telos mesmo da histéria humana.

O projeto vanguardista de uma ética da alteridade revela concepg¢fes que emergem das proprias lutas, conflitos, interesses e
necessidades de sujeitos individuais e coletivos em permanente construcdo de identidade e afirmacdo da mesma. Essa ética, de carater
libertario, possibilita gragas a sua insercdo no seio da sociedade uma eficaz conscientizagdo acerca das demandas e desafios econdémicos e
sociais locais, além de promover certa vinculagdo com o sagrado, por meio de seu didlogo com a teologia. A filosofia da libertagdo, na qual
a ética da alteridade encontra suporte, indica a necessidade de superagdo da ordem posta e a instituicdo de uma nova, onde seja possivel

a inclusao do pobre, do assalariado, da mulher, objetivando uma ruptura com o modelo conhecido como eurocéntrico. Isto por que:



todo o conhecimento e todo o sistema implantado, que ndés, ‘representantes dos paises do sul’, repetimos, nada
mais é do que a visdo e o estabelecimento de um sistema imposto, pelos estudiosos dos paises pertencentes ao
norte (o continente Europeu e Estados Unidos), tornando-nos meros repetidores dos conceitos e pensamentos
préprios de quem néo vive a realidade do alter, consubstanciada na nossa realidade, de pobres, latino-americanos,
subdesenvolvidos. (ANGELUCI, 2006)

Seguindo este raciocinio, Dussel estabelece como contra-ponto a Teoria da Justica de John Rawls, criticando-a duramente por ter
como partida a institucionalidade norte-americana. Com isso, Dussel revela-se arduo defensor da ruptura do modelo filoséfico
‘eurocéntrico’, argumentando que o estudo do homem e das culturas, especialmente da Modernidade, feito pelos cientistas do ‘Norte’, ndo
serve para a realidade da populacgio que vive na América Latina, Asia e Africa.

A ética da alteridade também compartilha valores ocidentais universalizantes, como liberdade, bem comum e justica, mas por ter
como substrato uma pluralidade de experiéncias culturais, traz a cena também valores especificos, em um movimento que vai do todo ao
especifico, do singular ao plural, do eu ao outro. E positiva sua atencdo as historicidades, aos ethos e as condi¢des objetivas de vida.

O projeto de uma ética da alteridade tem como matrizes concepgdes valorativas que emergem das proprias lutas e necessidades de
sujeitos individuais e coletivos em permanente afirmacéo. Admite-se, assim, que a "ética da alteridade" tem um cunho libertario, pois, por
estar inserida nas préticas sociais e delas ser produto, pode perfeitamente se materializar como instrumento pedagdgico que melhor se
adapta aos intentos de conscientizagdo e transformacdo das nacbes dependentes, do capitalismo periférico, bem como das lutas, das
"guerras de libertagéo nacional e das resolugdes dos povos oprimidos.” (DUSSEL, 1976, p. 48).

A ética da alteridade é uma ética antropoldgica que parte das necessidades dos segmentos humanos marginalizados e se propfe a
gerar uma pratica pedagdgica libertadora, capaz de emancipar o0s sujeitos historicos oprimidos. Por ser uma proposta pautada na praxis e
comprometida com a dignidade do "outro", encontra seus subsidios tedricos nas praticas sociais cotidianas, nas contingéncias historicas e
em pressupostos epistemolégicos da chamada "filosofia da libertacdo". Trata-se de uma postura que almeja traduzir valores
emancipatorios emergentes de novas identidades coletivas, de préxis especificas da América Latina.

A Teologia da Libertacdo € apresentada por Mondin (1980) como um movimento teol6gico que quer mostrar aos cristdos que a fé
deve ser vivida numa praxis libertadora e que ela pode contribuir para esse fim. O termo libertacdo, nesse caso, passa a ser paradigma do
fazer teoldgico dos que comungam com essa concepgdo nas décadas de 1960 e 1970 — periodo no qual essa modalidade de discurso se

formou.



Nas décadas de 1960 e 1970 a maior parte dos paises da América Latina vivia sob regimes ditatoriais. Nesse periodo,
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O ambiente politico é geralmente caracterizado pela presenca de governos que administram o poder
arbitrariamente em vantagem dos ricos e dos poderosos, fazendo amplo uso da for¢a e da violéncia. (...) O
ambiente econbmico e social esta marcado pela miséria e pela marginalizacdo da maior parte da populagdo. Os
recursos econdmicos sao controlados por um pequeno grupo de privilegiados. (...) No ambiente cultural se verifica
ainda uma notavel dependéncia da Europa e dos Estados Unidos. Na ciéncia como na filosofia, na arte como na
literatura, quase nada € concedido a originalidade das populagdes latino-americanas” (MONDIN, 1980: p. 25-26).

A Teologia da Libertacdo e a Etica da Alteridade constituem, desse modo, importante articulacdo de idéias e préaticas direcionadas a
superacdo do quadro opressivo vivenciado pela América Latina.

Enrique Dussel, do ponto de vista filoséfico, € o principal expoente dessa corrente de pensamento, tendo em vista o carater bem
articulado de sua proposta ética sob o prisma da América Latina. Destacam-se, em seu pensamento duas categorias centrais: a categoria
ontolégica da "Totalidade" e a categoria metafisica da "Exterioridade”. No entendimento de Dussel, para se construir uma sociedade livre
de opressdes neocoloniais e de opressdes econdmicas e culturais em nivel interno — j que praticas opressoras também s&o incorporadas
pelos oprimidos e reproduzidas em escala local -, é indispensavel anular as noc¢des de totalidade ontoldgica do pensamento moderno
europeu, acentuadamente marcado pelo individualismo e por um subjetivismo centrado no "Eu Absoluto”. A nocédo de totalidade do
pensamento europeu moderno impde como categoria central um Eu que cria o Outro, assimilando como objeto de si-mesmo.

Diante de um Eu dominante (Ser), os entes/objetos dele derivados s6 sdo considerados na medida em que interessam a seus
projetos totalizantes. A América Latina, a despeito das transformacdes historicas e das mudangas de regimes politicos pelas quais tem
passado, continua sendo considerada Outro, objeto, e por isso passivel de assimilagdo, dominacgado, exploragdo, conversao forcada.

Quando o Ente consegue ver o rosto do Outro e ouvir sua voz, todo o seu conjunto de argumentacdes cai por terra. Quando isso
acontece, vemos 0 quanto ainda somos primitivos, o quéo rastico € o modo de tratarmos 0s nossos semelhantes, e que provavelmente,

agiriamos de modo similar se estivéssemos na condi¢do objetificada deles:



[...] Estamos na presenca do escravo que nasceu escravo e que nem sabe que € uma pessoa. Ele simplesmente
grita. O grito — enquanto ruido, rugido, clamor, protopalavra ainda ndo articulada, interpretada de acordo com o
seu sentido apenas por quem “tem ouvidos para ouvir” — indica simplesmente que alguém esta sofrendo e que do
intimo de sua dor nos langa um grito, um pranto, uma suplica. E a “interpelacdo primitiva” (Dussel, 1995: p. 19).

O Outro ndo é mera categoria abstrata, mas as pessoas com quem cruzamos nas ruas e nas feiras e que vemos dormindo nos
viadutos. E a crianga abandona, o indio deslocado de seu modo de vida, o mulato que enfrenta preconceitos na fila do banco, a
trabalhadora explorada. Ao falar em Outro, Dussel se refere “4 mulher camponesa e proletaria que suporta o uxoricidio. A juventude do
mundo inteiro que se rebela contra o filicidio. Aos ancidos sepultados vivos nos asilos pela sociedade de consumo” (DUSSEL, 1976, p. 5).
Este outro grita para ser sujeito, para ser visto e ouvido como ser singular, detentor de cultura e idéias proprias e ndo podemos negar
nossa responsabilidade perante ele e a situacdo na qual se encontra:

(...) Na medida em que ha outrem e eu a relacdo ndo € reciproca e eu sou sujeicdo a outrem; eu sou sujeito
essencialmente neste sentido. Sou eu que suporto tudo. Conhece a frase de Dostoievsky: ‘somos todos culpados de
tudo e de todos perante todos, e eu mais do que os outros’. Ndo devido a esta ou aquela culpabilidade
efetivamente minha, por causa de faltas que tivesse cometido, mas porque sou responsavel de uma

responsabilidade total que responda por todos os outros e por tudo o que é dos outros, mesmo pela sua
responsabilidade. O eu tem sempre uma responsabilidade a mais do que todos os outros (LEVINAS, 1988, p 90-91).

O que Dussel pretende plantar no lugar dessa nogdo de totalidade € uma nova, mais abrangente, que inclua o terceiro mundo em
suas diversas expressfes e comprometa-se de fato com suas necessidades de justica e respeito a diferenca. Nesta perspectiva de
totalidade a reflexdo nasce do mundo e das préaticas (concretas, simbdlicas) com vistas a contribuir com um projeto emancipador de
sociedade.

A categoria da "Exterioridade" diz respeito a alteridade, a criacdo de um novo entendimento e de uma nova subjetividade frente aos
individuos e aos grupos. Essa nova forma de ver e se relacionar com o outro € imprescindivel para a superagdo da injustica e afirmacgao da
dignidade humana.

Diante da situagdo alarmante de corrupcdo e exclusdo social que presenciamos, corre-se 0 risco de nos habituarmos a essa
realidade, de perdermos a capacidade de nos indignarmos e pensarmos que “sempre foi assim e nunca vai mudar”. Esse processo de

alienacdo que vem crescendo a olhos vistos desloca a ética para um mero espago conceitual, sem aplicacBes préaticas. Com isso, 0
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compromisso e a responsabilidade para com o outro e para com o planeta e seus ecossistemas é suplantado por interesses individualistas,
mascarado por um assistencialismo ao excluido como desencargo de consciéncia social, se € que se pode falar em consciéncia...

Diante do exposto e das conseqiiéncias que, com um minimo de imaginacdo se pode depreender do avanco desse processo,
indispensavel trazer de volta a ética ndo s6 as nossas reflexdes académicas, mas para o debate publico e para nossas agdes cotidianas.
Enquanto ndo assumirmos nossa parte de responsabilidade pelo outro que sofre, enquanto ndo conseguirmos olhar em seu rosto que
clama por justica e nos co-mover — mover coletivamente ao seu encontro, ndo h4 muitas perspectivas de superagdo desse quadro. Ao
contrério, tende ao agravamento. Segundo dados da ONU, pelo menos 1 bilhdo de pessoas vivem em assentamentos precérios — favelas e
regides de risco —, dos quais 90% estdo em paises em desenvolvimento. A perspectiva ndo € otimista: em 2020, o niamero desses
moradores poderd atingir 1,5 bilhdo, se nada for feito. (VIEIRA, Ana Maria. Direito de quem? Revista da Universidade Federal de Minas
Gerais Ano 8, N° 17, Agosto de 2009. URL: http://www.ufmg.br/diversa/17/index.php/populacoes/direito-de-quem Acesso em
18/10/2010).

Outro estudo da Universidade das Nagdes Unidas indica que dois quintos da riqueza mundial estédo concentrados nas méaos de 37
milhdes de individuos, ou 1% da populagdo adulta. Se considerados os 10% mais ricos do mundo, a propor¢ao da riqgueza mundial nas
maos desse grupo € de 85,2%. Na outra ponta, os 50% mais pobres do mundo sdo donos de apenas 1% da riqueza global.. (TEIXEIRA,
Ricardo Marandino. Eco Social: 40% da rigueza mundial esta na mao de apenas 1% da populacdo adulta

http://verdefato.blogspot.com/2009/03/economia-rigueza-mundial-onu-pobreza.html Acesso em 18/10/2010)

Sdo milhdes de pessoas aprisionadas pelos sistemas das mas gestbes, pela crise dos valores e conceitos éticos e pela crise de
entendimento acerca de seu papel social, de seu potencial de criacdo e transformacédo do mundo e do mundo da vida (HUSSERL, 1970).
Fato este que requer, para sua superacao, a busca pela ética como filosofia primeira, a iluminar todas as esferas da sociedade.

A proposta dos filésofos aqui estudados € provocante e desafiadora da superacdo do “estado de morte” em que vivem homens e
mulheres na atualidade. A saida do ser, a partir da ética da alteridade requer responsabilidade pelo rosto do outro, compromisso que

ultrapassa a todos os limites exigindo uma deposicdo total de si mesmo, sem esperar reciprocidade.
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