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 APRESENTAÇÃO  ͮÉTICA LIBERTAÇÃO E DIREITOS HUMANOS 

Os Organizadores 
 

;Ética, Libertação e Direitos Humanos΄ é o Festschrift em homenagem aos 80 

anos da trajetória intelectual de Manfredo Araújo de Oliveira, a maior parte dela 

dedicada à docência, à pesquisa e à produção filosófica e teológica. Destacam -se as 

suas obras cent rais do estudo de Filosofia, tais como Ética e Sociabilidade, Ética e 

racionalidade moderna , A Filosofia na crise da modernidade  e Reviravolta 

Linguístico -Pragmática na Filosofia Contemporânea. É inquestionável a sua 

contribuição para a Filosofia Contempor ânea, sobretudo nas áreas da ética e nos 

temas mais urgentes da atualidade: direitos humanos, crise ambiental, globalização, 

miséria, entre outros.  

No dia 20 ͮ  24 de setembro de 2021, ocorreu o IX Simpósio Internacional sobre 

a Justiça  ͮ  Justiça e Libertaç ão -  em homenagem a Manfredo Araújo de Oliveira, em 

comemoração ao centenário de John Rawls e 50 anos de Uma Teoria da Justiça  e da 

Teologia da Libertação  de Gustavo Gutiérrez. O objetivo principal desse evento foi o 

de promover o diálogo e a integração entre pesquisadores nacionais e internacionais 

de diferentes áreas e âmbitos de estudo sobre a justiça. O evento representou um 

importante momento de intercâmbio entre pesquisadores brasileiros e estrangeiros 

e de inserção internacional das pesquisas desenvo lvidas por filósofas e filósofos 

brasileiros.  

O tema desta nona edição, ;Justiça e Libertação΄, se inspirou nos cem anos 

do nascimento de John Rawls, nos 50 anos da publicação de sua obra ;Uma Teoria 

da Justiça΄ e, também, nos 50 anos da publicação da obra ;Teologia da Libertação΄, 

de Gustavo Gutiérrez. A intenção não foi a de meramente celebrar essas importantes 

obras, mas avaliar criticamente o impacto dessas obras no âmbito teórico e das 

práticas políticas e sociais. Por outro lado, foi possível também a presentar e discutir 

as críticas que foram e ainda são avançadas a estas teorias ao longo dos anos em 

vários âmbitos, como, por exemplo, no que diz respeito à obra de Rawls, as críticas 

quanto aos limites da teoria quanto às questões ambientais e de gênero , ao 

cosmopolitismo, e também no âmbito da educação, entre outras leituras críticas do 

projeto rawlsiano.  Quanto à obra de Gutiérrez, ela inaugura um novo paradigma 
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hermenêutico em teologia, apenas esboçado na hermenêutica filosófica de Gadamer 

e Ricoeur: a reflexão teórico-conceitual deve partir de uma análise concreta de 

opressão, injustiça social e violação de direitos humanos. Por esta razão, o evento 

reuniu especialistas de diferentes âmbitos disciplinares para que cada um deles 

apresente os resultados de suas pesquisas sobre estas temáticas.  

A presente obra comemorativa recolhe a contribuição de textos oferecidos e 

partilhados pelos pesquisadores das mais diversas Universidades, regiões e países, 

o que confere um viés marcadamente plural e interdiscip linar aos capítulos, que 

compõem este livro festivo para comemorar os 80 anos de existência de Manfredo 

Araújo de Oliveira. 

Parabenizamos o homenageado e agradecemos a amizade e todos os anos 

de colaboração nos estudos, nas pesquisas, nas palestras, ao mesmo tempo em que 

manifestamos nossa gratidão a todas as autoras e a todos os autores que 

contribuíram com o envio dos textos para este livro comemorativo.  

 

Draiton Gonzaga de Souza. 

Nythamar de Oliveira. 

Jair Tauchen. 

(Orgs.). 

 

  

 

 

 



 

1. OS DIREITOS HUMANOS NA ÓTICA DA FILOSOFIA E DA TEOLOGIA LATINO-

AMERICANAS DA LIBERTAÇÃO 

 
 

 
https://doi.org/10.36592/9786581110499 -01  

         
 

   Manfredo Araújo de Oliveira1 

 

A) O donde do pensamento da libertação: A Liberdade enquanto grandeza histórica  

 

O pensamento latino-americano da libertação se radica na concepção de que 

o pensamento se origina a partir da práxis 2 enquanto o momento reflexivo, crítico 

desta própria práxis (ato segundo). Na perspectiva cristã, práxis significa antes de 

tudo conversão 3 : o seguimento de Cristo determina o ser cristão. Converter -se 

(etimologicamente: voltar -se para) significa iniciar um novo caminho na vida, 

condição e exigência da aceitação do dom do Reino de Deus. Este novo caminho 

conduz ao outro, ao próximo, sobretudo ao pobre em que se pode encontrar o 

Senhor4. Isto é também a condição de possibilidade d a reflexão teológica 5, porque 

Deus, de que a teologia tem que falar, é encontrável no rosto do pobre6. A teologia da 

libertação e a filosofia da libertação emergiram na América Latina a partir do grito 

ético contra a pobreza coletiva vigente e a miséria de  milhões neste continente 7. A 

                                                      
1 UFC. 
2  Fala-se neste contexto de uma dialética entre teoria (fé) e prática (amor).Cf: BOFF Cl.., 
Wissenschaftstheorie und Methode der Theologie der Befreiung , in: ELLACURÍA I./SOBRINO J.(ed.), 
Mysterium Liberationis. Grundbegriffeder Theologie der Befreiung, Luzern, 1995, p. 83: ;Die Theologie 
(nicht der Theologe) kommt nachher, voraus kommt die befreiende Praxis΄. 
3 Cf. GUTIÉRREZ G., A verdade vos libertará. Confrontos , São Paulo: Loyola, 2000, p.20. 
4 Segundo Gutiérrez, o grande desafio da fé cristã hoje é justamente encontrar o Senhor no pobre. Cf: 
GUTIÉRREZ G., Beber no próprio poço. Itinerário espiritual de um povo , Petrópolis: Vozes, 1984; A 
verdade vos libertará , op. cit., p 24. 
5 Cf OLIVEROS R, Liberación y Teología. Génesis y crecimiento de una reflexión 1966-1977, Lima: CEP, 
1977. COMBLIN J., Teologia da Libertação, Teologia neoconservadora e Teologia liberal , Petrópolis: 
Vozes, 1985. 
6 Cf: OLIVEROS R., Geschichte der Theologie der Befreiung, in: ELLACURÍA I./SOBRINO J (ed.), op. cit., 
p. 4: ;Die brutale Tatsache der Knechtschaft und Armut der lateinamerikanischen Mehrheiten war der 
entscheidende Anstoss, sie  im Lichte des Gottes Jesu Christi zu reflektieren und unsere eigene 
Sendung neu zu begreifen΄. 
7 A lógica do capitalismo liberal ameaça os pobres, porque ele absolutiza as leis do mercado e por 
esta razão reivindica a autonomia plena do mercado. Cf. SCANNONE J. C., La irrupción del pobre y la 

https://doi.org/10.36592/9786581110499-01
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partir daqui os pobres e sua libertação constituem o lugar privilegiado a partir de 

onde os temas filosóficos e teológicos 8 devem ser trabalhados. A questão inicial 

desta teologia é, por exemplo: como anunciar o amor gratuito de Deus a toda pessoa 

num mundo em que os seres humanos são reduzidos a não homens?9 

A palavra ;Libertação΄10  tinha justamente a pretensão de exprimir a nova 

consciência histórica: tratava -se de uma nova forma de compreensão da realidade, 

a qual foi interpr etada, antes de tudo, como uma totalidade histórica, estruturada e 

contraditória em si mesma. Ao mesmo tempo e como conseqüência desta nova 

compreensão da realidade, estava em questão um novo posicionamento frente a esta 

realidade 11 , isto é, tratava-se de engajar-se pela libertação das vítimas desta 

situação, de irmanar-se com elas eficazmente. O novo12 , neste contexto, não é 

propriamente a consciência das desigualdades sociais, culturais, políticas e 

econômicas, mas a compreensão de que esta situação não é uma etapa num 

processo que, com o tempo, traria riqueza a todos estes países.  

De fato, compreendeu-se que esta situação de pobreza e miséria é um 

produto, a saber, da forma de organização social 13 . Pobreza e miséria não são 

simplesmente interpretáveis como um fato natural, mas como o resultado de uma 

                                                      
lógica de la gratuidad , in: SCANNONE J. C./PERINE M. (ed.), Irrupción del pobre y quehacer filosófico. 
Hacia una nueva racionalidad, Buenos Aires: Editorial Bonum, 1993, p.219. 
8 Cf. BOFF Cl., Teologia e Prática. Teologia do político e suas mediações , Petrópolis: Vozes, 1978. 
9 Cf.: GUTIÉRREZ G., Befreiungspraxis, Theologie und Verkündigung, in: Concilium 10 (1974)408-419. 
O pobre é a não-pessoa, aquele que não  é reconhecido enquanto pessoa pela ordem social existente. 
Pobreza significa, então, morte, morte física e cultural, a destruição de pessoas, pov os, tradições, 
culturas. Mas ser pobre  significa também uma forma de sentir e de conhecer, de pensar, de crer e de 
sofrer, de rezar, de celebrar, de festejar e de amar, isto é, os pobres geram um mundo, um universo de 
vida humana. Por esta razão não tem sentido algum  reduzir pobreza a seu aspecto econômico. Cf.: 
GUTIÉRREZ G., A Verdade, op. cit., p. 24-25. 
10 Cf. LIBÂNIO J. B, Teologia da Libertação. Roteiro didático para um estudo , São Paulo: Loyola, 1987, 
p. 137 e ss. 
11 Cf.: ARROYO G., Pensamento latino-americano sobre desenvolvimento e dependência externa , in: 
Instituto Fe y Secularidad, Fé cristã e transformação social na América Latina. Encontro de El Escorial, 
Petrópolis: Vozes, 1970, p. 270-283. GUTIÉRREZ G., Teologia da Libertação , Petrópolis: Vozes, 1976. 
BOFF L., Teologia do cativeiro e da libertação , Lisboa: Multinova, 1976. 
12 A novidade não é, então a pobreza, mas a presença dos pobres na história através dos movimentos 
sociais, que geraram uma nova consciência histórica. Cf. GUTIÉRREZ G., A Verdade, op. cit., p. 22-23. 
13 Que, por sua vez, é o resultado de uma racionalidade determinada, que marca a sociedade moderna, 
ou seja, da lógica funcional da sociedade capitalista. Segundo Scannone, esta lógica abstrai da 
dimensão ética e cultural da existência humana e se efetiva, em última análise, enquanto mercado 
auto- regulado como único mecanismo de coordenação da vida social. A sociedade atinge aqui sua 
ordenação unicamente através do mecanismo formal da troca regulado através dos preços. Isto 
significa a totalização da forma que, segundo Scannone, é uma das características fundamentais das 
sociedades modernas. Cf. SCANNONE J.C., La irrupción, op. Cit., p.216-217. 
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estruturação determinada da convivência histórica humana.Sobretudo na base da 

organização econômica de uma tal sociedade 14 as chances da vida e a participação 

na vida social não são divididas do mesmo 15 modo assim que a pobreza emerge, 

neste contexto, como um fenômeno coletivo, mesmo conflitivo 16 para cuja superação 

se faz necessária uma reestruturação dos fundamentos do sistema econômico e 

social 17. A palavra libertação possui, de antemão, um sentido ético: ela expressa a 

rejeição desta situação de humilhação da pessoa humana e aponta para a exigência 

de uma transformação radical desta situação a fim de que liberdade, autonomia e 

irmandade se possam tornar realidade na vida humana histórica. Os pobres são 

considerados, neste contexto, como sujeitos sociais, embora oprimidos, do processo 

histórico.  

Isto tudo pressupõe uma determinada concepção do ser humano: o ser 

humano não é apenas um existente no mundo, algo dado, mas ele é dado a si mesmo, 

a ele é confiada a autoconfiguração como tarefa fundamental de sua vida; ele é 

liberdade, totalidade e identidade interna. O ser humano é o ser da abertura infinita 

para um futuro de possibilidades, que só podem efetivar -se numa situação 

determinada e limitada a saber, primeiramente enquanto liberdade negativa, isto é, 

independência de algo, libertação de tudo o que nos aprisiona. Positivamente 

pensada, a liberdade é considerada enquanto autodeterminação, autoposse 

justam ente frente às determinações que o ser humano encontra em seu mundo. Daí 

                                                      
14 Puebla  30: ;Ao analisar mais a fundo tal situação, descobrimos que esta pobreza não é uma etapa 
casual, mas sim o produto de determinadas situações e estruturas econômicas, sociais e políticas, 
embora haja também outras causas da miséria΄( Texto oficial da CNBB, Petrópolis: Vozes, 1979). 
Neste sentido, o pensamento da libertação é consciente de que se trata aqui de um pobre moderno 
que é gerado pelas estruturas econômicas, sociais e políticas modernas. Cf.  SCANNONE J. C., La 
irrupción, op. Cit., p. 214. 
15  Os resultados desta forma de organização mostram -se claramente nos problemas atua is da 
América Latina: dívida externa, interrupção do desenvolvimento, conseqüências sociais do programa 
de reformas, falta de legitimação da democracia. Cf: SCANNONE J. C., La irrupción , op. Cit., p. 220 
16 Segundo Scannone, a pobreza moderna é o resultado, no nível da realidade, da absolutização do 
pensamento formal, uma característica do pensamento moderno, cuja expressão nas ciências do 
espírito e nas ciências sociais pode ser encontrada no estruturalismo (C. Levy -Strauss), no 
funcionalismo (T.Parsons) e na teoria dos sistemas (N. Luhmann). Cf. : SCANNONE J. C., op. cit., p. 
217. 
17 Isto é certamente o resultado  entre outras coisas do contato da teologia e da filosofia da libertação 
com as ciências sociais com a finalidade de conhecer melhor a realidade da  pobreza através do 
conhecimento de suas causas.  Cf: ANDRADE P. F. C., Fé e Eficácia. O uso da sociologia na Teologia 
da Libertação, São Paulo: Loyola, 1991, p. 151 e ss. GUTIÉRREZ G., A Verdade, op. , Cit., p.26, 73 e ss. 
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a definição de L. Boff: ;Liberdade é o poder de auto- realizar-se a si mesmo dentro de 

sua determinação existencial, social e política΄.18  

Na realidade, o ser humano nem é totalmente independente, nem 

autodeterminação total, mas livre enquanto se liberta das estruturas que o oprimem. 

Por este motivo, sua vida se configura como processo de autoconquista, como um 

processo de libertação enquanto uma luta pela criação de espaços de liberdad e em 

todas as dimensões de sua existência. Libertação significa criar um espaço, isto é, 

um conjunto de estruturas a fim de que a liberdade possa ser efetiva. Isto quase 

sempre traz conflitos consigo já que a existência humana tem que conquistar sua 

liberdade justamente em relação a muitas dependências e mecanismos de opressão. 

Liberdade se revela então como passagem da distância absoluta, que ela sempre 

implica, para a configuração de situações históricas enquanto configuração das 

relações fundamentais, que constituem a vida humana: relação com a natureza e 

relação com o outro ser humano 19, isto é, efetivação de um projeto de vida numa 

situação histórica. Enquanto presença do Absoluto a vida humana é aberta a 

qualquer realidade, relação a tudo, comunhão ontológica com a totalidade da 

realidade, tematização e articulação de seu sentido e, através disto, a capacidade de 

captação do valor intrínseco de cada realidade e assim a possibilidade da relação 

com cada realidade de acordo com seu valor intrínseco.  

Sendo assim, a liberdade humana só é verdadeira liberdade através de sua 

inserção no mundo da natureza e do ser social 20, isto é, enquanto ela se manifesta 

como fundamento que constitui a base para as relações com a natureza e com a vida 

comum dos sujeitos entre si. Resumindo: liberdade só é verdadeira liberdade 

enquanto ela se mostra como princípio e fim de todas as configurações que medeiam 

a vida humana. No pensamento da libertação, a liberdade é assim concebida como 

                                                      
18 Cf: BOFF L., Teologia do cativeiro e da libertação, op. Cit., p. 86. Cf. também: SEGUNDO J.L., Freiheit 
und Befreiung, in: ELLACURÍA I./SOBRINO J. (org.), op. cit., p. 361-381. 
19 O ser humano já se encontra sempre em sociedade. Enquanto ele se descobre como ser humano, 
ele sabe de si já sempre constituído em intersubjetividade, ou seja, numa rede simbólica com sentido, 
num mundo que alimenta com sentido sua consciência. Cf. DUSSEL E., Oito ensaios sobre cultura 
latino -americana e libertação , São Paulo: Paulinas, 1997, p. 26,67. Nestes ensaios é muito forte a 
influência de Husserl, Heidegger, Merleau-Ponty, Ricoeur e Gadamer. 
20  M. de Aquino fala de mundaneidade e historicidade enquanto dimensões fundamentais da 
experiência humana. Cf. AQUINO M. de, Esbozo de uma fenomenologia (parte trans cendental) de 
América Latina , in: SCANNONE J. C./ PERINE M.(org.), op. cit.,p.184. 
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síntese: ela é antes de tudo transcendência 21 , autonomia do eu sobre qualquer 

facticidade, inclusive sobre si mesma e suas ações 22. Ser pessoa significa auto -

relação; em segundo lugar, liberdade é decisão, é tomada de posição frente às 

diferentes possibilidades, que dizem respeito a si mesma e a seu m undo: ela se 

efetiva na auto-exteriorização, ou seja, enquanto constrói um mundo que possibilita 

o reconhecimento da autodeterminação. Liberdade mostra -se então enquanto 

síntese dos opostos da interioridade (auto - relação, autoconsciência) e da 

exterioridade (relação para o outro, intimidade e comunhão com os outros), de 

subjetividade e intersubjetividade, isto é, liberdade verdadeira é criação intersubjetiva 

de relações, autoconfiguração do ser pessoal enquanto ser -com-o-outro e a decisão 

sobre a forma determinada da configuração deste ser comum.  

O que está em jogo no processo de libertação é a criação de comunhão, que 

constitui os sujeitos enquanto sujeitos, pois, justamente na contingência dos 

eventos, das situações e das coisas, são criados espaços de liberdade nas diferentes 

épocas históricas. Então liberdade é história enquanto luta pela construção de um 

mundo de obras, que são a configuração exterior da liberdade, o espaço de sua 

possível efetivação. Só através disto, a vida humana se efetiva. A própria  obra é 

também síntese: por um lado, ela pertence ao mundo objetivo, mas, por outro lado, é 

produção comum, exteriorização da autodeterminação interior dos sujeitos. História 

é assim história dos sujeitos e das instituições, que eles produzem para poder se r.  

Uma vez que todas as sínteses são contingentes e finitas, a história é um 

processo aberto: nenhum momento deste processo aberto pode levantar a pretensão 

de ter realizado toda a liberdade humana. Existe, portanto, uma tensão permanente 

entre o horizonte infinito, que constitui a vida humana enquanto humana, e a finitude 

das diferentes obras históricas. Por esta razão, pertence à essência da liberdade a 

necessidade da escolha de novas configurações e formas de efetivação de nosso ser 

pessoal e do ser do mundo em que devemos existir como pessoas livres: sem um 

mundo criado pelo ser humano a liberdade não passa de pura possibilidade.  

                                                      
21  Neste sentido fundamental, o ser humano é sempre livre, pois renunciar à liberdade significa 
renunciar a seu ser pessoal. Cf. BOFF L., Teologia do Cativeiro e da Libertação, op. cit., p.85. 
22 Cf. BOFF L., op. cit., p.84. 
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Quando a liberdade é compreendida enquanto processo de efetivação, que só 

pode prosperar enquanto síntese de opostos, atinge ela sua forma suprema 

justamente na conquista da subjetividade dos sujeitos na esfera da cultura, isto é, no 

mundo das relações sócio -políticas, que são construídas pelo ser humano. Isto só 

pode ocorrer, quando toda perspectiva de coisificação for de tal m odo superada que 

os sujeitos reciprocamente se reconheçam enquanto iguais e livres e suas relações 

forem de tal maneira configuradas por instituições que  cada ser humano seja tratado 

como fim em si mesmo. Precisamente isto é o cerne do processo de liberta ção: ser 

homem significa configurar -se a si mesmo como ser livre. O caminho para isto é 

autonegação de cada sujeito enquanto indivíduo isolado e a construção comum de 

um mundo de instituições que tornem a liberdade possível nas diferentes dimensões 

da vida. 

 

B) A situação histórica enquanto desafio à filosofia.  

 

A América Latina23 foi marcada, nestas últimas décadas, por um novo fato, isto 

é, pela emergência das vítimas desta situação no seio da opinião pública: os pobres, 

que, através dos diferentes movimentos populares, se afirmam como sujeitos da 

história nas diferentes dimensõe s da práxis social. Este fato cria um desafio radical 

para a reflexão filosófica 24 justamente no que diz respeito a sua estruturação, seu 

conteúdo, seu donde (o lugar hermenêutico) e o para onde  de sua tarefa(serviço 

teórico aos pobres) 25. Isto significa an tes de tudo que a emergência dos pobres 

enquanto questão ética e o brotar da vida no seio de uma situação de morte têm duas 

dimensões fundamentais. Eles exigem um novo começo para a filosofia enquanto 

                                                      
23  A América Latina, a Ameríndia, é o resultado da modernidade e enquanto tal pertence, desde sua 
conquista, à modernidade. Cf: DUSSEL E., Ética da Libertação na idade da globalização e da exclusão, 
Petrópolis: Vozes, 2000, p. 64. 
24 Segundo Scannone, a orientação fundamental da filosofia deste século abriu a filosofia à voz dos 
pobres, porque ela tematizou a finitude do  ser humano, de sua razão e de sua liberdade, de cada 
dimensão da cultura em relação às outras dimensões, a linguagem, os diferentes jogos de linguagem, 
a razão hermenêutica, histórica e comunicativa. Com isto, ela superou fundamentalmente a lógica 
autossu ficiente do pensamento moderno e descobriu o infracional (o inconsciente) e o suprarracional 
(o santo, a mística, o mito, o símbolo). Cf. SCANNONE J. C., La irrupción, op. Cit., p.221-222. 
25 Cf: SCANNONE J. C., La irrupción, op. Cit., p.125. A nova descoberta do historicamente novo, que 
não é redutível nem ao progresso linear, nem à contradição dialética; a nova descoberta da diferença, 
que não é reduzível à idenidade formal ou dialética; a descoberta da transcendência ética da alteridade 
do outro enquanto outro.  



 

Manfredo Araújo de Oliveira | 17 

 

tal, porque a filosofia, apesar de sua pretensão necessária à universalidade, é sempre 

uma reflexão marcada histórica e eticamente 26. Justamente porque nossos países 

têm dívida externa, que não podem pagar, porque milhões de nossas crianças 

morrem antes de completar o primeiro ano de vida, porque a maioria de n osso povo 

vive em extrema pobreza, a filosofia tem que ter a coragem de refletir a partir da 

situação concreta e se confrontar com estes problemas 27. Através disto, a filosofia 

se transforma: ela é sempre reflexão situada (seu lado genético); na América Lat ina 

ela deve ser uma reflexão a partir da pobreza28, isto é, ela tem a tarefa de se articular 

enquanto filosofia da libertação 29. 

Esta nova postura inclui tanto a razão teórica como a razão prática e através 

disto levanta uma pergunta fundamental que, segund o Scannone30, é uma pergunta 

teórica e prática, metafísica, gnoseológica e histórica, ética e política. Neste contexto 

histórico, a filosofia não parte nem do cosmos, nem do eu, mas dos pobres 31. Através 

disto, ela levanta um desafio à liberdade e significa igualmente a emergência 

                                                      
26 A partir de Heidegger, Hoyos-Vásquez tentou mostrar, que a filosofia emerge da consternação, que 
é despertada na vida humana através da negatividade. A filosofia é por esta razão essencialmente 
salto, isto é, superação da consternação na direção de uma nova realidade. Cf.  HOYOS-VÁSQUEZ J., 
Por que y como filosofar en una situación de indigencia, más aún, de pobreza absoluta?  ,in: 
SCANNONE J. C./PERINE M.(org.), op. cit., p. 154-155. Para Ellacuría, trata-se na filosofia da 
tematização da universal idade  a partir de uma situação concreta e conscientemente assumida. Cf. 
ELLACURÍA I., op. cit., p.174.  M. de Aquino insiste que a filosofia, mesmo quando ela, do ponto de 
vista do conteúdo, pensa a partir do lugar dos pobres, deve poder ser capaz de se elevar até ao 
universal da experiência humana para poder afirmar algo sobre o ser humano enquanto ser humano. 
Através disto vamos ser capazes de, a partir da América Latina, de tematizar uma característica 
essencial do ser humano. Cf. AQUINO M. de, op. cit., p. 184. 
27 Cf. DARDICHON F., Filosofar desde los pobres, in: SCANNONE J.C./PERINE M., op. cit., p 145. 
28 Uma filosofia, na linguagem de Hoyos -Vásquez, na situação da pobreza e a partir da situação da 
pobreza (Filosofar en y desde una situación de indigência). Cf. HOYOS-VÁSQUEZ, op. cit., p. 152. 
29 Isto,de nenhuma forma, significa que a filosofia na América L atina deva ser considerada como 
isolada. Ao contrário: a filosofia latino -americana se confronta com os grandes temas do mundo de 
hoje, que também marcam nossa realidade específica como, por exemplo, a possibilidade de um 
holocausto nuclear, a limitação do s recursos, as desigualdades e a falta de solidariedade, o problema 
do diálogo intercultural e da automanipulação genética do ser humano, da construção real da 
humanidade enquanto um todo, etc. Além disto, o histórico é uma categoria fundamental deste 
pensamento. Cf. ELLACURÍA I., op. cit., p. 169-170, 174. Segundo Dussel, a ética da libertação reflete 
a partir do horizonte planetário do sistema mundial, isto é, a partir da dupla limitação (destruição da 
natureza e do ser humano), que é um sinal da última crise de um processo civilizatório. Cf. DUSSEL E., 
Ética, op. cit., p. 66. 
30 Cf. SCANNONE J. C., La irrupción, op. cit., p.133. 
31 Na linguagem de Ellacuría, a filosofia far-se-á uma filosofia que reflete a partir do ponto de vista da 
práxis das vítimas para  superá- la e humanizá- la, isto é, a filosofia reflete na esperança da superação 
da injustiça. Cf: ELLACURÍA Ig., Filosofia latinoamericana , in: SCANNONE J.C./PERINE M. (org.), op. 
Cit., p.165, 174. DARDICHON F., op. Cit., p. 145:΄...nuestra extrema pobreza debe ser como una ;cifra΄ 
jasperiana, la situación límite que nos urge al esfuerzo por descubrir el posible sentido de una realidad 
aparentemente sin sentido.΄ 
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especulativa de sentido. A primeira palavra, dirigida à filosofia a partir dos pobres, é 

uma palavra da sabedoria especulativa, pois ela traz consigo a epifania de sua 

dignidade. Ao mesmo tempo, ela articula com isto o horizonte em que a situação 

histórica pode ser julgada como desumana. Com isto, abre -se a possibilidade de 

construir uma nova configuração histórica. Uma filosofia da libertação só é, contudo, 

possível quando, em primeiro lugar, a própria filosofia é libertada do etnoc entrismo 

que, até agora, segundo Dussel, marcou profundamente seu trabalho32. 

 

C) O Cerne desta filosofia: A Ética dos Direitos Humanos. 

 

A problemática dos direitos humanos marca a América Latina desde o início, 

pois as pressuposições históricas das diferentes declarações modernas dos direitos 

humanos foram justamente as discussões sobre os direitos dos pobres, isto é, 

indígenas e negros na conquista da América Latina século XVI 33 . A pergunta 

fundamental era: têm os não -europues os mesmos direitos que os europeus? Neste 

contexto, Las Casas fez valer o argumento de que eles têm os mesmos direitos 

simplesmente porque são seres humanos: índios e africanos pertencem à família de 

Deus, são membros da comunidade do povo de Deus assim que nenhuma 

desigualdade se justifica. Eles não devem ser tratados como animais e devem ser 

respeitados em sua dignidade 34. 

 A idéia dos direitos humanos, sobretudo da liberdade, da igualdade e da 

fraternidade, foi também um dos fundamentos das lutas pela independência no 

século passado apesar de que seus portadores não terem sido os pobres, mas a 

aristocracia e a burguesia. Justamente por esta razão a nova situação também não 

levou à realização dos direitos dos pobres. A história da América Latina é também a 

                                                      
32 Apesar se deve afirmar, neste contexto, que a filosofia européia não somente um produto da Europa 
e que ela é impensável sem a periferia.Neste sentido, pôr-se no horizonte das vítimas significa não 
simplesmente inverter a razão moderna, mas abri - la para uma dimensão desconhecida. Cf.  DUSSEL 
E., op. cit., p.67, 71, 83. 
33 Cf. BOFF L., Direitos Humanos: Direitos dos Pobres, in: O Caminhar da Igreja com os oprimidos. Do 
vale de lágrimas à terra prometida , Rio de Janeiro: Codecri, 1980, p. 136. Vitória e a Escola de 
Salamanca desenvolveram uma reflexão, que defendeu o direito dos indígenas contra o saqu e 
arbitrário e prepotente dos espanhóis. Eles interpretaram aqui as relações entre conquistadores e 
indígenas no horizonte do direito natural.  
34 Cf: GUTIÉRREZ G., A força histórica dos pobres , Petrópolis: Vozes, 1981, p. 288. 
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experiência dolorosa da negação destes direitos e da luta por sua realização. A 

história recente de nossos povos é marcada por experiências que contribuíram para 

articulação de uma nova concepção dos direitos humanos: pobreza, miséria, 

dependência econômica, ditadura política, opressão policial com seqüestro, tortura, 

exílio e assassinato são experiências muito duras que levaram a uma nova 

consciência da significação dos direitos humanos na vida humana 35. Ambígua foi, 

contudo, a experiência de que, por um lado, os países ricos em nome dos direitos 

humanos criticaram as violações dos direitos humanos durante as ditaduras 

militares em nossos países, mas se concentraram unicamente nos direitos 

individuais e praticamente não só nada disseram e fizeram contra as violações dos 

direitos s ociais fundamentais, mas, em grande parte, foram responsáveis pelos 

mecanismos econômicos e políticos que causaram estas violações.  

Tudo isto mostra uma contradição clara: os que lutaram contra as violações 

dos direitos humanos individuais no Terceiro Mun do são justamente aqueles que 

tornaram a efetivação dos direitos sociais impossível através da criação de 

determinadas instituições econômicas e políticas em nível mundial. Esta experiência 

conduziu na América Latina a uma percepção importante: se existe u ma violação 

sistemática e permanente dos direitos humanos, então o engajamento pelos direitos 

humanos não pode dirigir -se unicamente contra as violações singulares, mas, 

sobretudo, contra os mecanismos sociais e econômicos que conduzem a uma 

violação permanente dos direitos das grandes maiorias, isto é, dos pobres. A 

contribuição específica do pensamento latino -americano da libertação para a 

discussão sobre os direitos humanos consiste em partir dos direitos dos pobres para 

poder chegar ao verdadeiro sentido dos direitos humanos enquanto tais. A partir 

deste   horizonte   são   tematizados   alguns   aspectos   dos   direitos   humanos que 

ampliam a concepção tradicional destes direitos 36. 

                                                      
35 Cf. FORNET-BETANCOURT R., Einführung, in: FORNET-BETANCOURT R.(org.), Menschenrechte im 
Streit zwischen Kulturpluralismus und Universalitä t, Frankfurt am Main: IKO, 2000, p. 11: ;Die Idee der 
Menschenrechte ist nicht vom Himmel gefallen, noch ist sie eine Urerzeugung oder ein Geschen k_ vom 
wem auch immer _ , sondern entsteht und entwickelt sich aus sozialhistorisch situierten Kontexten 
humanen Widerspruchs heraus, in denen Mesnchen im Namen der einfachen, aber entscheidenden 
Einsicht in die eigene Humanität die Zugehörigkeit zum Mensc hengeschlecht universalisieren, und 
dann das ihnen zugefügte Leid, als erfahrterne Unrecht nicht zu anklagen, sondern auch darauf 
bestehen, dass man sie als Rechtsträger anerkennt und respektiert΄. 
36 Cf. ALDUNATE J. (org.), Direitos Humanos, Direitos dos Pobres, São Paulo: Loyola, 1991, p. 113 e ss. 
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a) O direito enquanto ao mesmo tempo indi vidual e coletivo  

  

É acentuado no pensamento da libertação da América Latina que o ser 

humano é essencialmente um ser individual e social, isto é, a liberdade humana 

nunca é simplesmente uma simples condição do indivíduo, mas ela é em si mesma 

história, isto é, concreta e produtiva na medida em que se efetiva através de obras 

comuns da comunidade e isto significa que os direitos dos pobres devem ser 

considerados como direitos, ao mesmo tempo, individuais e coletivos. A economia, 

toda a estrutura social deve ser de tal modo co nfigurada que ela não produza mais 

pobres, isto é, que todos possam ter acesso aos meios necessários à vida. Cada um 

tem, enquanto indivíduo, direito a estes direitos elementares, isto é, ele é, enquanto 

singular, o mais autêntico e o último sujeito do dir eito e enquanto tal uma pessoa a 

se integrar e a se vincular livremente a uma comunidade e isto significa que direitos 

individuais e sociais são direitos que mutuamente se complementam. Todos os 

direitos são, por este motivo, ao mesmo tempo individuais e s ociais: o pobre tem 

direito à vida enquanto indivíduo e enquanto membro de uma comunidade. Deve -se 

buscar sempre um equilíbrio entre estes dois aspectos e por este motivo não se pode 

permitir que, em nome das liberdades individuais, os direitos dos povos s ejam 

negados. E não se deve sem mais defender a concepção de que não se pode ter a 

igualdade e a liberdade política sem ter atingido antes a igualdade social.  

Resumindo: os direitos das pessoas e dos povos são efetivados ou negados 

enquanto partes de processos sociais em que grupos, classes e países tentam 

realizar seus diferentes projetos políticos e econômicos. Estes projetos decidem se 

os direitos humanos se efetivam ou não 37. Isto explica igualmente o sentido da 

solidariedade na vida humana: as obras da pessoa livre (na ciência, filosofia, arte, 

economia, política e etc.) nunca são realizadas somente por um indivíduo, mas as 

pessoas se unem para efetivar um sentido comum, para cumprir uma tarefa  comum 

e isto significa que o direito é resultado de integr ação. 

 

 

                                                      
37 Cf.  ALDUNATE J., op. cit., p. 162. 
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b) O direito é ao mesmo tempo natural e histórico   

  

Os direitos são direitos da pessoa enquanto pessoa, a qual vincula a mais 

radical individualidade, radicada na liberdade, com a maior universalidade e 

totalidade enquanto abertura a todo outro e a comunhão com ele. Enquanto pessoa, 

o ser humano, considerado fundamental e profundamente, é um singular já que sua 

individualidade é positiva e interior: ela se fundamenta na liberdade enquanto aquela 

relação em que o ser humano se possui a si mesmo na forma da irrecusável tarefa 

de configurar a si mesmo. Pessoa é liberdade, finalidade em si mesma e dignidade 

intrínseca, cuja defesa é obrigação inevitável de cada um. Por outro lado, na base de 

sua espiritualidade a pessoa é mais aberta de qualquer outro ente. Por esta razão, a 

auto-efetivação da pessoa ocorre na efetivação das obras comuns na história. 

Enquanto pessoa, o ser humano é portador de direitos inalienáveis que são 

vinculados essencialmente à essência da pessoa e enquanto tais devem ser 

considerados como naturais 38, isto é, enquanto exigência da essência concreta do 

ser humano em sua sociedade. Mas porque a pessoa é essencialmente um ser 

histórico, os direitos são sempre uma obra a se realizar na história 39. A conseqüência 

disto que há sempre novos direitos a serem efetivados 40. 

 

 

 

                                                      
38 Neste sentido os direitos humanos existem a priori. A posição de Dussel de que os direitos humanos 
não são a priori, mas somente históricos, não é uma posição universal no pensamento da libertação 
na América Latina. Cf. ALDUNATE J., op. cit., p. 116. DUSSEL E., Derechos humanos y ética de la 
liberación (Pretensión política de justicia y lucha por el reconocimiento de nuevos derechos ), in: 
FORNET-BETANCOURT R., (org.), op. Cit., p. 111. 
39 Neste sentido, o sistema do direito tem, segundo E. Dussel, dentro do sistema político, a função 
específica de ser a referência formal ou a institucionalização de deveres e direitos, que todos os 
membros da comunidade política, enquanto livres, têm que cumprir. A constituição é então a 
institucionalização dos direitos funda mentais e através disto a base do direito positivo em todas as 
suas esferas. Cf. DUSSEL E.,, Pretensión política de justicia y lucha por el reconocimiento de los 
nuevos derechos, in: FORNET-BETANCOURT R. (org.), op. Cit., p.110. 
40  Dussel nomeia alguns destes direitos de que nos tornamos conscientes na atual situação do 
mundo: direitos da natureza, da mulher, dos homossexuais, das raças não brancas, dos 
marginalizados, dos excluídos, dos países e povos da periferia deste mundo, dos migrantes, das 
vítimas da globalização. A partir desta consciência, pode -se entender a tensão que existe entre o 
sistema de direito positivo e aqueles que, dentro deste sistema, não têm direito (Los ;sin-derechos΄). 
Cf. DUSSEL E., op. cit., p. 11. 
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c) O direito é ao mesmo tempo abstrato e concreto  

 

 Na América Latina, estas expressões são usadas para dizer que o direito, em 

primeiro lugar, é um produto da razão, a saber uma espécie de ;volonté générale΄ no 

sentido de Rousseau41, isto é, uma exigência ética, um fim ético. Mas esta vontade 

universal permanece vazia se não é confirmada através de uma vontade concreta 

(institucionalização dos direitos), ou seja, através da efetivação de todas aquelas 

condições, que efetivam os direitos 42. Isto contém o dever moral de eliminar os 

obstáculos e isto pode chegar até a uma mudança radical das estruturas sociais. 

Tudo isto traz para o centro da discussão a problemática dos meios e dos 

protagonistas destas mudanças, ou seja, a problemática do pr ocesso de libertação. 

Isto implica o reconhecimento do papel das ciências no conhecimento das situações 

sociais e dos meios que podem levar a sua transformação.  

Daí as lutas concretas que são uma exigência da consciência conquistada nas 

experiências histó ricas de sofrimento e opressão, ou seja, de que uma vida social só 

através de instituições pode promover e garantir os direitos das pessoas e dos povos 

na direção da humanização da historia, isto é, da libertação. O pobre tem, em primeiro 

lugar, direito à vida, isto é, direito à libertação desta situação de pobreza e de 

opressão e o direito a uma convivência na justiça e na igualdade. Conseqüentemente 

tem ele o direito a tudo o que é necessário para a vida: trabalho, participação e 

transformação do mundo at ual das instituições sociais, que produzem esta pobreza. 

Uma mediação teórica importante neste processo de transformação é certamente o 

pensamento da libertação, que com isto se revela como uma filosofia que 

conscientemente assume sua responsabilidade fren te ao mundo histórico.  

 

 

 

 

                                                      
41 Cf.  ALDUNATE J., op. cit., p. 117. 
42 Por esta razão, acentua-se na América Latina que, quando não se articulam as declarações de 
princípios com o caminho de sua efetivação, isto é, quando não se leva a história a sério, as 
declarações dos direitos humanos podem servir às ideologias que legit imam os sistemas políticos e 
econômicos mais brutais. Cf. ALDUNATE J., op. cit., p.161. 
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D) O pensamento da libertação enquanto metafísica da Liberdade 

 

Segundo J. C. Scannone43 ,pode-se distinguir no atual pensamento latino -

americano três momentos: a)A filosofia da libertação no sentido de E. Dussel 44. Nele 

se trata em primeiro lugar da emergência da filosofia latino -americana enquanto tal, 

algo que segundo ele só pode ocorrer quando a América Latina for vista como 

exterioridade metafísica em comparação com o ser humano do atlântico norte. Isto 

pressupõe que na filosofi a se ouça e acolha a voz deste outro, do pobre latino-

americano. Isto leva inevitavelmente a uma confrontação com toda a tradição do 

pensamento ocidental, que é uma filosofia da totalidade em que, enquanto tal, não 

há lugar para a alteridade. Neste novo pensamento, o outro possui uma dupla 

prioridade: primeiramente, uma prioridade epistemológica na constituição do 

conhecimento do mundo já que o mundo se nos revela através do outro; em segundo 

lugar, uma prioridade ontológica na constituição da realidade, po rque somos através 

do outro. A revelação do outro recria o horizonte ontológico justamente porque 

através desta experiência originária se mostra que o nível ontológico fundamental no 

pensamento da tradição não é originário. Por esta razão, o novo pensament o não é 

originariamente teórico, mas ético, ou seja, o reconhecimento do outro enquanto 

outro já implica uma opção ética. A filosofia se torna então o silêncio da palavra do 

poder e um abrir-se para a palavra desafiadora do pobre. Segundo Scannone, esta 

fi losofia foi de grande significação na superação da filosofia moderna, solipsista, da 

subjetividade uma vez que ela não partiu mais do Cogito, mas dos outros, dos pobres. 

Porém ela não pode articular o positivo e o próprio da América Latina: faltou 

justamen te uma hermenêutica da história e da cultura latino -americanas. Daí porque 

a segunda fase.  

b) Filosofia enquanto hermenêutica histórico -cultural da América Latina 45. A 

primeira tarefa deste pensamento consiste em estabelecer uma mediação entre o 

universo simbólico do povo, sua cultura, sua religiosidade e a filosofia com o objetivo 

de tematizar a compreensão global da realidade aqui presente, sobretudo sua forma 

                                                      
43 Cf. SCANNONE J.C., Fé cristã e filosofia hoje na América Latina , in: Síntese Nova Fase 56 (1992)49-
58. 
44 Cf. DUSSEL E.,Filosofia da Libertação , São Paulo/Piracicaba: Loyola, 1977. 
45 Cf. SCANNONE J. C./ELLACURÍA I., Materiales para una filosofía desde América Latina , op. cit., 1991. 
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de racionalidade, isto é, a racionalidade da sabedoria. A filosofia tem então a tarefa 

de articular em seu mundo conceitual esta racionalidade da sabedoria; o problema 

fundamental aqui é o problema da relação entre o símbolo, o logos da sabedoria do 

povo, e o conceito, o logos da reflexão. Aqui aparece com clareza o reducionismo da 

filosofia da subje tividade uma vez que o sujeito da linguagem simbólica é um sujeito 

de uma comunidade, de uma cultura comum e de uma história comum. Daí a 

inevitável tensão entre o mundo simbólico e a reflexão crítica, porque o chão da vida 

humana nunca pode ser totalmente  recuperado na reflexão crítica. O filósofo se sente 

como alguém que partilha a vida do povo pobre e exerce aí uma função hermenêutica 

e crítica.  

c) A articulação de uma nova postura filosófica a partir da sabedoria do povo. 

Trata-se aqui antes de tudo da articulação de um novo quadro categorial para a 

reflexão filosófica enquanto tal e sua primeira tarefa é a distinção de duas 

possibilidades fundamentais para o pensamento filosófico: 1)A filosofia do ser em 

que as categorias fundamentais são identidade, n ecessidade, inteligibilidade e 

eternidade; 2) A Filosofia do evento com as categorias fundamentais:alteridade 

(diferença), mistério, novidade (historicidade). Para Scannone, estes dois horizontes 

não se excluem necessariamente, mas a pergunta fundamental n este contexto é 

justamente a pergunta sobre sua relação e isto conduz à articulação de uma nova 

postura, cuja categoria fundamental é ;nosotros estamos΄ (somos) a nova dimensão 

metafísica fundamental 46.  

A característica fundamental do pensamento latino -americano é a 

confrontação com a tradição, sobretudo com a filosofia transcendental, uma crítica 

que recebe seus estímulos da fenomenologia e da hermenêutica e se desenvolve na 

direção de uma nova metafísica. Segundo Scannone, contudo, toda filosofia é 

filosofia transcendental no sentido de que a filosofia pergunta pela ;arché΄, isto é, 

pelo princípio primeiro, pelo último pressuposto, pela última condição de 

possibilidade e validade de sentido. A transformação da filosofia transcendental em 

Apel tem uma grande significação para ele, porque aqui, em primeiro lugar, a 

comunidade histórica de comunicação exerce um papel central e, em segundo lugar, 

                                                      
46 Cf. SCANNONE J. C., Nuevo Punto de partida de la filosofía latinoamericana,  Buenos Aires: Editorial 
Guadalupe, 1990. 
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porque se trata da comunhão com a alteridade e da comunicação com a alteridade e 

da transcendência ética do outro. J ustamente historicidade e alteridade exigem de 

nós uma nova consideração do sentido do a priori, isto é, a partir de dentro deve -se 

ir mais longe do que o horizonte, que foi aberto pela pragmática transcendental.  

Pensar a historicidade pressupõe a liberdad e dos sujeitos históricos que 

agem, isto é, a mediação histórico-ética dos sujeitos entre si e conseqüentemente a 

abertura à novidade histórica. Condição de possibilidade desta novidade é a 

liberdade do outro em sua alteridade irredutível e imprevisibilida de transcendente. 

Trata-se aqui de um ;Logos da liberdade΄ que se realiza analogicamente nas 

diferentes interações históricas dos sujeitos. Isto conduz ao repensamento do 

primeiro princípio enquanto condição de possibilidade e validade de toda 

comunicação e isto só é possível analogicamente, pois a analogia pensa o ao mesmo 

tempo da identidade e da diferença. Para tematizar a diferença enquanto diferença é 

necessário, segundo Scannone, ampliar o conceito de experiência que em Apel se 

formou no diálogo com H egel e isto através da postura fenomenológica de Lévinas, 

pois na experiência da alteridade ética, a partir da visão do outro, o outro é 

experimentado justamente em sua alteridade irredutível e isto significa que o outro 

não é redutível a qualquer a priori do eu. Através disto abre-se o horizonte no seio do 

qual pode-se pôr, enquanto tal, a pergunta pelos direitos humanos. A transcendência 

do outro não é física, mas ética. Isto leva a uma nova consideração da 

transcendência metafísica e à superação da filos ofia transcendental.  

Daí a confrontação com a pragmática transcendental: não é possível postular 

a realização da comunidade ideal de comunicação na comunidade real já que a ética 

sempre exige a conversão da liberdade. Esta conversão não se pode deduzir a priori 

nem também dialeticamente, mas, porque ela é sempre espontânea, só pode ser 

sempre compreendida a posteriori, embora o sentido primeiro seja a condição de sua 

possibilidade, validade e compreensão. Tudo isto exige uma nova metafísica: o 

sentido prime iro deve ser pensado assim que seja aberto a um logos da ética, da 

liberdade e da história. Isto tem algo decisivo como conseqüência: não se pode 

dispor do primeiro sentido; ele também não é constituído ou posto por nós, mas ao 

contrário é o sentido primeiro que funda o ;nós΄ enquanto ético, sábio e histórico. 

Isto significa para Scannone a superação mais radical da filosofia transcendental e 
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isto precisamente na base da reviravolta lingüística. Por esta razão, Scannone 

prefere falar de uma ;symbolesis analógica΄ da comunicação ao invés de uma 

síntese transcendental, pois em todo ;nós΄ histórico se mostra analogicamente uma 

instância originária, fundante, essencialmente constitutiva, que respeita as 

diferenças éticas e históricas.  

O primeiro princípio se mostra assim como um logos da liberdade, da 

comunicação livre e da história. O específico deste pensamento, a reviravolta frente 

ao pensamento transcendental consiste justamente no fato de que não é o ;nós΄ 

histórico o fundamento do sentido, mas o sentido pr imeiro e último é o princípio e 

fundamento tanto da comunicação como também do ;nós΄ histórico enquanto 

comunidade histórica de comunicação e do acordo possível entre sujeitos. A 

filosofia, depois da reviravolta lingüística, só pode ser filosofia da comuni cação, mas 

segundo Scannone ela não deve ser uma reflexão transcendental, nem dialética, mas 

uma reflexão analógica da liberdade. A partir deste pensamento da liberdade 

teríamos que repensar a problemática dos direitos humanos.  

Certamente este pensamento significa um grande desafio para a filosofia 

enquanto tal e de forma alguma deve ser considerado somente como uma 

problemática regional. O que aqui é posto em questão são a estrutura da reflexão 

filosófica enquanto tal e seu sentido na vida histórica humana . Esta transformação 

da filosofia ocorre justamente num momento em que se fala muito sobre a superação 

da filosofia da subjetividade. A pergunta é somente sobre o que isto pode significar. 

O pensamento da libertação latino -americano foi de um lado influenc iado por Karl 

Marx47 e de outro lado pela fenomenologia e pela hermenêutica.  

O problema fundamental é aqui primeiramente de ordem metodológica. 

Scannone por exemplo afirma que o melhor caminho para a reflexão filosófica é uma 

fenomenologia da sabedoria do p ovo. Ele, contudo, se decide por um caminho que 

ele denomina abstrato, analítico. Que pode significar isto? Trata -se aqui já do novo 

quadro categorial da filosofia primeira ou estamos apenas numa preparação do chão 

de uma filosofia futura especulativa, met afísica? Ele argumenta de tal modo como se 

já estivéssemos no pensamento especulativo sem que se possa saber como este 

                                                      
47 Cf: LIBÂNIO J.B., Teologia da Libertação, op. cit., p.173 e ss. ANDRADE P. F. C., op. cit., p.169 e ss. 
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pensamento é fundamentado. Contudo, quando se considera este pensamento mais 

de perto, percebe-se que aqui muita coisa é recebida como evidente da sabedoria do 

povo latino -americano. Esta filosofia pretende justamente emergir como reflexão 

filosófica a partir do povo pobre, mais exatamente ainda a partir do universo 

simbólico deste povo para atingir uma palavra universal. Este ponto de part ida, isto 

é, a sabedoria do povo, é profundamente marcado por uma experiência ética e 

teológica.  

Como se pode fundamentar isto num mundo relativista e cético como o 

nosso? Certamente não através do apelo à experiência, que sempre pode ser posta 

em questão. Isto implica que a reflexão filosófica não é nem um saber empírico, nem 

intuitivo, mas justament e uma reflexão estrita do pensamento sobre si mesmo e seus 

pressupostos inelimináveis, pois sua característica é ser a justificação dos princípios 

de nosso conhecimento e de nossa ação. Este pensamento do pensamento não 

pode, em princípio, ser negado, porque sua negação de tal modo o pressupõe que a 

reflexividade do pensamento se revela como o princípio último e ineliminável. Não se 

trata aqui de uma derivação de outros conhecimentos, mas da justificação dos 

princípios, ou seja, de argumentos transcendentai s, que legitimam os pressupostos 

necessários do pensamento. Quando o Primeiro é uma instância originária enquanto 

logos da liberdade, ele então tem que se mostrar através da fundamentação última 

como o pressuposto necessário, ineliminável de todo pensament o. A riqueza de 

conteúdo do pensamento da libertação da América Latina, de um modo especial a 

reflexão sobre os direitos humanos, não deve pagar o preço alto da renúncia à 

reflexão transcendental, mas antes só pode mostrar sua grandeza através de uma 

reflexão mais radical do pensamento do que a pragmática transcendental. Só assim 

o logos da liberdade pode ser justificado e o horizonte aberto que nos possibilita 

trabalhar conceitualmente as grandes questões de nosso tempo.  
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Resumo 
 
 A pesquisa assume como hipótese que a eucaristia para garantir sua atualidade na 
economia do cristianismo, enquanto presença real de Cristo, precisa ser interpretada 
de modo relacional e intersubjetivo. Como afirmar a presença real de Cristo na 
eucaristia  através do pão e do vinho em sentido eclesiológico e pneumatólogico? 
Explicita-se, em primeiro lugar, com base em Zeno Carra as insuficiências do modelo 
tomista - tridentino para a explicação do fato eucarístico, mostrando os problemas 
metafísicos da assunç ão da categoria de substância aristotélica por Tomás de 
Aquino e as dificuldades teológicas oriundas desta escolha por ele. Ao apresentar os 
limites da leitura substancialista, estática e dualista, o texto recorre, depois, a Hegel 
para articular uma leitur a ontológica da eucaristia desde bases intersubjetivas e 
relacionais. Enfim, apresenta-se a ontologia eucarística intersubjetiva como ação 
pneumatológica que une, ao mesmo tempo, o evento da presença real de Cristo e o 
ato litúrgico eclesiológico realizado  em comunidade.  
Palavras-Chave: Ontologia; Eucaristia; Presença real; Substância; Intersubjetivo;  
 
Abstract  
 
The research assumes as a hypothesis that the Eucharist, in order to guarantee its 
relevance in the economy of Christianity, as a real presence of Christ, needs to be 
interpreted in a relational and intersubjective way. How to affirm the real presence of 
Christ in the Eucharist through bread and wine in an ecclesiological and 
pneumatological sense? First, based on Zeno Carra, the insufficiencies of  the 
Thomist -Tridentine model for the explanation of the Eucharistic fact are explained, 
showing the metaphysical problems of the assumption of the category of Aristotelian 
substance by Thomas Aquinas and the theological difficulties arising from this 
choice by he. By presenting the limits of a substantialist, static and dualist reading, 
the text then turns to Hegel to articulate an ontological reading of the Eucharist from 
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an intersubjective and relational basis. Finally, the intersubjective Eucharistic 
ontology is presented as a pneumatological action that unites, at the same time, the 
event of the real presence of Christ and the ecclesiological liturgical act performed in 
community.  
Keywords: Ontology; Eucharist; Real Presence; Substance; Intersubjective; 
 

Introdução 1 

 

De modo geral, pode-se afirmar que o conceito de religião é a relação entre 

Deus e o ser humano e, de modo específico o cristianismo é uma religião da 

intersubjetividade, pois, com a ideia da encarnação essa relação é tematizada 

explicitamente pela religiã o cristã. O cristianismo tem na cristologia e na 

pneumatologia uma articulação intersubjetiva que se fundamenta na Trindade 

imanente ou intradivina. A estrutura interpessoal de Deus faz parte dos momentos 

da Trindade como estruturas intra -subjetivas, ou seja, constitutivamente, 

intersubjetivas. No acontecimento de Cristo realiza -se a verdade sobre a relação de 

Deus com o ser humano, de um lado, precisa ser interiorizada e, de outro, 

exteriorizada intersubjetivamente na instituição, pois em Pentecostes temos  a 

consumação da Páscoa, o verdadeiro sentido da ressurreição. Ao contemplar a 

história constatamos que o sujeito é incluído no processo através de Cristo que 

assumiu a humanidade e a constituição da comunidade. A morte de Cristo 

desvaneceu sua presença empírica para ser sua presença espiritual, transformando 

sua individualidade subjetiva em comunidade intersubjetiva. ;A comunidade é, 

portanto, a verdade do cristianismo: nela realiza -se o princípio que subjaz à religião 

cristã  ͮa intersubjetividade que culmina no amor΄ (HÖSLE, 2007, p. 717).  

O objetivo desta pesquisa é apresentar os limites de uma leitura 

substancialista da eucaristia, que opera a partir de uma ontologia estática e dualista, 

baseada numa relação sujeito -objeto. Essa relação tende a estabelecer uma relação 

coisificada com a eucaristia como um ente coisificado, em que se reduz a experiência 

da presença de Cristo a um objeto externo sem implicações intersubjetivas e 

constitutivas de comunidade. Face a essa ontologia objetivista o desafio é ela borar 

                                                      
1  Texto aceito para publicação na Revista de Cultura Teológica para 2022: 
https://revistas.pucsp.br/culturateo   
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uma ontologia eucarística intersubjetiva que permita ao crente contemporâneo uma 

resposta mais consistente à questão: Como perceber a presença real de Deus no 

mundo, de modo geral, e como perceber a presença real de Cristo na eucaristia, de 

modo especial?   

Nossa hipótese é de que a relação com Deus enquanto Tu, ocorre 

intersubjetivamente na celebração eucarística, como reconciliação intersubjetiva 

dos fieis com Deus pela mediação pascal de Cristo, enquanto presença real na 

prática litúrgica comunitár ia. Ou seja, a estrutura relacional simétrica e transitiva 

celebrada na eucaristia como ;já realizada΄ no passado, torna-se real e presente na 

felicidade da humanidade e o multiverso reconciliado em Deus, como empuxo para 

o futuro de relações intersubjetiv as simétricas e transitivas de plenitude em 

comunidade.  

Em primeiro lugar, apresentamos a teologia fundamental da presença de 

Cristo na eucaristia de Zeno Carra que descreve criticamente o modelo tomista -

tridentino; depois, ele tematiza o novo modelo euca rístico emergente no século XX; 

e, conclui propondo o modelo de teologia fundamental e sacramental sobre a 

eucaristia. No segundo momento, desenvolvemos uma proposta de superação de 

uma ontologia substancialista por uma ontologia relacional a partir das es truturas 

lógico-dialéticas hegelianas como superação de estruturas estáticas e objetivadas 

do real em conceitos de organicidade intersubjetivos. Por fim, a pesquisa entende 

que o problema da transubstanciação precisa ser resignificado e reinterpretado a 

partir de uma estrutura relacional intersubjetiva, enquanto uma resposta de sentido 

ao crente contemporâneo para compreender e experimentar a presença real de Cristo 

na eucaristia.  

 

1Presença de Cristo na Eucaristia a partir de Zeno Carra 

 

 Apresentamos uma breve reconstrução do livro de Zeno Cara sobre a 

presença de Cristo na eucaristia a partir de uma perspectiva de teologia fundamental 

(2018). O problema da pesquisa do livro é posto na Introdução: ;Como o Senhor está 

presente em nossos dias΄ (2018, p. 11)? O problema é delimitado para o caso 

específico de como compreender, hoje, a presença de Cristo na eucaristia. Para 



 

32 | Ética, Libertação e Direitos humanos:  Festschrift for Manfredo Araújo de Oliveira  

responder a esse problema, Carra elabora um modelo teórico conforme a teologia 

fundamental. No 1º capítulo, ;O modelo tomista-tridentino΄ explica que essa tradição 

separou o ;ente΄ do rito, ou melhor houve uma entificação da eucaristia com 

implicações cristológicas, epistemológicas e antropológicas. Este modelo 

atravessou os séculos e perdurou até século XX, quando emergiram os movimentos 

litúrgicos que provocaram mudanças nessa tradição (capítulo 2). No 3º capítulo, o 

autor apresenta o seu modelo em chave de teologia fundamental. Ele critica o modelo 

clássico que reduz o sacramento a fixidez estática da presença de Cristo e, propõe a 

;forma do sacramento΄, como uma relação processual em ação. Isso implica superar 

o modelo que se identifica com a ;transubstanciação΄, reduzida às palavras 

proferidas sobre o pão e o vinho. Ao passo que a celebração eucarística o todo desde 

a liturgia da palavra, a preparação dos dons, a oração eucarística, a fração do pão e 

a comunhão: ;Realizar tal ação é a forma estrutural da missa΄ (p. 207)2.  

 

1.1 Modelo tomista - tridentino  

 

 Esse modelo foi articulado como uma resposta às disputas medievais e 

modernas através de Tomás de Aquino e do Concílio de Trento. O modelo é 

estruturado em seis eixos.  

a) Eixo ente -  rito: O ponto de referência da eucaristia torna -se o ente e o rito 

é desconsiderado enquanto elemento constitutivo da celebração. Os quatro 

momentos rituais da ce ia (tomou, deu graças/abençoou, partiu, deu) são 

subordinados ao segundo (deu graças/abençoou) que por sua vez repete a 

instituição: ;Isto é... Este é΄. Os outros três momentos perdem a pertinência 

ontológica, sobretudo, o momento da comunhão, em que ;o fato da eucaristia já é 

cumprido com a consagração; a comunhão é uma consequência dela, definida como 

uso do sacramento΄ (p. 114).  

b) Eixo Cristo -  ente: Neste eixo Cristo está presente e não agente da 

celebração. O que ocorre é a mudança metafísica do ente substancial do pão e vinho 

em ente substancial divino (transubstanciação). Essa mudança metafísica é que 

                                                      
2 Ver resenha de Andrea Grillo. Nova teologia eucarística. ''Hoc Facite'', de Zeno Carra em quatro partes 
disponível em IHU online, abril 2018: http://www.ihu.unisinos.br/578069   
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garante em si a presença de Cristo. Então, ocorre um predomínio do ente sobre o 

evento histórico -salvífico de Cristo (Páscoa), em que a celebração se torna uma 

representação linguístico -mental dos entes consagrados. As controvérsias 

medievais e modernas estão preocupadas em garan tir a presença real de Cristo nos 

entes enquanto substância metafísica estática (cf. p. 115).  

c) Eixo Cristo -  rito: A patrística usa os conceitos figura, imagem e similitude 

como mediações de participação eucarística. Uma figura ou imagem do 1º 

testament o recebe em Cristo a sua realização como verdade no 2º testamento, ou 

ainda, um protótipo tem em Cristo a realização do tipo em sua plenitude. Então, a 

celebração da Igreja como protótipo da ceia participa do tipo da ceia de Cristo que 

estabelece um vínculo unitivo entre a figura e a verdade. Essa tradição patrística é 

substituída pela teologia do sacrifício dos entes. O rito repetido não faz mais 

memória da mediação da ação salvífica de Cristo. Cristo é deslocado para o centro 

ôntico substancialista dos en tes e foca-se no rito vazio e nas repetições alegóricas 

sem participação da assembleia litúrgica (cf. 116).  

d) Eixo ser humano ͮ  ente: O rito eucarístico é reduzido à sua dimensão ôntica 

e o acesso dá-se pelo intelecto. Os entes pão e vinho após a consagração em sua 

nova realidade metafísica realizada pela transubstanciação apenas podem ser 

acessados pelo pensamento e não pelos sentidos. Então, a conexão entre os entes e 

o ser humano recebem o significado dualista de alimento espiritual (noético) e 

alimento corporal (ôntico) (cf. p. 117).  

e) Eixo ser humano ͮ  rito: O ser humano entra no rito como um expectador em 

que a eucaristia é uma representação que se oferece diante dele como um sinal 

externo de uma presença ôntica incompreensível. A eficácia do rito é automática, 

pois, basta o ser humano acessar pelos sentidos e aderir pela fé o que está 

;atrás/dentro΄ dos entes que aparecem durante o rito. O rito segue uma lógica ôntica 

externa e dualista (cf. p. 118).  

f) Eixo eucaristia  ͮigreja: Para a patrística o fato eucarístico constitui a igreja, 

pois, há um vínculo recíproco entre a presença de Cristo na eucaristia e o corpo 

eclesial. A celebração do rito é a participação em uma ação constitutiva que cria vida 

eclesial. O modelo tomista - tridentino centraliza -se na presença ôntica e não na 

participação rito -ação. Nesse caso, a Igreja torna-se algo externo à eucaristia. Esse 



 

34 | Ética, Libertação e Direitos humanos:  Festschrift for Manfredo Araújo de Oliveira  

modelo baseia-se na teoria transubstancialista que impacta todos os eixos acima 

descritos: a cristologia passa a ser estático -natural; a relação ;ente  ͮrito΄ acentua 

o instante da consagração e desequilibra o sentido do momento de comunhão 

eclesial para o lado do acesso individual intelectual, ao invés, do comunitário 

corporal integral; ou seja,  a igreja torna-se secundária pois, o que importa é a prática 

intimista devocional do fiel no rito (cf. p. 120).  

Nesse 1º capítulo, o autor analisou o modelo tomista - tridentino, de um lado, 

apontando o esforço de Tomás e o Concílio de Trento para resolver o problema das 

disputas eucarísticas medievas e o fisicísmo eucarístico; de outro, descrevendo os 

limites da experiência eucarística, por exemplo, nas práticas litúrgicas (cf. p. 90 -  

111). Diante disso, ele propõe um novo modelo de teologia eucarística em seu 2º e 

3º capítulos.  

 

1.2 Emergência do novo modelo no século XX 

 

O autor descreve as origens do novo modelo embasado no Movimento 

Litúrgico e na Reforma Litúrgica, bem como no debate epistemológico sobre a 

presença de Cristo na eucaristia entre os anos 1950 e 1960 em seu 2º capítulo.  

a) Movimento Litúrgico: O debate sobre liturgia introduz o tema da ;ação΄, ou 

seja, a liturgia como um ato celebrativo. Zeno Carra reconstrói o debate entre M. 

Festugière e R. Guardini a respeito das categorias tempo e espaço, na medida em 

que destacar o acesso espacial ao ente consagrado é valorizar a sua presença 

substancial, enquanto o acesso temporal centra -se no processo temporal. A 

dimensão temporal reforça a forma litúrgica como ação que a Sacrosanctum 

Concilium  irá tematizar.  

b) Sacrosanctum Concilium : Pode-se identificar no documento três aspectos 

que tratam da presença de Cristo na eucaristia que reformulam o modelo tomista -

tridentino. 1) a dimensão histórico -salvífica da liturgia (SC, 1-13) destaca uma dupla 

dimensão na eucaristia: ela é sacramento e sacrifício, isto é, presença do sacrifício 

pascal de Cristo. Ou seja, a eucaristia é a presença de um ato em que se celebra a 

presença do agente. Não é uma mera presença ôntica estática (sacramento), mas 

uma ação salvífica (sacrifício) (cf. p. 196); 2) a liturgia é um polo articulador da ação 
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pascal, e não diversos modos fragmentados da presença de Cristo (SC, 7). O autor 

percebe, porém, que o texto conciliar ainda mantém uma dupla linguagem, isto é, a 

clássico -substancial e a ativo- formal; 3) A liturgia é a participação ativa e não uma 

mera assistência passiva, isto é, há uma diferença entre ;partem capere΄ (tomar 

parte) e ad-stare (estar). Tomar parte é uma participação no acontecimento 

celebrativo em ação (cf. p. 201), e não apenas estar como um expectador diante de 

Cristo substancialmente presente.   

c) O Novo missal introduz uma forma fundamental da missa que estrutura a 

forma da eucaristia em quatro ações de Cristo e da igreja: accepit  (tomou), gratias 

egit (deu graças), fregit  (partiu) e dedit (deu), isto é, a igreja atualiza as quatro ações 

como apresentação dos dons, oração eucarística, fração do pão e comunhão. Então, 

o acontecimento eucarístico não se reduz a proferir as palavras sobre a matéria do 

pão e do vinho para muda- las substancialmente, mas trata -se de participar de um 

acontecimento em ação que atravessa diacronicamente a história e estrutura 

organicamente a assembleia dos fiéis, a palavra proclamada, o espaço arquitetônico 

e todo o real reunido no tempo litúrgico. Portanto, ;realizar tal ação é a forma 

substancial da missa΄ (p. 207). A nova fórmula da consagração destaca os verbos 

de ação (tomar, comer e beber) como uma ação em processo acontecimental, 

dinâmico e histórico (cf. p. 210).  

d) Debate epistemológico e o problema da presença real de Cristo:  Nos anos 

1940-1950, os teólogos Selvaggi e Colombo debatem o impacto da ciência moderna 

sobre o pensamento eucarístico com o objetivo de salvaguardar o valor ontológico 

da eucaristia, ou seja, a presença de Cristo na eucaristia é física e metafísica. Porém, 

para Zeno Carra este debate não avança além do modelo tomista- tridentino.  

O debate sobre a presença real de Cristo propõe reformular a teoria da 

transubstanciação através de dois congressos teológicos: 1) Chevetogne/Bélgica 

(1958) destacam-se Leenhardt, De Baciocchi e Ratzinger que discutem o aspecto 

fenomenológico religioso, op erando um deslocamento do problema da presença de 

Cristo do plano ontológico para o da relação e com isso recuperam a dimensão 

pascal da eucaristia. Eles entendem que a teoria da transubstanciação no modelo 

tradicional elimina ou reduz o estatuto da autono mia do real tanto no sentido 

criatural como escatológica. 2) Passau/Alemanha (1959) destacam -se Welte, 
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Schillebeecx e Rahner e tratam da perspectiva ontológico - relacional da presença real 

de Cristo na eucaristia para superar o modelo tradicional de uma ont ologia 

metafísica estática na relação sujeito -objeto. A estratégia é usar as categorias ;dom΄ 

e ;sinal΄, porém, no entender de Zeno Carra apesar do esforço de criticar o modelo 

onto-gnoseológico cartesiano, acabam por reduzir o acesso puramente noético à 

presença de Cristo ma eucarístia e não incluem a dimensão da ação como 

acontecimento histórico.  

Enfim, a encíclica Mysterium Fidei  (1965, Paulo VI) intervém advertindo sobre 

os riscos e bloqueia a reflexão em torno da presença real e retrocede para defender 

o modelo tradicional como único critério de discernimento. De fato, tal magistério é 

incapaz de dialogar com o sensus fidelium  que não pode mais compreender a 

repetição de fórmulas de fé que se tornam flatus vocis , vazias de sentido e sem 

impacto prático  celebrativo e existencial: ;A verdade não está em um fluxo noético 

de ideias atemporais subterrâneo à história, mas sim na própria experiência da 

história dos fiéis΄ (p. 184). Após reconstruir os debates sobre a novo modelo no 

século XX, Carra apresenta, no capítulo 3, a sua nova teologia eucarística.  

 

1.3 Modelo sistemático: teologia fundamental e sacramental  

 

a) Linhas teológico - fundamentais: Zeno Carra expõe a superação do modelo 

tomista - tridentino em três níveis: a) o nível sincrônico/diacrônico articu la os polos 

Cristo, ser humano, igreja, rito e objetos rituais de modo a reformular a doutrina na 

compreensão do dogma e heresia; b) do nível abstrato ao todo real e prático: superar 

a doutrina entendida como uma verdade ahistórica de conteúdo noético esco ndido 

em discursos e formulações herméticas e pensamentos abstratos que move a 

história. Ao contrário, Zeno afirma que é preciso reconhecer o todo real em seus 

polos estruturantes (a palavra bíblica, os sacramentos e as práticas) como lugares 

da inserção da verdade divina (cf. p. 222-224). c) compreensão mais adequada dos 

dogmas como um esforço de compreensão hermenêutico do sensus fidelium  para 

explicitar e orientar as formas da fé (cf. p. 226). A verdade não é uma simples 

inferência intelectual de corresp ondência com o objeto, mas uma relação entre 

sujeito e objeto intersubjetivamente constituído e mediado em interação com o real.  
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b) Linha sacramental: O autor descreveu os problemas do modelo tradicional 

tomista - tridentino; herdou os debates do movimento litúrgico do século XX e as 

orientações do Concílio Vaticano II. Então, o diagnóstico é que há necessidade de 

propor um novo modelo de teologia eucarística a partir da dimensão cristológica, 

sacramental e ontológica.  

1º) Cristo: o presentificado: Nesta di mensão cristológica, Zeno Carra, destaca 

que a presença de Cristo é a sua memória enquanto ação do ;crucificado-

ressucitado΄ e não o seu corpo histórico físico. Ou seja, é a dimensão pascal em sua 

presença real enquanto promessa que todo o corpo humano ser á ressuscitado em 

sua forma relacional. Então, a presença corpórea e a presença pessoal são um corpo 

pascal unido em comunhão. O espaço histórico dessa corporeidade crística de plena 

relacionalidade é o processo dinâmico de uma forma estrutural de conexões  

relacionais e não um espaço estático entificado. Ou seja, a realidade já realizada de 

Cristo crucificado - ressucitado é atualizada em cada celebração como forma crucis  

e forma Christi  nas próprias nas ações da ceia: tomou, abençoou-deu graças, partiu 

e deu. Então, o espaço sacramental como forma relacional diacrônica é uma 

experiência da presença de Cristo na eucaristia (cf. p. 234  ͮ241).  

2º) O sacramento: O fato do sacramento não é um rito em que se muda um 

ente espacialmente situado, mas é o processo em que uma forma realiza no tempo 

histórico uma ação mediadora com o pão e o vinho articulado na ceia em ações 

interativas entre o celebrante, os dons oferecidos e os participantes. É o processo 

ritual como um todo litúrgico que é essencial para o sacramento . O modelo 

tradicional tinha como pressuposto uma metafísica ôntica grega em que as palavras 

e o pronome pronunciado efetuavam a correspondência entre o celebrante e os 

entes. Ao invés disso, uma leitura fenomenológica descreve o sacramento como uma 

ação ritual em que o pão e o vinho são a realidade da ação de um acontecimento da 

história salvífica. Por isso, o modelo da transubstanciação não é tão adequado para 

explicitar a tensão escatológica do sacramento. O pão e o vinho transubstanciados 

não expressam o movimento da irrupção progressiva do eskaton  (a plenitude última), 

ou seja, os entes na celebração em sua forma crucis e forma Christi  apontam para o 

destino final de toda a criação em processo de realização plena de um novo céu e 

uma nova terra. ;O modelo que estamos esboçando, afirma Zeno, permite a 
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reivindicação escatológica: a presença do ressuscitado emerge na história através 

da conexão formal - relacional entre os elementos. Estes, portanto, não perdem a si 

mesmos, mas se cumprem na sua relacionalida de com todo o resto, precisamente 

por serem assumidos na posição da forma sacramental΄ (p. 247).  

c) A ontologia eucarística supera a visão estática e ocasional do modelo 

tradicional. O acesso ao Cristo ressuscitado é dado através de uma forma relacional 

dinâmica ao invés de uma entidade ôntica substancial. Ou seja, os polos de conexão 

da forma e seus elementos estruturantes articulam um conjunto processual em 

movimento do todo eucarístico. A igreja em sua relação com a eucaristia é o corpus 

Christi como realidade mediadora da presença ontológica crística. A igreja como 

povo de Deus é o espaço da presença corpórea de Cristo pascal, ou seja, trata-se de 

uma realidade ontológica formada pela presença de Cristo não como um coleção de 

elementos postos um ao lado  de outro de forma estática, mas um todo em 

movimento formado de múltiplos polos internos ;da presentificação real, corpórea e 

não ocasional (portanto, substancial) do próprio Cristo crucificado e ressuscitado΄ 

(p. 252). Temos, portanto, uma nova ontologia  como condição de tematizar a 

presença de Cristo na eucaristia. 

 

2 Da ontologia substancialista à ontologia relacional  

 

Nosso objetivo é, primeiramente, explicitar o conceito de substância 

aristotélico e, depois, mostrar que a metafísica antiga cristalizou a substância, 

tornando -a um ente estático. Por isso, há a necessidade de transformar o conceito 

de ontologia substancia lista para uma ontologia relacional conforme o modelo 

hegeliano.  

O termo substância (ǗǥǛǇǉ) é tratado por Aristóteles em sua Metafísica em 

três momentos: a) Substância sensível e perceptível é aquela que tem uma matéria 

que se distingue da forma (Metaf. X II, 2). Ela é finita porque a forma está separada e 

exterior a matéria. Ela sofre a mudança em sua qualidade, quantidade e lugar, 

portanto, a matéria é a simples potência. Os momentos da matéria em geral são o 

substrato da mudança indiferente ao oposto que  é a forma e o 1º motor. O ato é a 
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unidade da forma e da matéria, sendo que o ato é o negativo como idealidade, o 

oposto e, portanto, aquilo que deve tornar-se.   

b) A substância enquanto ato é aquilo que deve tornar -se, cujo conteúdo é o 

fim (Metaf. IX, 2; VII, 7; XII, 3). A alma é a enteléquia, não como uma atividade formal 

cujo conteúdo provêm de outra fonte, mas da própria realidade. Os dois extremos 

são a matéria como potência passiva e o pensamento como efetividade ativa. Em 

nenhum desses dois momento s está a mudança, pois eles estão em si como formas 

contrapostas.  

c) A substância absoluta (Metaf. XII, 6 -7; IX, 8) é a unidade da potência, da 

atividade e da enteléquia. Ela é o imóvel em e para e, ao mesmo tempo, infunde 

movimento, sendo sua essência at ividade pura, sem ter matéria, pois está o 

momento passivo onde se opera a mudança (Hegel, 1995, 259 ͮ  261).  

Na idade média, substância significa matéria, uma coisa permanente e 

independente de seus acidentes, atributos ou modos; ela é a essência permanente 

de uma coisa, isto é, o conteúdo essencial. Na modernidade, Descartes explica 

substância uma coisa que existe e que não depende de outra para existir, isso é o 

caso da substância absoluta, Deus. Spinoza entende, igualmente, a existência de 

uma única substância. Para Kant a substância é o que persiste através de toda a 

mudança, podendo ser o próprio eu ou a matéria. Para Hegel, há apenas uma 

substância que está em constante atividade, que gera e dissolve seus acidentes.  

Hegel elabora uma nova ontologia da substância. A substância aparece em 

seus acidentes, sendo que estes são a própria dialética em aparência, isto é, a 

aparência do ser substancial produz os acidentes e a substância apenas é 

substância na medida em que produz e dissolve os acidentes. Então , os acidentes 

são e incluem a substância, assim como a substância se relaciona com os acidentes.  

Hegel propõe uma virada ontológica fundamental no Prefácio da 

Fenomenologia do Espírito quando afirma que ;tudo decorre de entender e exprimir 

o verdadeiro não como substância, mas também, precisamente, como sujeito΄ (2002, 

§ 17, p. 34). Ele entende que a substância deve tornar-se sujeito, ou seja, movimento 

relacional de sua estrutura conceitual. Na Fenomenologia o desenvolvimento da 

substância em consciência , autoconsciência e razão é a apresentação da 

desconstrução da substância estática da metafísica antiga e moderna a partir da 
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reflexividade dialética em estruturas reflexivas e fluidas entre sujeito e objeto. Então, 

supera-se o dualismo substância e aciden te na reflexividade dialética constitutiva 

de uma ontologia relacional. A explicitação lógica desta nova ontologia é estruturada 

na Lógica da Essência, através da relação de substancialidade enquanto uma relação 

interativa entre causa e efeito: ;O curso da substância  através da causalidade e da 

ação recíproca é portanto apenas o pôr que a ͺautonomia é a relação negativa infinita 

para consigoͻ -   relação negativa em geral, na qual o diferenciar e o mediar se tornam 

uma originariedade de [termos] efetivos autônomos uns relativamente aos outros΄ 

(Hegel, 1995, § 157). A substância torna-se uma relacionalidade de ação recíproca 

entre polos autônomos em relação uns com outros, ou seja, torna -se uma substância 

com estruturas de reflexividade subjetiva: ;A verdade da substância  é o conceito   ͮa 

autonomia que é o repelir-se de si mesmo para [termos] autônomos diferentes, 

enquanto esse repelir é idêntico consigo, e esse movimento alternado, que 

permanece junto a si  mesmo, o é somente consigo΄ (Hegel, 1995, § 158). Portanto, a 

verdade da substância é o conceito, isto é, uma estrutura autônoma que, ao mesmo 

tempo, se diferencia (repulsão) e fica junto a si mesmo (atração, identidade) 

enquanto subjetividade que é desenvolvimento do conceito em silogismo de 

universalidade, particularidade e singularidade. Essa é a nova ontologia que se 

estrutura de forma subjetiva e intersubjetiva.    

 

3 Da transubstanciação à intersubjetividade  

 

Em primeiro lugar reconstruiremos a apropriação tomista - tridentina do 

conceito de substância a ristotélico e depois, apresentamos a aplicação tomista de 

substância no conceito de transubstanciação. A hipótese é que a substância 

aristotélica é compreendida por Tomás de uma forma estática. Esta aplicação nas 

substâncias do pão e do vinho retiram deles  sua autonomia pela transformação de 

seu ente pela explicação teológica da transubstanciação. As substâncias de pão e 

do vinho tornam -se acidentes da substância divina pela explicação da 

transubstanciação. Então, temos uma entificação estática das substânc ias do pão e 

do vinho com graves consequências para a verdade do real, pois, a 

transubstanciação torna o real separado de sua idealidade divina. E assim, a 
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dimensão escatológica de todo o real como irrupção histórica de Deus no eskaton  (a 

plenitude última do real) perde sua tensão emergente da divinização do real, quando 

;Deus será tudo em todos΄ e em que ;haverá um novo céu e uma nova terra΄.  

Na opinião de Christian Iber3, do ponto de vista do pensar de Aristóteles, não 

pode haver uma transubstanciação de uma substância natural.  Tomás de Aquino 

quer tornar a filosofia de Aristóteles compatível com a fé cristã. A ideia da 

incorporação do pão e do vinho, que devem ser transformados no corpo e no sangue 

de Cristo na consumação do ato sacramental da Eucaristia, é baseada no conceito 

divino. Desde Tomás de Aquino, a Igreja Católica insiste na presença real de Deus na 

realização do sacramento.  

A eucaristia foi submetida a uma r eavaliação por Lutero: Deus não está 

presente realmente ou substancialmente, mas está presente na palavra falada. 

Lutero visa uma verbalização e, portanto, a espiritualização do ritual. A solidariedade 

da comunidade não é constituída apenas pela presença real de Deus, mas por sua 

palavra. Deus está presente na comunidade através de sua palavra e não através da 

transubstanciação real do pão e do vinho.  

Com Max Weber pode-se dizer que com Lutero há um desencantamento da 

magia divina pela espiritualização da e ucaristia. O perigo é, naturalmente, que as 

fontes sagradas da integração social através da eucaristia se percam, conclui Iber.   

O problema dessas considerações é que eliminam o problema ontológico da 

presença de Cristo na eucaristia. Nós, entendemos que se trata de reconstruir a 

ontologia substancialista em formato de ontologia relacional, como fez Hegel em sua 

Lógica da Essência e, enfim, explicitar essa ontologia em formato intersubjetivo 

como é proposto por V. Hösle (2007).    

 

3.1 Transubstanciação em Tomás de Aquino 

 

Há uma herança das disputas medievais sobre o problema de como Cristo 

está presente com seu corpo e sangue nos elementos materiais do pão e do vinho. 

O cerne da questão gira em torno da substância conforme a tradição aristotélica, que 

                                                      
3 Opiniões escritas em e-mails pessoais entre o autor e o Prof. Christian Iber da Universidade de 
Freiburg. 



 

42 | Ética, Libertação e Direitos humanos:  Festschrift for Manfredo Araújo de Oliveira  

é o fundamento permanente do ato de ser, isto é, do ente em si mesmo. No caso da 

eucaristia o que interessa é a relação entre substância e acidentes enquanto esses 

são contingentes e permitem o acesso ao conhecimento através dos sentidos. ;A 

presença de Cristo em seu corpo e sangue é colocada no nível fundamental da 

substância, enquanto permanecem os acidentes do pão e vinho como o termo sobre 

o qual nossos atos rituais inferem: pegar, mover, mostrar, partir, comer΄ (Carra, 2018, 

p. 36). Então, a mudança ocorre na substância dos entes do pão e vinho:  

 

A transubstanciação é uma mutação da substância dos elementos na substância 

do corpo e sangue de Cristo: não é uma substituição para a qual o primeiro daria 

lugar ao segundo por meio de sua aniquilação 4; nem se trata de uma coexistência 

das duas substâncias lado a lado (consubstanciação ). A substância do pão e a 

do vinho são convertidas pelo poder de Deus, contida como virtude criada  nas 

palavras da consagração 5 confiadas por Cristo aos sacerdotes, na substância do 

corpo e sangue de Cristo. Esta conversão não é gradual, mas ocorre 

instantaneamente, no último, e no instante não identificável do proferimento das 

palavras consacratórias  (id. p. 36).  

 

 Importante observar que não se trata de uma substituição, nem de uma 

coexistência de duas substâncias uma ao lado da outra (consubstanciação), mas de 

uma mudança substancial, ou seja, os entes não são mais substâncias materiais de 

pão e vinho, mas mudam suas substâncias em corpo e sangue de Jesus. Esse é o 

fenômeno da transubstanciação em que os acidentes permanecem para os sentidos, 

enquanto o intelecto capta a substância divina por debaixo dos entes. Há uma 

mutação ontológica.  

Embora, Tomás tenha o mérito de ter enfrentado as disputas medievais sobre 

o fisicismo e o s imbolismo ocasionalista, a  teoria da transubstanciação apresenta 

um problema epistemológico quando muda o conceito de substância e acidente, 

pois, os acidentes são o meio de acesso aos sentidos e a substância apenas é 

alcançada pelo intelecto. Para Aristót eles esses dois momentos não são separáveis 

                                                      
4 Cf ST III, 75, 3. 
5 Cf ST III, 78, 4. 
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no nível real, uma vez que não há conhecimento intelectual da substância que seja 

independente da passagem sensorial dos acidentes.  

 

No entanto, a operação, realizada por Tomás para dar conta do mistério da 

eucaristia, de separação verdadeiramente possível dos acidentes, subsistindo 

autonomamente e operando no nível sensorial, de uma substância que não é 

adequada para eles e, portanto, não funciona como um sujeito, em nossa opinião, 

compromete a unidade real da gnoseologia aristotélica (Carra, 2018, p. 58). 

 

 A ruptura da epistemologia aristotélica operada por Tomás, no caso da 

eucaristia, é que o intelecto precisa alcançar o objeto que é a substância sobrenatural 

do corpo e do sangue de Cristo, indo além do que os sentidos percebem que são as 

espécies do pão e do vinho. Ou seja, há uma lacuna entre os acidentes e a substância 

de Cristo após a consagração que estabelece um dualismo real e lógico no ato de 

conhecer e experimentar a eucaristia entre o que os sent idos percebem e o que o 

intelecto capta pela fé. Para Zeno Carra esse problema epistemológico da teoria da 

transubstanciação impacta num dualismo em vários níveis teórico -práticos, tais 

como, ;sacramento -sacrifício; refeição sacramental -  refeição espiritu al; corpo-

alma; acidentes-substância; sentidos -intelecto΄ (id. p. 60), e também nos campos da 

liturgia, antropologia e ontologia. Por isso, entendemos que é preciso fazer uma 

atualização da teoria da transubstanciação, ou seja, operar uma leitura 

intersubj etiva. 

 

3.2 Ontologia eucarística intersubjetiva  

 

Conforme Paulo a eucaristia é ágape, isto é, festa das comunidades cristãos 

que consiste em uma refeição comum com a qual celebra -se o rito eucarístico (1 Cor, 

11, 17-26). Trata-se de uma dimensão intersubj etiva em que os cristãos em uma 

refeição partilham alimentos em comum e fazem o ato litúrgico vinculado ao 

memorial fundacional da história da libertação repetindo, as fórmulas da Páscoa do 

Êxodo e atualizadas na Páscoa de Jesus. Paulo articula aqui a dimensão diacrônica 

da refeição eucarística: o passado da Páscoa do Êxodo, a presentificação na Páscoa 
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de Jesus, e o futuro escatológico: ;De fato, sempre que comeis este pão e bebeis esta 

taça, anunciais a morte do Senhor, até que volte΄ (1Cor. 11, 26). Paulo acentua que a 

eucaristia é o ato da unidade e da comunhão da comunidade que tem implicações 

éticas de práticas intersubjetivas entre os comunitários que levam seus alimentos e 

os partilham com os pobres. O partilhar o pão em comunidade acentua a dimensão 

eclesiológica através das  práticas litúrgicas.  

A eucaristia como refeição convivial explicita a ontologia intersubjetiva 

eucarística, por exemplo, nas palavras sobre a taça de vinho: ;E tomando a taça, 

pronunciou a ação de graças e deu-a e todos beberam dela. Disse- lhes: Este é o meu 

sangue da aliança, que se derrama por todos. Eu vos asseguro que não voltarei a 

beber do produto da videira até o dia em que o beber de novo no reino de Deus΄ (Mc. 

14,23-25). Trata-se de ato que aponta para a refeição escatológica inclusiva de 

todos, além dos doze. Por isso, o debate sobre o sangue derramado por ;muitos΄ ou 

por ;todos΄, em uma dimensão de escatologia intersubjetiva é universal, ou seja, 

supera o reducionismo da salvação restrita a um grupo de eleitos.  

;A presença real de Jesus Cristo nos elementos do pão e do vinho realiza-se 

através da atualização pneumática do evento de Cristo, assim como evento da 

ͺpresença atual comemorativaͻ. Neste sentido o pão e o vinho são designados como 

imagem, símbolo, similitude ou reprodução do corpo e do sangue de Cristo΄ (EICHER, 

2008, p. 210). Atualização pneumática, ou seja, pelo Espírito realiza-se a dimensão 

da intersubjetividade do evento eucarístico, isto é, os elementos do pão e do vinho 

são conectados intersubjetivamente entre a memória da subjetividade crística e dos 

comunitários eclesiais.   

Nos primeiros séculos a patrística grega acentua a ideia de participação na 

realidade da presença de Jesus Cristo na eucaristia. Na igreja oriental mantém -se a 

tensão entre encarnação e escatologia a partir do esquema arquétipo - imagem, ou 

seja, a refeição eucarística ;já΄ é a presença de Cristo e ;ainda não΄, na medida em 

que aponta para o futuro como promessa da realização em plenitude de sua 

presença constitutiva. A igreja latina tem uma propensão ao elemento individual e 

ético, enquanto a igreja latino -africana acentua a marca eclesial como em Agostinho 

(cf. EICHER, 2008, p. 211).  
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As controvérsias medievais sobre a oposição entre dado simbólico e dado real 

(cf. Ratramno de Corbie e Berengario de Tours) cinde a unidade do sinal sacramental 

e a realidade significada. Esse problema é resolvido com a teoria da 

transubstanciação, porém, se prolonga com as controvérsias da Reforma. O conceito 

de transubstanciação separa o nível metafísico do físico que gera um dualismo 

epistemológico co m implicações antropológicas e eclesiológicas igualmente 

dualistas (id., p. 212).   

A reflexão teológica conciliar e pós -conciliar avança para uma nova 

compreensão do conceito de transubstanciação: ;a celebração eucarística a partir 

de um entrelaçamento de relações (assembleia de pessoas  ͮekklesia; banquete  ͮ

alimento eucarístico; anúncio  ͮevento salvífico; presidente  ͮo Cristo que age), na 

qual é inserida a relação do pão e do vinho com o corpo e sangue de Cristo΄ (EICHER, 

2008, p. 214). A eucaristia tem uma estrutura relacional como presença pessoal e 

presença atual comemorativa do evento pascal enquanto presença real do seu corpo 

intersubjetivo.  

O conceito transubstanciação é ampliado para transignificação, ou seja, o 

significado de um evento resulta da estrutura de relacionamentos. Então, o conceito 

de substância é resignificado como uma estrutura intersubjetiva de relações 

recíprocas em permanente movimento e mudança, que supera o conceito de 

substância como um ente ou realidade estática (F. Leenhard t; Schoonenberg). Então, 

;a confissão de fé ͺna presença real, viva e operante de Cristo na eucaristiaͻ não é 

necessariamente vinculada a terminologia da doutrina da transubstanciação΄ 

(EICHER, 2008, p. 215).  

A dimensão pneumatológica do evento eucarístic o funda-se na profissão de 

fé: ;Creio no Espírito Santo΄ enquanto confissão da ação histórica do Espírito na 

igreja; e ;creio na comunhão dos santos΄ enquanto a comunidade eucarística tem 

uma implicação pneumatológica. A comunidade eucarística é, conforme 1Cor. 

10,16s, o corpo de Cristo, ou seja, a comunhão dos fieis é edificada e alimentada pela 

participação eucarística. A Sacrosanctum Concilium  afirma que o sujeito litúrgico da 

celebração eucarística é todo o povo de Deus (números 7; 44). Nesse contexto é 

fundamental compreender a invocação da descida do Espírito Santo ( epiclese) não 

apenas sobre o pão e o vinho, mas sobre toda a comunidade reunida, que pela força 
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do Espírito toda a celebração torna-se transignificada. ;Desse modo a comunidade 

dos fieis pode ser entendida ainda, em tudo e por tudo, como ͺsujeitoͻ da celebração 

eucarística΄ (EICHER, 2008, p. 216). Então, a constituição do sujeito ͺigrejaͻ opera-se 

pelo Espirito de Jesus Cristo como uma conexão de relações intersubjetivas.  

 

Conclusão  

 

Para Schillebeeckx a afirmação da fé na presença de Cristo na eucaristia 

precisa de uma nova interpretação a partir dos seguintes aspectos: 1º) Conflito entre 

a filosofia natural aristotélica e a filosofia contemporânea: A filosofia moderna 

questionou a existência de uma realidade ;atrás΄ do mundo fenomênico. A física 

quântica não explica as realidades materiais como substâncias, mas como energia 

dinâmica que constitui todo o real. Filósofos e teólogos que buscam relacionar 

mundo físico e teologia da eucari stia, afastam -se de reduzir a eucaristia a um fato 

de estruturas físico -químicas, ou seja, supera-se a compreensão do fisicismo 

sacramental. Passa-se de uma ontologia natural para uma ontologia sacramental.  

 O 2º aspecto enfoca o sacramento em nível do ͺsignoͻ: O concílio de Trento 

destacou os sacramentos como instrumentos da graça para opor -se aos 

Reformadores e assim deixou na obscuridade o valor -signo dos sacramentos. 

Porém, recuperou-se o valor-signo e a função sͮigno para explicitar a presença real, 

isto é, trata-se de uma ação-signo na eucaristia como unidade de sentido. O ponto 

de vista gnosiológico entende o signo como uma indicação de uma realidade 

ausente, ao contrário, o pensamento fenomenológico situa a realidade do signo a 

partir de uma antropo logia de ação simbólica. A consideração do ato -signo 

distancia -se dos sacramentos como realidades objetificadas e estáticas e coloca as 

categorias da dinâmica intersubjetiva, ou seja, os sacramentos como encontros 

interpessoais em que Deus e os seres humanos se revelam eficazmente um ao outro, 

num ambiente de realização da realidade da graça (cf. JOSEPH, 1969, p. 136).  

 Um 3º aspecto é a nova interpretação da ideia de substância  ͮA teologia 

eucarística dos Reformadores levou a superar o conceito de substâ ncia de Trento, 

que estava baseada numa filosofia aristotélica - tomista entificada. Enfim, a 

Sacrosanctum Concilium  afirma a múltipla presença real de Cristo tendo na liturgia 



 

Agemir Bavaresco; Danilo Vaz-Curado. R. M. Costa | 47 

 

uma densidade própria, porém, todas são presenças reais. A multiplicidade de modo s 

de presença tem a função de expressar a união entre Cristo e os membros da 

comunidade como espaço de efetivação de sua presença real, não ocasional, mas 

ontologicamente constitutiva.  

 Schillebeeckx entende que houve uma confusão de níveis sobre a teologia 

eucarística em geral, e sobre a transubstanciação em especial, ao perguntar: O pão 

cotidiano é ainda pão depois da consagração? No entender dele, essa pergunta 

carece de sentido pois ela pula do nível do culto para o físico. Pode-se fazer uma 

pergunta física, mas não se pode responder em nível do culto, ou seja, em nível 

teológico. Uma resposta física a uma pergunta sacramental pode dizer algo físico, 

porém, essa resposta é irrelevante sob o ponto de vista do sacramento eucarístico. 

;Por essa razão não é possível olhar a transubstanciação eucarística fora da esfera 

do significado próprio dos signos sacramentais. Esta pergunta tem que se fazer num 

contexto especificamente pascal de Cristo que se dá a si mesmo [...] eximindo-se de 

considerações meramente físicas΄ (JOSEPH, 1969, p. 139).  

 Então, a função do pão e do vinho como atividade simbólica especificamente 

religiosa assinala que os sacramentos não são coisas , mas ações humanas em que 

os objetos materiais funcionam como meios de significado e realidade r eligiosa. No 

contexto da eucaristia, o pão e o vinho recebem o significado da doação de Cristo. 

As palavras da consagração não se dirigem simplesmente ao pão e ao vinho, mas 

são dirigidas aos crentes. A presença real de Cristo está nos cristãos através dos  

elementos do pão e do vinho, ou seja, a presença sacramental dá-se pela ação 

mediadora de doação de Cristo, unida a ação da igreja como comunidade 

congregada na eucaristia. Schilleecbx reitera: ;A presença de Cristo na igreja é ͺco-

constitutivaͻ da eucaristia mesma΄ (JOSEPH, 1969, p. 140). Os dados do pão e vinho 

não são coisas, mas são o corpo eucarístico pela ação eucarística da igreja em 

comunhão com Cristo.   
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Introdução  

 

Podemos reconstruir a ontologia  dialética por dois caminhos, as vias 

ascendente e descendente. A via ascendente acompanha a influência da ontologia 

platônica, através de Cusanus, sobre Bertalanffy3, o fundador da teoria de sistemas, 

abordagem teórica que, convergindo com o darwinismo, dará origem à versão mais 

refinada da teoria dos sistemas adaptativos complexos 4 e terminará se espraiando 

pelas diversas ciências e convertendo -se, de uma ontologia regional (ontologia da 

biologia), em uma ontologia geral (teoria do ser enquanto ser, que não deve ser 

compreendida aqui, por óbvio, como uma ontologia meramente formal 5 ). A via 

descendente, por sua vez, tem também dois ramos que terminam por convergir: por 

um lado, ela parte da influência da ontologia platônica no idealismo alemão e busca 

estabelecer-se pela crítica imanente do projeto de sistema hegeliano (tópico que tem 

sido, por um bom tempo, a minha principal ocupação 6 ); o segundo ramo desta 

dialética descendente é o tema principal do presente ensaio, quer dizer, a 

investigação do papel dec isivo do desenvolvimento autocrítico da filosofia de Platão 

sobre o projeto de uma ontologia relacional deflacionária ou, mais simplesmente, 

uma ontologia de redes. Para destacar a importância da retomada do diálogo com 

Platão, quero iniciar analisando as conquistas e limites da proposta de atualização 

                                                      
1  Artigo publicado originalmente em E. Luft, ;Platão ou platonismo: um tópico em dialética 
descendente΄, in: L. Rohden, Hermenêutica e dialética: entre Gadamer e Platão, São Paulo, Loyola, 
2014, p.65-90. 
2 (PUCRS) 
3 C. Cirne-Lima, 2012, p. 153ss. 
4 E. Luft, 2012, p. 316ss. 
5 Para a ontologia geral como ontologia formal em Husserl, cf. R. J. Dostal, 1993, p.143.  
6 E. Luft, 1995 e 2001. 
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da ontologia dialética por Cirne -Lima. Veremos, então, por que somente ao percorrer 

o caminho de volta, que conduz de Hegel a Platão7, poderemos repropor a tarefa 

metafísica com as ferramentas conceituais pró prias para a superação do déficit 

central de nossa tradição de pensamento, a compreensão do ser marcada pelo  viés 

para o Uno. 

 

I 

De Hegel a Platão 

 

Quem se aproxima pela primeira vez do projeto de sistema proposto por Cirne -

Lima depara-se com a seguinte questão: por que a redução da complexa rede 

categorial exposta na  Lógica de Hegel a uma simples tríade -  identidade, diferença e 

coerência 8  -  envolve o apelo justamente a categorias da Doutrina da Essência, 

deixando de lado categorias centrais para a Doutrin a do Conceito? Como sabemos, 

somente na Doutrina do Conceito a Ciência da Lógica apresenta seu ápice, pois só 

agora o amplo processo de autotematização do pensamento se consuma, e o 

Conceito se plenifica como Ideia. Por que, então, o projeto de atualização da 

ontologia dialética deveria recorrer a um momento ainda intermediário e, nesse 

sentido, inferior de expressão da verdade buscada, e deixar de lado categorias mais 

ricas, e sobretudo a mais rica de todas elas, justamente por trazer consigo a 

articulação  de todas as categorias prévias no sistema categorial completo, quer 

dizer, a própria Ideia? 

Podemos nos aproximar a uma resposta a esta indagação salientando o papel 

central que dois problemas filosóficos desempenham no projeto de atualização da 

ontologia  dialética defendido por Cirne-Lima: a) a necessidade de enfrentamento da 

objeção clássica de que o pensamento dialético fere o princípio de não -contradição; 

b) a urgência em superar a tendência necessitarista que pervade o sistema 

hegeliano. Ora, com relação ao primeiro problema, lembremos que  identidade  e 

                                                      
7 Este movimento de retorno a Platão foi central para o projeto gadameriano de superação da lógica 
monológica do Conceito heg eliano em uma teoria do diálogo revigorada no interior da hermenêutica 
filosófica. Cf. Almeida, 2002, p.174. Cf. ainda Gadamer: ;A forma literária do diálogo reinsere 
linguagem e conceito no movimento originário da conversação. A palavra é desse modo prote gida de 
todos os abusos dogmáticos΄ (Wahrheit und Methode, in: GW, v. 1, p.374). 
8Cirne-Lima, 1996, p. 157ss. 
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diferença encontram sua síntese, na Lógica, justamente na categoria de 

contradição 9. Como pode a contradição, característica do que há de disruptivo no 

pensamento, ser a marca positiva de uma categoria s intética, que deveria superar os 

impasses contidos na unilateralidade da tese e da antítese prévias?  

A resposta de Cirne-Lima é, em um primeiro momento, conservadora: não se 

trata, em dialética, de enfatizar a novidade de uma suposta lógica rival à lógica formal 

que, justo por romper com pressupostos centrais desta, permitiria o tratamento 

positivo do fenômeno da contradição, posição seguida, por exemplo, por uma linha 

extensa de intérpretes que trata a dialética como um tipo de lógica de antinomias 10; 

pelo contrário, trata -se de, ao menos em um primeiro momento, preservar a 

compreensão tradicional da lógica, e relocalizar a dialética dentro deste marco. Deste 

contexto emerge a proposta de pensar o jogo de opostos em dialética como uma 

relação entre contrário s, e não contraditórios 11 , e substituir a categoria de  

contradição  por coerência como a síntese pretendida, chegando-se aos três 

princípios centrais do projeto de sistema de Cirne -Lima, identidade, diferença e 

coerência. Este aspecto conservador da proposta  de Cirne-Lima, em sua tentativa de 

tornar a dialética não apenas legível aos olhos dos pensadores analíticos, mas livre 

das acusações de ferir as condições mínimas de racionalidade do discurso é, sem 

dúvida, reforçado na proposta de formalização da dialét ica apresentada em Depois 

de Hegel12, como bem notou J. Cabrera: "A mim parece que Cirne-Lima desenvolve a 

estratégia (II), quer dizer, embutir o processo reflexivo hegeliano  dentro do conteúdo  

dos predicados, porém não apresenta na formalização  nenhum operador reflexivo . 

Neste sentido, trata-se de uma espécie de simbolização metalingüística do processo 

reflexivo, porém não se enfoca o processo reflexivo mesmo, como se se tratasse de 

uma taquigrafia externa para tornar inteligível a reflexão hegeliana para os 

'analíticos'" 13. 

Mas não menos importante é a tese de Cirne-Lima, aqui sim longe de 

                                                      
9 WL, 6, p.64. Na versão reduzida da Lógica, na Enciclopédia, fundamento apareça como a almejada 
categoria sintética (Enz,8, § 121). 
10 Cf. E . Luft, 2001, p.132ss e M. A. de Oliveira, 2004, p. 137ss. 
11 C. Cirne-Lima,1996, p.107ss. 
12 C. Cirne-Lima, 2006. 
13 J. Cabrera, 2009, p. 54. 
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conservadora, de que esta afinidade entre o princípio da coerência e o princípio de 

não-contradição só poderia ser garantida via a reconstrução do sentido originário 

deste último. Uma das diferenças cruciais entre Analítica e Dialética seria a ênfase, 

por aquela, em um tipo de racionalidade estringente 14  que, longe de apenas 

demandar a superação de contradições, operaria sob o pressuposto da eliminação  

por princípio  da possibilidade de emergência de contradições. O pensamento 

analítico almeja operar em um âmbito puro, imune a contradições, manifestando -se 

como um tipo de  lógica do entendimento , na terminologia hegeliana. A dialética, pelo 

contrário, partiria da presença real , ou ao menos potencial de contradições, seja no 

pensamento ou no ser: nela o "Princípio de Não-Contradição, de começo, está 

invertido e é um 'Princípio da Contradição Existente'; esta contradição é, segundo 

Hegel, o motor e a força que movimenta tanto o pensar quanto o ser"15. No centro da 

dialética estaria a pretensão de ampliar o conceito de racionalidade, considerando 

sua leitura estringente pelos pensadores analíticos um subsistema dentro de uma 

leitura não estringente da razão 16, o que viria de encontro à proposta hegeliana, agora 

criticamente reconstruída, de diferenciar dois momentos do  lógico, entendimento e 

razão. 

Para a realização deste projeto, Cirne-Lima apela a uma reproblematização da 

formulação aristotélica do princípio de não -contradição: em lugar do ;é impossível 

predicar e não predicar o mesmo do mesmo sob o mesmo aspecto e ao mesmo 

tempo"17 entraria, para Cirne-Lima, o "não se deve predicar e não predicar o mesmo 

do mesmo sob o mesmo aspecto e ao mesmo tempo", e somente esta substituição 

do adynaton  pelo Sollen, do operador aristotélico de necessidade por um operador 

enfraquecido ou um dever-ser, tornaria viável a elaboração de um conceito ampliado 

                                                      
14 Utilizo aqui o termo ;estringente΄, adaptado do alemão ;Stringenz΄, por não achar em português 
equivalente satisfatório, como seria o caso, por exemplo, de razão ;forte΄ ou ;rigorosa΄. ;Apodítico΄ 
seria uma opção, mas seu uso cairia bem se estivéssemos aplicando o conceito de ;razão΄ apenas à 
esfera lógica, não, como é o caso, também e principalmente à esfera ontológica.  
15C. Cirne-Lima, 1993, p.68. 
16 Lembremos que Aristóteles também fizera uma distinção entre um conceito estreito e um conceito 
amplo de razão ao diferenciar a argumentação silogística da argumentação dialética, tratando esta 
última em seus  Tópicos (cf. Rohden, 1997, p.139; Cf. tb. Bubner, 1990). Embora antecipasse com isso 
a diferenciação contemporânea entre esferas próprias de cientificidade, quer dizer, a usual distinção 
entre hard e soft science, tal distinção não teve impacto sobre o núcleo duro da ontologia aristotélica. 
De certo modo, o desafio de desenvolver uma teoria da razão universal sem viés equivale à exploração 
das conseqüências ontológicas da tomada a sério daquela diferenciação.    
17 C. Cirne-Lima, 1993, p.55-6. 
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de racionalidade. Aqui chegamos ao segundo dos problemas fundamentais na ótica 

de Cirne-Lima: a importância da superação da tendência necessitária do 

pensamento hegeliano. A reelaboração deôntica do princípio de não -contradição 

permitiria responder à objeção de necessitarismo, substituindo -se a categoria de  

necessidade absoluta  pela categoria de dever-ser como síntese de necessidade 

relativa  e contingência  na dialética hegeliana das modalidades 18. 

Ora, tanto a alteração na leitura da tríade identidade-diferença-contradição 

quanto a reconstrução da dialética requerem o diálogo com a Doutrina da Essênci a 

e não com a Doutrina do Conceito, o que fornece uma explicação inicial para a 

desconsideração desta última. Mas há, a meu ver, outra razão decisiva para Cirne-

Lima ;desviar΄ da Doutrina do Conceito: o abandono da doutrina hegeliana do 

silogismo, ápice da  Ciência da Lógica, indica que, para a constituição de uma nova 

ontologia dialética, a releitura da tríade identidade -diferença-contradição como 

identidade-diferença-coerência, é o bastante porque esta inovadora formulação da 

dialética implica a  deflação  da ontologia clássica. Sendo a coerência, e tão somente 

a coerência o alvo do processo dialético, rejeita -se a pretensão hegeliana de um 

conhecimento exaustivo do real veiculada pela estrutura silogística do Conceito, e 

com isso a pretensão de "deduzir" dia leticamente a teoria do real -  ou melhor, a teoria 

daquilo que,  no real, é idêntico às determinações que emanam do Conceito, o efetivo  

- , a partir da teoria dos primeiros princípios. Vemos que a dialética descendente, 

assim reconstruída, abandona por comp leto a tentativa de deduzir as ontologias 

regionais da ontologia geral, projeto caro à tradição.    

* 

Mas o que é a coerência visada como um dever-ser? O que Cirne-Lima entende 

por coerência? Ora, o princípio da coerência é e permanece, em Cirne-Lima, apenas 

a versão positiva do princípio de não -contradição: "Quando contradições de fato 

surgem -  o que é inevitável, porque os efeitos do primeiro e os do segundo 

subprincípio[s] não estão desde logo conformes, ajustados uns aos outros, em 

harmonia preestabelecida - , então a lei mais alta que rege o universo, que cuida das 

contradições existentes, manda que estas sejam trabalhadas e superadas, a fim de 

                                                      
18 WL, 6, p.202ss. 
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que aos poucos se alcance ou se restabeleça a coerência universal, isto é, aquela 

situação ideal que deve ser e existir, na qual não existem contradições" 19. Ocorre que 

o princípio de não-contradição tem a função clara de preservar uma c ompreensão 

muito específica do ser, compreendido como o existente em sua identidade e 

determinação plenas, como a definição aristotélica deixa explícito: ;ǜ ǋǙ ǉǜ ǔǉ 

ǘǄǙǟǍǑǕ ǜǍ ǒǉ ǔ  ǘǄǙǟǍǑǕ ǌǥǕǉǜǗǕ ǜ  ǉǜ  ǒǉ ǒǉǜ ǜ ǉǜǤ́20, que poderíamos 

traduzir, literalmente, por: ;com efeito, é impossível que o mesmo convenha e não 

convenha ao mesmo, ao mesmo tempo e sob o mesmo΄21. Em Aristóteles, a marca 

do ser como tal  ou em absoluto  é, como em Platão (no Sofista ), a identidade pura da 

autorreferência, a característica daqueles existentes que são, como veremos depois, 

;ǉǜ ǒǉǐ' ǉǜǄ΄22, ;[em] si mesmos [e] para si mesmos΄, em contraste com aqueles 

que são apenas ;em relação com [outro(s)]΄ ou ;ǘǙǚ ǓǓǉ΄23. Lembremos, aqui, que 

ontologia  não deve ser compreendida, quando nos referimos à teoria grega do ser, 

como  teoria da existência , mas como teoria do existente permeado pelo logos, pela 

razão universal, e o que Aristóteles está veiculando, em meio a sua teoria do ser, é 

uma versão muito específica deste  logos , um conceito bem específico de razão. 

Podemos, então, perceber que justamente este conceito específico de razão 

não foi alterado na releitura de Cirne-Lima, mas apenas sua efetivação foi atenuada 

ou enfraquecida pelo apelo à estrutura em dever-ser. Como o que é demandado pela 

razão, a coerência, é a restauração da identidade e determinação plenas que 

caracterizam o  ser como tal , permanece em Cirne-Lima, como em Hegel, um conceito 

de razão refém do que denomino viés para o Uno, e  ainda preso nas mesmas 

restrições típicas da  lógica do entendimento : a realização máxima do exigido pela 

razão é aquela situação de ;harmonia΄ plena em que predominam as notas 

características do Uno -  identidade , invariância  e determinação  -  sobre o Múltiplo -  

diferença, variação e subdeterminação 24- , mesmo que esta meta de plenificação, 

esta ;situação ideal΄ seja, por princípio, infinitamente projetada para a frente, pela 

                                                      
19 C. Cirne-Lima, 1993, p. 103. 
20  Met., 1005b 19-20. 
21  Comparar com C. Cirne-Lima, 1993, p.26. 
22 Sofista, in: SW, v. VII, 255c. 
23  Id. ibid. 
24  E. Luft, 2012, p.340. 
 

http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=to%5C&la=greek&can=to%5C0&prior=le/gwmen
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ga%5Cr&la=greek&can=ga%5Cr4&prior=to%5C%22
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=au)to%5C&la=greek&can=au)to%5C0&prior=ga%5Cr
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a(%2Fma&la=greek&can=a(%2Fma0&prior=au)to%5C%22
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=u(pa%2Frxein&la=greek&can=u(pa%2Frxein0&prior=a(/ma
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=te&la=greek&can=te1&prior=u(pa/rxein
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kai%5C&la=greek&can=kai%5C6&prior=te
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=mh%5C&la=greek&can=mh%5C2&prior=kai%5C%22
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=u(pa%2Frxein&la=greek&can=u(pa%2Frxein1&prior=%5D
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a)du%2Fnaton&la=greek&can=a)du%2Fnaton1&prior=u(pa/rxein
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tw%3D%7C&la=greek&can=tw%3D%7C1&prior=a)du/naton
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=au)tw%3D%7C&la=greek&can=au)tw%3D%7C0&prior=tw=%7C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kai%5C&la=greek&can=kai%5C7&prior=au)tw=%7C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kata%5C&la=greek&can=kata%5C0&prior=kai%5C%22
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=to%5C&la=greek&can=to%5C1&prior=kata%5C%22
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=au)to%2F&la=greek&can=au)to%2F0&prior=to%5C%22


 
Eduardo Luft   | 55 

 

estrutura em dever-ser do princípio da coerência. 

Agora pergunto: como libertar a razão dialética deste  viés para o Uno ou deste 

viés para a ordem que lhe parece inerente? Como a diferença poderia ser, mais do 

que um subprincípio subordinado à "lei mais alta" da coerência -  vista apenas como 

a forma mais elevada da identidade 25 - , uma das facetas constitutivas da própria 

coerência? Como entender por coerência algo mais do que a mera versão positiva da 

não-contradição? Acredito que a resposta a esta questão venha não do diálogo com 

Aristóteles que, como vimos, predomina na compr eensão cirne- limiana do conceito 

de coerência, mas do diálogo com Platão, como mostrarei a seguir . 

 

II 

 

Platão ou platonismo  

 

Mesmo com toda a influência exercida pela assim -chamada Escola de 

Tübingen, seguida e aprofundada pela Escola de Milão, nas leituras da obra 

platônica 26, permanecemos reféns da interpretação clássica que enfatiza, sobretudo, 

uma leitura dualista da teoria das ideias como o cerne da ontologia platônica. A esta 

leitura típica associo a posição filosófica denominada  platonismo , e a defino como 

aquela que afirma a existência objetiva de entidades ou estruturas a que se pode 

atribuir de modo exclusivo as notas caraterísticas do Uno, quer dizer,  invariância , 

determinação  e identidade , entidades ou estruturas às quais, portanto, sendo 

verdadeira esta atribuição, não se pode atribuir de modo algum as notas 

características do Múltiplo,  variação, subdeterminação  e diferença (no sentido forte 

do termo, como ;emergência do novo2́7).  É esta posição que temos em mente, por 

exemplo, quando denominamos de platonismo à posição teórica que defende, em 

filosofia da matemática, ;o ponto de vista metafísico de que há objetos matemáticos 

abstratos cuja existência independe de nós ou de nossa linguagem, pensamento e 

                                                      
25 Cirne-Lima, 2006, p. 158ss. 
26  Lima Vaz, 1990. 
27 Cirne-Lima, 2012, p.73. 
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práticas΄28. Em um de meus primeiros ensaios29, aventei a possibilidade de encontrar, 

mesmo em uma consideração puramente imanente aos diálogos de Platão, sem 

necessidade, portanto, do apelo à obra esotérica, um movimento interno de 

autocrítica no pensamento do filósofo que conduz a uma versão não dualista da 

relação entre Uno e Múltiplo, permitindo dissociar a filosofia tardia de Platão do 

"platonismo" como definido acima. Quero agora explorar esta releitura de Platão 

tendo explicitamente em vista a busca por uma compreensão  sem viés do conceito 

de logos  ou razão em dialética. Tenho a convicção de que esta inovadora 

compreensão foi no mínimo aventada, senão levada mesmo a cabo, pelo próprio 

Platão, como veremos agora.   

A obra de Platão pode ser considerada, em grande medida, como uma extensa 

meditação sobre o problema do não -ser, de certo modo mais urgente e decisivo do 

que a questão originária do ser, como posta por Parmênides, pois enquanto esta já 

estava entranhada, por assim dizer, no espírito grego, perpassando as múltiplas 

posições filosóf icas, é a dúvida introduzida pelos sofistas que lança o verdadeiro 

enigma. A melhor maneira de se expor a este enigma é levar a sério, realmente a sério, 

apesar das tintas irônicas do testemunho legado por Sexto Empírico 30, as teses 

levantadas por Górgias: "nada é (ouden estin -   Ǘᾭǌ̓̀Ǖ ίǛǜǑǕ); segundo, se algo é, é 

inapreensível (akatalêpton )  ao ser humano; terceiro, mesmo se algo é apreensível, é 

inexplicável e incomunicável a outrem" 31 . A afirmação "ouden estin" é não raro 

traduzida por "nada existe", o que desvirtua o sentido original, tornando -o um óbvio 

contrassenso, pois negar a existência  em geral é diretamente contraditório com o 

ato de fala em que esta negação é expressa, ele mesmo já pressuposto como 

existente. Não, a primeira sentença gorgiana lança-se contra o conceito mesmo de  

"ser" (to on), negando a suposição de base de que as notas definidoras do Uno, 

identidade , invariância  e determinação , pudessem ser aplicadas ao existente. O que 

há, como afirmará posteriormente Pirro, é só e tão somente  aparecer. Os padrões que 

                                                      
28 Linnebo, 2013. 
29 E. Luft, 1996. 
30 Cf. Górgias, 1993, p.29. 
31 Sigo de perto, aqui e nas citações que seguem, a versão inglesa por R. G. Bury (in: Sextus Empiricus, 
1997, v.I, 65ss), remetendo ao original quando necessário. 
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encontramos no real, se existem, são como as formas mutantes e instáveis que 

encontramos nas nuvens, que mal surgem, desvanecem. O que Pirro visa é o mesmo 

que almejava Górgias: a "negação do ser"32, e a correspondente afirmação do puro 

Múltiplo.  

Como podemos extrair do testemunho de Sexto Empírico, a doutrina cética de 

Górgias, marca por igual de todo o ceticismo vindouro, é uma teoria da  dispersão  ou 

multiplicação irrestrita . O aparecer é um tipo de existência dispersa, não unificad a 

por nenhuma lei ou padrão invariante. A primeira sentença de Górgias nega o ser, ao 

mesmo tempo em que afirma a dispersão radical dos fenômenos; já a segunda 

sentença, a afirmação da inviabilidade da apreensão do que existe por um agente 

epistêmico qualq uer, ancora-se na dispersão radical das faculdades cognitivas: ;E  

como as coisas vistas são chamadas visíveis pelo fato de serem vistas, e as audíveis 

são assim denominadas  pelo fato de serem escutadas, e não rejeitamos as coisas 

visíveis pelo fato de não serem escutadas, nem desconsideramos as audíveis pelo 

fato de não serem vistas (pois cada objeto deve ser avaliado por seu próprio sentido 

correspondente, e não pelo outro), do mesmo modo as coisas pensadas  existiriam, 

mesmo se não fossem vistas pela vi são, nem escutadas pela audição, já que são 

percebidas por seu próprio critério΄33. Como exemplo: afundamos um galho na água, 

e o vemos torto, mas o tato  nos diz que ele está reto, e o pensamento abstrato  ͮ

diríamos hoje, o uso das ferramentas conceituais da física e da matemática  ͮnos 

diz por igual que ele está reto, mas o que temos de fato é uma  dispersão das 

faculdades, cada qual operando a seu modo, e não unificadas por nenhuma operação 

ou faculdade de ordem superior.  

Por fim, a última sentença de Górgias afirma que, mesmo havendo ser, e 

podendo ser apreendido, tal conhecimento não pode ser comunicado aos demais, já 

que os conceitos que utilizamos para tanto sofrem do que poderíamos chamar hoje 

de radical dispersão semântica, sendo interpretados de mo do diverso por diferentes 

agentes epistêmicos. O ceticismo de Górgias é abrangente, envolvendo um ceticismo  

ontológico , um ceticismo  cognitivo  e um ceticismo  lingüístico , e cada um destes 

                                                      
32 Reale, 1994, v. III, p. 403. 
33 Sextus Empiricus, 1997, v. I, 81. 
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momentos de um ceticismo integral carrega consigo a mesma hipótese d e base, a 

hipótese de que o Múltiplo  vigora, com sua força dissipativa, em tudo o que há, e não 

o Uno. O ceticismo antigo é uma metafísica do não -ser, uma espécie de antiontologia 

ou acosmismo radical. A sua questão é aquela recolocada contemporaneamente p or 

M. Conche: ;Ora, por que considerar como evidente que existe uma unidade do real? 

E por que considerar como evidentes as noções de ͺrealͻ, de ͺmundoͻ, de ͺnaturezaͻ, 

etc.? Aquilo que consideramos real é  tão ͺrealͻ? Existe mesmo um único mundo 

estrutura do? (existe mesmo algum sentido em admitir uma estrutura do Todo?)΄34.  

  

* 

Parmênides 

 

A primeira resposta platônica a este enigma do não -ser não é a pura e simples 

negação do aparecer, pois isto implicaria o retorno à posição de Parmênides, ou no 

mínimo a afirmação de uma espécie de panlogicismo: sendo tudo puro ser e puro  

logos , a emergência de pensamentos falsos seria de saída impossível, como 

enfatizará posteriormente o diálogo  Sofista;  não, Platão não negará a presença do 

aparecer, mas enfatizará a igual presença de um eidos, uma forma a ele subjacente. 

Esta duplicação do mundo, desdobrado entre esfera sensível e inteligível, a primeira 

remetendo ao aisthêton,  a segunda ao noêton, é a marca do platonismo , da teoria 

das ideias em sua versão talvez clássi ca, encontrando o seu ápice no famoso livro 

VII da República, e sua expressão intuitiva na metáfora da caverna. A esfera sensível 

é permeada por uma "lógica" dissipativa e desagregadora, uma tendência irreparável 

a perder-se no infinito, só contida pela fo rça integradora da forma ou ideia. O sensível 

assume a função dissipativa cumprida outrora pelo  não-ser em Górgias, enquanto o 

inteligível, o único ser em sentido pleno do termo, assume a função unificadora, 

viabilizada pela  methexis  ou participação do sen sível no inteligível. 

Ocorre que, levada a sua conclusão lógica, tal versão dualista conduziria à 

afirmação da plena autarquia ontológica de ambos os polos da oposição, 

desembocando no enigma recíproco de um Uno sem Múltiplo, e vice -versa, e 

                                                      
34 M. Conche, 2000, p.269. 
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tornando inviável a própria doutrina da participação. É o que ficará explícito nas 

contundentes críticas a tal leitura que encontramos no diálogo  Parmênides, críticas 

veiculadas, ironicamente, pelo personagem homônimo a um jovem e imaturo 

Sócrates, que aparece como defensor da teoria das ideias em sua versão dualista. 

Entre as várias objeções, quero destacar duas que parecem decisivas. A primeira é a 

famosa objeção do "terceiro homem", como a denominará posteriormente 

Aristóteles 35. Como o âmbito do sensível é pensado como esfera ontologicamente 

autárquica, não contendo  em si mesmo  a força integradora ou unificadora da ideia, 

precisando justamente recebê - la indiretamente via participação, fica a questão de 

que instância viabilizaria a própria participação. Se a ideia cuida da unidade da 

multiplicidade sensível, o que garante a unidade desta nova multiplicidade que  foi 

introduzida agora, não dizendo respeito à pluralidade dos sensíveis, mas à própria 

contraposição entre sensível e inteligível? Precisaríamos aqui de uma  nova ideia? 

Quer dizer, além da ideia de homem que daria conta da unidade subjacente aos 

múltiplos homens que aparecem na esfera sensível, precisaríamos agora de um 

terceiro, nem ideal, nem fenomênico, que cuidaria de garantir a unidade da ideia de 

homem e de sua contraparte fenomênica? Mas, precisando de um "terceiro homem", 

não precisaríamos de um quarto e um quinto?  

A segunda crítica diz respeito ao déficit inerente ao próprio modo de proceder 

em que se enraíza a teoria das ideias, quer dizer, um procedimento que poderíamos 

descrever como tipológico . Supomos a existência de ideias para coisas nobres, como 

seres humanos, justiça, beleza, etc, mas haverá igualmente ideias para coisas 

insignificantes, como ;cabelo΄ ou ;barro΄36 ? Se a cada grupo de fenômenos 

atribuímos uma forma correspondente, e há potencialmente infinitos grupos de 

fenômenos com características próprias a serem descobertos na esfera sensível, 

haveria também infinitas formas? Se este fosse o caso, a ontologia das ideias 

entraria em apuros, já que a tendência a se perder no infinito própria à esfera sensível 

seria transferida à esfera inteligível, que perderia por completo a sua função 

regradora. Do ponto de vista epistemológico, por outro lado, o defensor da teoria das 

                                                      
35 Met., 990b 17; 1079 13. 
36 Parmênides,  in: SW, v. VII, 130c. 
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ideias, longe de poder explicar o mundo sensível pelo apelo a um conhecimento 

direto das ideias, estaria sempre  a reboque das novas descobertas feitas, a cada 

momento, por quem descreve os fenômenos e revela sempre novos padrões a serem 

;explicados΄; ideias seriam duplicações con ceituais  a posteriori , por dizer assim, dos 

fenômenos, e o conhecimento do inteligível seria, no fundo, puro artifício enganador.    

Como situar estas incisivas críticas feitas à teoria das ideias no  Parmênides 

no corpo geral da obra platônica? Teria sido a teoria das ideias na verdade obra de 

Sócrates (Burnet, Taylor)? As críticas apontariam para a presença de distintas fases 

no aperfeiçoamento da teoria platônica das ideias (D. Ross)? O diálogo traria à tona 

enigmas que só seriam superados na obra tardia de Platão, que de todo modo só 

poderia ser esclarecida com apelo à doutrina não -escrita (Escola Tübingen-Milão), 

ou conteria apenas uma espécie de ;exercício lógico΄ com fim propedêutico à 

compreensão da verdade (Grote, Robinson)37? Uma tomada de posição sobre este 

complexo assunto não pode ser feita aqui, mas quero aventar uma hipótese, a ser 

possivelmente desenvolvida em trabalho futuro, a de que Platão estaria de fato 

revendo a leitura dualista que transparece no  Fédon e na República e se 

encaminhando, paulatinamente, para uma versão cada vez mais sofisticada, e menos 

dualista, de sua ontologia. Acredito ainda que este desenvolvimento autocrítico pode 

ser encontrado na própria obra exotérica de Platão, quer dizer, nos diálogos escritos, 

mesmo que possamos reforçar o entendimento do que seria a sua ontologia tardia 

com apelo à obra não-escrita (esotérica).  

Penso desse modo não apenas porque o Parmênides é suficientemente 

explícito na crítica à leitura dualista da teoria das ideias, mas porque a obra 

posterior 38  é suficientemente inovadora para revelar que  há algo de novo nos 

diálogos tardios. O que é este novo? Uma paulatina integração do Múltiplo à esfer a 

dos primeiros princípios.  Como dizia anteriormente, toda a obra de Platão pode ser 

compreendida como uma extensa meditação sobre o problema do não -ser. A 

distinção entre inteligível e sensível (sobretudo em  República) já dá ao não-ser 

gorgiano um status ontológico, admitindo, em oposição à teoria de Parmênides, que 

                                                      
37 Cf. D. Ross, p.121-2 e p.186. 
38 Há um consenso, entre os intérpretes, de que o diálogo Repúlica é anterior ao Parmênides, e de que 
o Sofista é posterior ao Parmênides e anterior ao Filebo (cf. Ross, 1993, p.16). 
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o Múltiplo tem uma existência própria. Todavia, com o impasse da leitura dualista 

que, ao supor a oposição excludente entre Uno e Múltiplo, termina por inviabilizar a 

própria teoria da particip ação (como mostrou o  Parmênides), o não-ser passa a ser 

reconsiderado e ganha um status ontológico inteiramente novo, sendo elevado a 

momento da própria teoria dos gêneros supremos no diálogo Sofista . Por fim, como 

veremos, o Filebo marca o surgimento de u ma ousada teoria ontológica em que Uno 

e Múltiplo aparecem como os gêneros supremos e as causas fundamentais de tudo 

o que há. 

 

* 

Sofista  

 

De início, o Sofista  apresenta, como gêneros supremos, os pares repouso e 

movimento,  acompanhados de  ser. Note-se que, na versão dualista, movimento  seria 

uma categoria própria para descrever o  sensível, mas agora a categoria aparece em 

oposição simétrica a seu par,  repouso. Aqui Platão reverbera teoria já presente no 

Fedro, a tese de que movimento  não carateriza apenas a tendência dissipativa dos 

fenômenos, assentando o ceticismo de Crátilo no diálogo homônimo, nem apenas 

um movimento para  o que é imóvel e idêntico consigo mesmo, como exposto no 

Fédon39,  mas por igual a força unificadora da autorrelação ativa da alma,  marcada 

pelo automovimento eterno 40. Agora Platão trará à luz o traço central de toda a 

ontologia que se queira dialética, seu caráter relacional: os gêneros supremos não 

estão meramente aí, contendo suas determinações de modo isolado, mas se 

enlaçam por relações mútuas de codeterminação, e se diferenciam entre si pelo 

modo como se dá tal relação. Repouso e movimento são concebidos por Platão 

como evavtiôtata 41 , opostos que se excluem e só participam mutuamente pela 

mediação de um terceiro, o ser. Repouso não é movimento, nem movimento é 

repouso, mas ambos são. O que queremos dizer quando afirmamos que algo é? 

Como já vimos anteriormente,  ser não indica apenas existência, mas existência 

                                                      
39 Fédon, in: SW, v.IV, 79d. 
40 Fedro, in: SW, v.VI, 245c. 
41Sofista, in: SW, v. VII, 250a. 
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permeada por logos, e o traço central deste  logos é a identidade e determinação 

plenas.  Repouso e movimento, enquanto detendo o traço primordial da 

autoidentidade, participam do ser, mas enquanto são diferentes entre si, participam 

do não-ser, e Platão encontra aqui a resposta à questão central do  Sofista , o que é o 

não-ser. Não-ser é apenas diferença, e o pensamento falso é só e tão somente a 

confusão dos gêneros, afirmar que o ser, enquanto ser, não é ou que o não-ser, 

enquanto não-ser,  é42. 

Mas há uma diferença crucial entre os pares repouso/movimento e 

identidade(ser) /diferença(não -ser). Enquanto repouso e movimento só participam 

entre si indiretamente, pela mediação de ser, identidade e diferença participam entre 

si diretamente. Agora temos os quatro  gêneros, repouso/movimento e mesmidade 

(ser)/diferença (não -ser), mas Platão logo esclarecerá que não se deve cair no erro 

de identificar pura e simplesmente ser e mesmidade, pois ͺserͻ pode ser dito ora dos 

seres ;ǉǜ ǒǉǐ' ǉǜǄ΄43, ;[em] si mesmos [e] para si mesmos΄, ora daqueles que são 

apenas ;em relação com [outro(s)]΄ ou ;ǘǙǚ ǓǓǉ΄44 . Tratado em seu sentido 

relativo, ser é apenas o outro da diferença, quer dizer, mesmidade, e representa a 

identidade na diversidade de tudo o que há; considerado em seu sentido não relativo, 

ser pode e deve ser tratado como a plena autorreferência autárquica do absoluto, a 

autoidentidade plena do próprio Uno.  

Temos aqui não apenas uma ontologia relacional, mas uma elaborada 

conceituação da estrutura hierárquica entre os gêneros, já que repouso e movimento 

estão claramente  abaixo de mesmidade e alteridade pela força  de sua relação mútua, 

pois são dependentes da presença de um terceiro, o ser, para garantir seu 

enlaçamento. Por outro lado, mesmidade/alteridade são inferiores ao Uno ou ao ser 

em absoluto, pois dependem um do outro para garan tir a mútua determinação, em 

oposição ao Uno que o faz pela pura relação consigo mesmo. Se seguíssemos esta 

linha de raciocínio  talvez pudéssemos reconstruir toda a ontologia platônica como 

uma gradação contínua de existentes estabelecida pela diferença en tre graus de 

                                                      
42  Aqui emerge a primeira versão do que será posteriormente formulado por Aristóteles como o 
princípio de não-contradição.  
43 Sofista, in: SW, v. VII, 255c. 
44 Id. ibid. 
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determinação ou pela força de seu enlaçamento mútuo, e chegaríamos muito perto 

tanto da metafísica de Plotino, que  desce do Uno à inteligência (nous), desta à alma 

do mundo (e almas individuais), e desta à matéria, quanto da interpretação da 

metafísica tardia de Platão esquematizada por Vogel 45  -  e seguida, não sem 

restrições, como veremos, por Gaiser 46  - , apresentando o Uno como primeiro 

princípio, seguido pelas ideias, pelos objetos matemáticos ( mathêmatika ) e pelo 

sensível, estando na base da pirâmide o Múltiplo ( apeiron). 

 

* 

Filebo 

 

Embora esta sistematização que privilegia o Uno como princípio possa ser 

condizente com a diferença entre ser absoluto e relativo exposta no Sofista , como 

mostramos acima, ela não o é com a radical novidade introduzida pelo Filebo, que 

eleva Uno e Múltiplo, peras e apeiron, a princípios cooriginários e mutuamente 

determinados, quer dizer, a opostos correlativos que residiriam no âmago da 

metafísica pl atônica. Esta a tese principal que quero defender aqui: a paulatina 

elevação do Múltiplo na hierarquia ontológica, que vemos nesta verdadeira obra em 

devir forjada pelos diálogos platônicos, para dizer de Platão o que Tilliette afirmava 

de Schelling, encontra seu ápice no Filebo, mais precisamente nesta passagem 

decisiva: "de Uno e Múltiplo seja (feito) tudo aquilo que se diz que é, e contenha em 

si combinados o limite e o ilimitado" 47.  

Como muitos dos diálogos platônicos, o Filebo tem um tema singelo e 

cot idiano, o prazer, que logo transmuda-se em símbolo de uma complexa e rica teoria 

metafísica. Deixe-me usar uma imagem ainda mais corriqueira, de quem tantas 

vezes levou seus filhos às festas de aniversário contemporâneas, verdadeiros 

banquetes para os pais... Imagine-se diante de uma mesa repleta de doces e 

                                                      
45 Cf. Vogel, 1953, p.52: ;Entre estes pontos (o Uno e o grande-e-pequeno) precisam ser distinguidas 
três esferas hierárquicas: (1) o mundo inteligível (formas -números), (2) os objetos matemáticos, (3) o 
mundo sensível΄. 
46Gaiser, 1998, p.21. 
47 Filebo, in: SW, v.VIII, 16c. Sigo próximo à tradução de Schleiermacher, com pequena alteração que 
ficará explícita depois.  
 



 
64 | Ética, Libertação e Direitos humanos:  Festschrift for Manfredo Araújo de Oliveira  

salgadinhos de todos os tipos, notável convite à alimentação extravagante. O 

impulso cego que logo emergirá para satisfazer o desejo, e terminará por conduzir 

você a mais um dia de desmedida, reside no cerne mesmo da lógica do prazer, 

estruturada pela tendência a perder -se no infinito ou no ilimitado ( apeiron). Após 

sofrer, à noite, as conseqüências lamentáveis deste pequeno desregramento, você 

arquitetará um plano para a próxima vez: "comerei apenas 6 do cinhos e 6 

salgadinhos, e nada mais...". Você estará dando limite (peras) ao ilimitado, e evitando 

a conseqüência desastrosa de aprofundar -se na lógica do prazer, e possivelmente 

afundar-se não em uma indisposição passageira mas, em seu extremo, no puro e 

simples colapso do organismo. Nosso corpo, em sua atividade de auto -organização, 

como diríamos hoje em dia, não orienta -se por um movimento de potenciação 

máxima do Uno, do limite, e supressão do Múltiplo, do ilimitado, mas para um balanço 

adequado entre ambos , para a adequada medida que é o alvo imanente deste jogo 

de Uno e Múltiplo forjado pelo nous ou inteligência, não apenas a inteligência 

abstrata do pensamento que, conscientemente, limita a vontade, mas a inteligência 

espontânea de nosso próprio corpo  em seu movimento de auto -organização e, por 

fim, do universo inteiro enquanto regido por um nous universal48).  

Estes argumentos são, a meu ver, suficientes para demonstrar que o dualismo 

estrito entre o Uno (ideias) e o Múltiplo (objetos sensíveis) própri o do platonismo, já 

posto em questão no Parmênides e no Sofista, colapsa inteiramente a partir do 

Filebo. Neste sentido, não se pode falar, como quer Gaiser, em um "dualismo 

insuperável" 49  de princípios, pois dualismo só se aplica a esferas ou entidades 

radicalmente autárquicas. Podemos falar de dualismo entre inteligível e sensível, no 

caso do platonismo, ou entre res extensa e res cogitans em Descartes, ou entre 

coisa-em-si e fenômeno em Kant, mas não se pode, de modo algum, falar em 

dualismo quando o que está em jogo é justamente o contrário, a não  autarquia  dos 

gêneros supremos Uno e Múltiplo, quer dizer, sua oposição  correlativa . Não há Uno 

sem Múltiplo, nem vice -versa. 

Mesmo assim, poderíamos contra -argumentar, Platão não está propondo 

                                                      
48  Filebo, in: SW, v. VIII, 30a-c. 
49 Gaiser, 1998, p.10. 
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uma relação simétrica entre Uno e Múltiplo. Pode ser que, mesmo enfatizando o 

caráter correlativo de Uno e Múltiplo no Filebo, Platão ainda tivesse em mente que o 

nous universal visa a medida ou a ordem, que se dão justamente pelo predomínio do 

Uno sobre o Múltiplo. Poderíamos reconstruir toda a estrutura hierárquica  da 

ontologia platônica a partir do estabelecimento de graus de determinação do 

existente, sendo a expressão máxima de determinação o tipo de enlaçamento 

rigoroso que encontramos entre Uno e Mú ltiplo como princípios primeiros 

correlativos, seguido pelo enlaçamento um pouco menos rigoroso que observamos 

entre as ideias, expressão em potência menor da própria força regradora do Uno-

Múltiplo, desembocando depois nos objetos matemáticos, nos fenômen os e na pura 

matéria desfigurada, representando a mesma dialética de Uno e Múltiplo, mas com 

predomínio máximo deste sobre aquele. Estaríamos, desse modo, muito próximos da 

reconstrução da filosofia tardia de Platão proposta por Gaiser 50. 

Pode ser que esta tenha sido, de fato, a resposta dada por Platão ao enigma 

do Múltiplo em sua filosofia tardia. Neste  caso, a filosofia platônica permaneceria 

marcada pelo viés para o Uno, mesmo levando-se em conta o caráter correlativo da 

oposição Uno-Múltiplo, pois apena s o predomínio máximo de Uno sobre Múltiplo 

representaria a expressão máxima do logos ou razão universal. Cabe perguntar, 

todavia, o que aconteceria se continuássemos a caminhada inaugurada por Platão, 

se insistíssemos na paulatina elevação do Múltiplo à e sfera dos gêneros supremos, 

enfatizando não apenas o caráter correlativo de Uno e Múltiplo, mas uma abordagem 

sem viés da razão universal. Onde chegaríamos com este movimento? 

 

III 

Sem viés 

 

;ǚ ǖ Ǖǚ ǔǕ ǒǉ ǘǗǓǓǕ ǕǜǡǕ ǜǕ Ǎ ǓǍǋǗǔǅǕǡǕ ǍǕǉǑ, ǘǅǙǉǚ ǌ ǒǉ 

ǘǍǑǙǇǉǕ Ǖ ǉǜǗǚ ǛǥǔǞǝǜǗǕ ǟǤǕǜǡǕ5́1. A decisiva sentença do Filebo foi assim 

vertida ao alemão por Schleiermacher: ;aus Einem und Vielem sei alles, wovon 

                                                      
50 Id., 1998, p.97. 
51 Filebo, in: SW, v.VIII, 16c. 
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jedesmal gesagt wird dass es ist, und habe Bestimmung und Unbestimmtheit in sich 

verbunden΄ ("De Uno e Múltiplo seja (feito) tudo aquilo que se diz que é, e contenha 

em si combinados determinação e indeterminação"). Quero destacar o fato de 

Schleiermacher ter vertido peras e apeiron por, respectivamente, determinação e 

indeterminação , em lugar dos usuais limite e ilimitado . A escolha de Schleiermacher 

é rica em sentido.  

Vimos, anteriormente, que a obra de Platão pode ser compreendida como uma 

longa meditação sobre o p roblema do não-ser, e que não-ser expressa a tendência 

dissipativa e, se não contida ou limitada, disruptiva do Múltiplo. Temos, então, duas 

categorias no cerne da metafísica grega: o Uno expressando determinação  ou, em 

sua inteira abstração (se possível) do Múltiplo, a determinação absoluta  ou completa 

do ser inteiramente autocontido, o ser em absoluto do Sofista ; o Múltiplo 

expressando a (in)determinação ou negação de determinação ou, em sua inteira 

abstração (se possível) do Uno, a indeterminação pura e simples . Ora, estas duas 

abstrações, do Uno em relação ao Múltiplo, e vice-versa, implicam  o platonismo e, na 

verdade, o conseqüente enigma de uma origem ontológica inteiramente autônoma 

do inteligível  e do sensível. Ora, é justamente esta abstração que aquela sentença 

decisiva do Filebo está negando. Pode se dar o predomínio máximo do Uno sobre o 

Múltiplo,  ou vice-versa, mas não pode se dar Uno sem Múltiplo, nem vice-versa.  

O profundo estranhamento desta leitura estritamente dialética  dos primeiros 

princípios apresentada pelo Platão tardio deixou marcas em Aristóteles: ;Os que 

consideram o desigual como certo Uno, e a díade indefinida como composta do 

grande e do pequeno, se afastam excessivamente do provável e mesmo do possível. 

Pois tais coisas são ante s afecções e acidentes que sujeitos dos números e das 

magnitudes (...). Acrescente-se a este erro que o grande e o pequeno, e outros 

atributos semelhantes, são necessariamente relações; e a relação é, de todas as 

categorias, a que menos é uma natureza ou substância, e é posterior à qualidade e à 

quantidade΄52. Mas é exatamente esta a tese do Platão tardio. A elevação do Múltiplo 

a categoria correlativa ao Uno implica:  a) a adoção de uma ontologia estritamente 

relacional, pois não apenas repouso (e movimento ), ou mesmidade (e alteridade), 

                                                      
52 Sigo aqui a tradução de V. G. Yebra, em Met., 1088a15-20. 
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mas o próprio Uno é determinado por sua relação de oposição correlativa com seu 

par antagônico; b) a introdução do ;acidente΄ no âmago mesmo da ;substância΄, 

quer dizer, sendo Uno e Múltiplo estritamente correlativos, não pod e haver, em lugar 

algum, pura determinação sem subdeterminação (termo que prefiro a 

ͺindeterminaçãoͻ, como justifiquei em outro lugar53 ), nem subdeterminação sem 

determinação, mas apenas uma diferença de graus determinação, associada ao 

predomínio de Uno sobre Múltiplo, ou vice-versa. Ora, esta tese implica o colapso da 

distinção bruta entre sensível e inteligível. Poderíamos falar, quando muito, de uma 

rica ontologia hierárquica em que níveis ontológicos se sucedem do menos 

determinado ao mais determinado, ou vice-versa. Não sabemos, como dito 

anteriormente, se de fato  Platão extraiu todas as conseqüências desta tese radical, 

mas não devemos deixar de fazê- lo.  

 

* 

Vamos agora ao desfecho, voltando ao início. A ontologia dialética é uma 

ontologia relacional: "só o que está 'em relação com' permanece determinado" ou, o 

que é mesmo, "só o coerente permanece determinado", esta a lei universalíssima que 

inere a tudo o que há ou pode haver, a razão que pervade todo o ser. Mas o que 

entendemos por "coerência"? Vimos que Cirne-Lima entendia por coerência apenas 

a versão positiva da não-contradição aristotélica, e que esta ancorava -se, por sua 

vez, no ser em absoluto platônic o, a identidade e determinação plenas do Uno em 

sua pura autorreferência exposta no Sofista . Agora, todavia, deparamos com a tese 

radical do Filebo que, ao afirmar o caráter estritamente dialético ou correlativo do par 

Uno/Múltiplo, nega o Uno pensado abst raído do Múltiplo, e faz colapsar o conceito 

tradicional de substância . Todavia, talvez mesmo no Platão tardio o  viés para o Uno 

permaneça, e com isso o pressuposto  de que apenas no predomínio do Uno e suas 

notas características -  identidade, invariância e determinação -  sobre o Múltiplo e 

suas notas -  diferença, variação e subdeterminação -  dá-se a medida e a razão. 

É fácil notar que carregamos, na linguagem coloquial, este mesmo 

pressuposto, quando associamos sem pensar coerência com harmonia  ou, mais 

                                                      
53 E. Luft, 2012, p.336, nota 218. 
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diretamente, ordem. Mas por que deveríamos fazê- lo? O abandono deste 

pressuposto leva às últimas conseqüências aquele movimento de elevação paulatina 

do Múltiplo à esfera dos primeiros princípios, quer dizer, o processo de autocrítica 

conduzido pelo próprio P latão, bem como o movimento deflacionário resultante da 

introdução da contingência no âmago da razão dialética via crítica interna do sistema 

hegeliano54. Nesta fase de nossa caminhada em dialética descendente, as suas duas 

ramificações, quer dizer, aquela que acompanha a influência de Platão sobre o 

idealismo alemão e perfaz a crítica imanente à filosofia de Hegel, e a outra que 

acompanha e radicaliza o processo de autocrítica de Platão, convergem em uma 

mesma ontologia relacional deflacionária ou, mais simplesmente, uma ontologia de 

redes (cf. figura abaixo). O que entendo aqui por ontologia de redes? 

 

Sigamos o raciocínio. "Só coerente permanece determinado". Existir não é 

propriamente ser, mas estar 55  no processo tenso de determinação que visa  a 

                                                      
54 E. Luft, 2001, 2012, p.320ss. 
55 Cirne-Lima, 2006, p.38. 
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coerência e, quando não a efetiva, se desfaz ou perde-se na incoerência. Coerência 

é o alvo imanente, o atrator, de todo o processo de determinação, mas há múltiplos, 

potencialmente infinitos modos de realizá - la, entre os extremos do predomínio 

máximo do Uno sobre o Múltiplo, ou vice-versa. Enquanto se dá na face extrema do 

predomínio máximo do Uno sobre o Múltiplo, a coerência se manifesta como ordem, 

enquanto  se dá na face oposta do extremo predomínio do Múltiplo sobre o Uno, a 

coerência se manifesta como caos. Em todos os casos, o existente se dá em uma 

trama relacional com outro(s) existente(s), mesmo que de modo radicalmente 

instável e fugidio, quer dizer, tudo se dá ou se manifesta em ou como uma 

configuração.  

Façamos agora um inusitado experimento de pens amento. Imagine-se 

situado no ponto de equilíbrio entre os extremos do máximo predomínio do Uno 

sobre o Múltiplo, e vice-versa, quer dizer, na companhia daquele enlaçamento 

específico de existentes que denomino a configuração de Leibniz (na figura abaixo56, 

o ponto no extremo inferior da circunferência (CL)), e embarcando em uma viagem 

na direção da máxima ordem (na figura abaixo, o movimento para a esquerda, a partir 

da configuração de Leibniz), enquanto um colega seu de aventura segue a direção 

exatamente contrária, visando não a máxima ordem, mas o máximo caos. No 

decorrer da viagem você estaria se aproximando da configuração  de Parmênides, 

enquanto seu colega, para desespero próprio -  ou não? -  estaria cada vez mais perto 

da configuração  de Górgias. Onde terminaria esta viagem? Aparentemente em lugar 

nenhum, ou melhor, em um afastamento cada vez maior entre os dois viajantes. Mas 

não é isso o que de fato ocorreria. Vamos chegar bem perto da configuração de 

Górgias, e avaliar aonde este movimento de aproximação contínua nos levaria. Ora, 

a configuração de Górgias, enquanto se manifesta como o máximo predomínio do 

Múltiplo sobre o Uno, não tem nenhuma determinação estável, a não ser a sua própria 

                                                      
56  Para compreender a figura: cada ponto no tracejado da circunferência corresponde a uma 
configuração possível (as linhas dentro da circun ferência servem apenas para demarcar os 
quadrantes, que vêm numerados do 1º. ao 4º.). Já por isso, a figura é evidentemente uma 
simplificação, pois existem potencialmente infinitas configurações possíveis, e o número de pontos 
que formam a circunferência a qui representada é finito. A seta à direita da circunferência, a apontar 
para baixo, indica que as configurações situadas na semi -circunferência inferior, mais próximas, 
portanto, da configuração de Leibniz, são mais coerentes (+C) com o dinamismo do devir  universal 
(resultante do traço evolutivo da ontologia de redes), podendo gerar uma história própria.  
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autorreferência como configuração -  quer dizer, em seu extremo ela reverte na quase 

pura identidade da configuração de Parmênides. Já a configuração que se manifesta 

no extremo oposto, a configuração de Parmênides, em sua pura autorreferência, é 

aparentemente o que há de mais estável, mas, de fato, justo em sua quase invariância 

plena, é o mais aberto a colapsos potenciais e, portanto, o mais instável, porque 

incompatível com qualquer outra das infinitas reconfigurações possíveis permitidas 

pela própria lei universal da coerência; em sua face extrema, a configuração de  

Parmênides reverte na configuração de Górgias. Ambas as manifestações opostas 

da coerência revertem-se, em seus extremos, uma na outra e, em sua oscilação 

contínua, coincidem. Seguindo em suas viagens antagônicas, visando os extremos 

opostos da ordem e do caos, você e seu amigo terminariam se reecontrando na 

configuração  de Cusanus (no ponto superior da circunferência). Neste breve 

experimento de pensamento delimitamos o mapa do espaço lógico evolutivo, o 

campo de todos os pensamentos e todas as formas de existência possíveis.  
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Seguindo nossa caminhada em dialética descendente podemos articular esta 

teoria estrita mente especulativa com uma das vertentes de ponta da ciência 

contemporânea, a teoria das redes. Desse modo, estaremos não deduzindo as 

ontologias regionais da ontologia geral, mas articulando -as e avaliando a sua mútua 

compatibilidade. Falibilisticamente, embora não possamos provar a verdade da 

ontologia geral a partir das ontologias regionais, podemos refutá - la com 

contraprovas empíricas  robustas ou contra -argumentos certeiros. Tudo o que ocorre 

e pode ocorrer se dá em ou como uma configuração. Configurações concretas, 

inseridas no tempo, chamamos de redes, configurações abstraídas do tempo 

denominamos grafos (o campo de pesquisa privileg iado da matemática) 57. Embora 

                                                      
57A diferenciação terminológica entre redes e grafos é de Barabási, 2012, p.26. 



 
72 | Ética, Libertação e Direitos humanos:  Festschrift for Manfredo Araújo de Oliveira  

ontologia geral dialética não parta de nenhum viés, nem um viés para ordem, nem 

um viés para o caos, deixando inteiramente em aberto o espaço de possibilidades, o 

próprio ambiente dinâmico -evolutivo que brota desta radical teor ia da contingência 

faz emergir um viés para as cercanias da  configuração de Leibniz (cf. a seta a apontar 

para baixo, ao lado direito da circunferência, na figura acima), para aquelas 

configurações concretas que os teóricos das redes denominam redes sem escala, 

em oposição às redes regulares (que se apresentam nas cercanias da configuração 

de Parmênides) e às redes randômicas  (que se manifestam nas cercanias da 

configuração de Górgias ). Por que a evolução faz emergir este viés não é difícil de 

entender: redes randômicas são instáveis demais para preservar qualquer padrão 

configuracional no tempo, e assim durar; redes regulares, por seu turno, têm a 

vantagem da estabilidade, mas a desvantagem da não adaptação a um ambiente em 

contínua mudança. Pelo contrário,  redes sem escala têm a vantagem de ter a 

estabilidade suficiente para durar, e a flexibilidade suficiente para se adaptar.  

 

* 

A medida correta ou reta razão não é nem na medida nem reta, é o balanço 

possível, sempre revisitado, do Uno e do Múltiplo, a coerência que só pode ser 

definida no contexto.  

Para aqueles que vivem, viver é uma caminhada intrigante, a aproximação 

infinita a um alvo em movimento. Visamos o que não possuímos, não propriamente 

um fato, mas uma ideia, a Ideia da Coerência. 
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4. HISTORIOGRAFIA E TEORIA DA HISTÓRIA1 

 

 

https://doi.org/10.36592/9786581110499 -04  

 

Estevão de Rezende Martins 2 

 

O século 20 consagrou quatro abordagens da ideia de História. Essas 

abordagens lidam com duas acepções básicas de História. A primeira e elementar, 

que se relaciona diretamente com o aspecto cultural e com a reflexão filosófica, 

considera a História como o processo temporal interpretado e vivenciado pelo agente 

racional humano no presente, como um sentido de que se adquire ou tem 

consciência. A segunda, construída pelas opções do método de investigação, é o 

fundamento da ciência histórica e de sua epistemologia, e toma a História como a 

reconstrução do passado humano, individual, grupal ou social, mediante 

procedimentos previamente convencionados de controle das fontes, de forma a se 

elaborar interpretações explicativas fundamentadas do estado de coisas presente. A 

explicação fundamentada se estrutura em argumentos, expressos em formato 

narrativo. O estado de coisas presente é relativo ao tempo respectivamente escolhido 

e delimitado como objeto de exame.  

O termo ͺHistóriaͻ, na língua portuguesa  ͯcomo nas neolatinas, de modo geral 

,ͯ remete a três sentidos distintos, articulados com as aborda gens mencionadas. O 

primeiro, e mais generalizado, refere-se ao conjunto das ações humanas no tempo, 

cuja efetuação se deve a razões e a decisões. Esse conjunto é habitualmente 

chamado de História, na linguagem comum e na especializada. O segundo sentido 

diz respeito ao procedimento formal de constituição do conhecimento científico 

relativo a partes desse conjunto. Também aqui se usa o termo ͺHistóriaͻ, embora se 

tenha registrado mais recentemente o uso crescente das expressões ͺciência 

                                                      
1 Em homenagem ao 80º aniversário do Prof. Dr. Pe. Manfredo Araújo de Oliveira. Versão revista e 
aumentada de texto anterior em http://criticanarede.com/fil_historia.html, 2004.  
2 Professor titular emérito de Teoria da História e História Contemporânea Departamento de História 

 ͮInstituto de Ciências Humanas Universidade de Brasília. E-mail: echarema@gmail.com 
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