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RESUMO

O presente trabalho tem por objetivo investigar a proposta politico-humanizadora contida na
obra Filosofia de la realidad historica (1990) de Ignacio Ellacuria. Ellacuria, em sua obra
Filosofia de la realidad historica, tem uma compreensdo particular da filosofia da historia,
que se diferencia das concepcdes de historia dos filosofos da modernidade sem, no entanto,
deixar de estabelecer um questionamento e apresentar uma saida (Ausgang) ao Idealismo
alemdo, assumindo um processo de conscientizacio da transformacio da realidade histérica. E
justamente essa compreensdo de historia diferenciada que nos permite acreditar que € possivel
conduzir o processo histérico a instancias cada vez mais humanizadoras.

A tese estd dividida em quatro capitulos. O primeiro aborda o tema da constitui¢do do

objeto da filosofia em Ellacuria. O intento ¢ de analisarmos o didlogo que este filosofo se
propde a estabelecer com Hegel, Marx e Zubiri. E justamente do didlogo com estes autores
que Ellacuria apresentard a realidade historica como objeto do seu filosofar. No segundo
capitulo buscaremos estabelecer os componentes basicos que constituem a realidade histdrica,
a saber: a materialidade, o social, o pessoal e a temporalidade. No terceiro capitulo,
pretendemos apresentar que hd uma compreensdo de histéria em Ellacuria distinta da
modernidade. 4 realidade historica integralmente considerada tem um carater de praxis.
Podemos afirmar assim, que a praxis ¢ o lugar por exceléncia do encontro entre homem e
mundo possibilitando assim o surgimento do novum.
No quarto e ultimo capitulo, abordaremos a proposta utdpica de Ellacuria. Um outro mundo é
possivel e necessario. A tese central da Filosofia da realidade historica de Ellacuria é,
justamente, que a realidade e a verdade tém que fazer-se e descobrir-se na complexidade
coletiva e sucessiva da historia, portanto, € a historia o cenario perfeito para o aparecimento
de um outro mundo possivel e necessdario, fruto de uma praxis utdpica, politica, ética e dos
direitos humanos.

Palavras-chaves: histdria, realidade histérica, praxis, sujeito.



ABSTRACT

The present study. aims to investigate the political-humanizing proposal contained within
“Filosofia de la realidad historica” (“Philosophy of the historical reality” ) (1990) by Ignacio
Ellacuria. Ellacuria, in his work “Philosophy of the historical reality”, has a particular
understanding of the philosophy of history, which differs from the concepts of history of
modern age philosophers, nevertheless without avoiding to establish an inquiry, and
presenting an exit (Ausgang) from German Idealism ; assuming a process of awareness of the
transformation of historical reality. It is precisely this comprehension of differentiated
history that allows us to believe, that it is possible to conduct the historical process to
increasingly humanizing instances.

The thesis is divided into four chapters. The first chapter addresses the issue of the
constitution of the object of philosophy in Ellacuria. The objective is to analyze the dialogue
that this philosopher proposes to establish with Hegel, Marx and Zubiri. It is precisely from
the dialogue with these authors, that Ellacuria will present the historical reality as the object
of his philosophizing. The second chapter seeks to establish the basic components that
constitute the historical reality, namely: materiality, the social and personal aspects and
temporality. In the third chapter, the aim is to present that there is an understanding of history
in Ellacuria which differs from modernity. The historical reality considered in full, has the
characteristics of praxis. It can be said therefore, that praxis is the place par excellence of the
encounter between man and the world thus enabling the emergence of novum.

The fourth and final chapter addresses the utopian proposal of Ellacuria. Another world is
possible and necessary. The central thesis of philosophy of the historical reality of Ellacuria is
precisely that the reality and the truth have to be made and discovered in the collective and
successive complexity of history ,therefore history as a whole, is the perfect scenery for the
apparition of another world, both possible and necessary, as a result of a utopian , politic, and
ethic praxis as well as correct towards the human rights.

Keywords: history, historical reality, praxis, subject.



Um sonhador sempre quer mais.

Ha pessoas demais na fila ld fora.

De quem ndo possui nada e se contenta com isso

serd tirado o que possui.

Porém, a demanda pelo que falta nunca acaba.

A caréncia daquilo com que sonhamos ndo doi menos, ao contrario.
Isso, portanto, impede que se acostume com a privagdo.

Tudo o que fere, oprime, enfraquece, deve desaparecer.

Ernst Bloch

Toda esta sangre martirial derramada en El Salvador y

en toda América Latina,

lejos de mover al desanimo y a la desesperanza,

infunde nuevo espirito de lucha y nueva

esperanza en nuestro pueblo.

En este sentido, si no somos un “nuevo mundo”

ni un “nuevo continente”,

si somos claramente, y de una manera verificable — y no
precisamente por la gente de fuera — un continente de
esperanza,

lo cual es un sintoma sumamente

interesante de una futura novedad frente a otros continentes
que no tienen esperanza y que lo unico que realmente tienen es

miedo.

Ignacio Ellacuria
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1 INTRODUCAO

A presente tese tem por objetivo investigar a no¢do de realidade historia contida na
obra Filosofia de la realidad historica (1990) de Ignacio Ellacuria e analisar a contribuigo
dessa compreensdo enquanto condi¢do de possibilidade para uma proposta politico
humanizadora.

Por que a escolha de um filosofo pouco conhecido nos grandes centros filos6ficos? No
mestrado, tive a oportunidade de investigar a filosofia de Ortega y Gasset que propde uma
reforma da filosofia. Tal empreendimento busca, de algum modo, superar as duas grandes
metaforas da filosofia, a saber: o realismo antigo e o idealismo. Foi Ortega y Gasset que abriu
as portas para a Filosofia da realidad histérica de Ignacio Ellacuria'. Ortega estd entre os
grandes classicos da filosofia humanista. Para o filésofo da Escola de Madrid, “o0 humano ¢ a
vida do homem”. A vida ndo ¢ um conceito solipsista, nem mesmo uma categoria abstrata.
Viver significa estar situado numa circunstancia concreta, ¢ um projeto, uma constru¢cao que
acontece no tempo, na histdria.

A filosofia, segundo Ortega, nasce de uma exigéncia vital, das necessidades basicas
que se impde ao homem, enquanto vive. Quem ¢ o homem? Quem realmente ¢ o ser humano?
Por que ele é chamado a viver? Estas perguntas sempre foram companheiras de viagem do ser
humano. Em todos os tempos ha uma constante que, de algum modo, responde a essas
perguntas radicais. Por outro lado, Ortega y Gasset ensinou que a filosofia tem que estar a
altura dos tempos, o que exige da filosofia e do filosofo o esfor¢o para interpretar os velhos
problemas de acordo com cada momento historico. Portanto, as questdes humanas se moldam
de acordo com as circunstancias historicas de cada lugar e tempo.

De acordo com Zubiri, uma filosofia “ndo nasce de um arbitrdrio jogo de
pensamentos, mas da ardua, problematica situacdo em que o tempo, seu tempo, a coloca®”.
Neste sentido, a Filosofia de la realidad historica, de Ignacio Ellacuria (1990), é uma
tentativa de dar uma resposta filosdéfica aos problemas vigentes na realidade e na praxis
latino-americana. A filosofia, neste sentido, ndo ¢ algo pronto. E, sobretudo, algo que deve ser
construido em um processo arduo e com grande empenho intelectual. Ellacuria estava

convencido que a filosofia ndo nasce dela mesma, antes ¢ um empreendimento concreto e

" No inicio de sua vida filosofica Ellacuria intentard superar o intelectualismo escolastico que lhe parece
demasiado especulativo e dogmatico. Para empreender tal tarefa Ellacuria estabelece um didlogo com a filosofia
raciovitalista de Ortega y Gasset.

? Zubiri, X. Natureza, Histéria e Deus. Sio Paulo:E Realizagdes, 2010b, p.250.
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voltado para uma situag@o e tempo determinados. Sendo assim, ndo existe uma Unica filosofia
e uma Unica forma de filosofar e de fazer filosofia.

Ellacuria estava convicto de que a filosofia ndo pode fechar-se numa torre de marfim,
isto ¢, ndo pode reduzir-se a uma tarefa puramente intra-académica, mas, como qualquer outra
atividade humana, ¢ interpelada pela situacdo histérica. Pessoalmente, Ellacuria optou por
viver em uma realidade conflitiva, marcada profundamente pela injustica social e pela
extrema exclusdo social. E filosofa atendendo ao profundo e inquietante chamado da realidade
latino-americana.

Um dos principais tragos da filosofia ellacuriana ¢ a defesa de sua funcdo libertadora e
humanizadora. Desde seus albores, a filosofia caracterizou-se pela preocupagdo em libertar o
ser humano do medo, dos enganos, da injustica (Sdcrates). Fiel a esta tradicdo filosofica
Ellacuria empreende sua reflexdo filosofica a partir da constatacdo de miséria e injustica
presente no contexto latino-americano. Pode a filosofia permanecer indiferente face tal a
situagc@o? Para o autor, se a filosofia quer continuar sendo fiel a sua vocagao, deve responder a
interpelacdo histérica das maiorias populares empobrecidas. A escolha deste setor da
sociedade deve-se ao fato de que essas maiorias populares encontram-se em nosso continente
em uma situagdo histdrica e social de desumanidade.

Dessa forma, pensamos que a abordagem filosofica de Ellacuria, em didlogo com a
tradi¢do e com o pensamento contemporaneo, esta diretamente vinculada a realidade concreta
do continente latino-americano, sua historia, sua situagdo social e cultural, bem como tem a
pretensao de responder filosoficamente a problemas praticos e tedricos que encontramos neste
continente e de sua correlagdo com a realidade mundial globalizada.

Ellacuria, em sua obra Filosofia de la realidad historica, tem uma compreensdo da
filosofia da histdria particular, que se diferencia das concepgdes de historia dos filosofos da
modernidade sem, no entanto, deixar de estabelecer um questionamento e apresentar uma
saida (Ausgang) do Idealismo alemdo, assumindo um processo de conscientizacdo da
transformagdo da realidade historica. E justamente essa compressdo de histéria diferenciada
de Ellacuria que nos permite acreditar que ¢ possivel conduzir o processo histérico a
instancias cada vez mais humanizadoras.

A realidade histérica, dindmica e concretamente considerada, tem um carater de
praxis. A novidade aportada por Ellacuria estd em conceber a realidade historica como praxis
humana que se situa naquilo que o homem faz e realiza realizando-se. A préxis ¢ um fazer que
pode ser tanto pessoal como social. Nesta perspectiva, a historia ndo ¢ tanto um factum, mas,

sobretudo, um faciendum. A verdade da realidade histdrica ndo € o ja feito, isto ¢ somente
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uma parte da realidade. E importante perceber o que se estd fazendo e tomar consciéncia —
individual e socialmente — do que esté por ser feito. A tese central em que se apoia a Filosofia
da realidade historica de Ellacuria é, justamente, que a realidade e a verdade tém que fazer-se
e descobrir-se na complexidade coletiva e sucessiva da historia, portanto, uma tarefa da praxis
humana.

A tese esta dividida em quatro capitulos. No primeiro capitulo abordaremos o tema da
constituicdo do objeto da filosofia em Ellacuria. O intento ¢ de analisarmos o didlogo que este
filésofo se propde a estabelecer com Hegel, Marx e Zubiri.

Iniciamos a investigacdo a partir de uma questdo fundamental para qualquer ciéncia
bem como para a filosofia, a saber: seu objeto. Todavia, qual € o objeto da Filosofia? Como se
dé a unidade do objeto da filosofia? A unidade do real fisico ou material ¢ tdo somente l6gica
e conceitual, ainda que fundada na realidade mesma das coisas? Pode-se conquistar essa
unidade real ou ldgica como um todo, de modo que, ao falar do todo se esta realmente falando
de coisas arraigadas e reais? A delimitacdo do objeto da filosofia, para Ellacuria, acontece
mediante uma perene busca e reivindicacdo o que implica no permanente didlogo com a
tradi¢do. Para abordar estas importantes questdes da unidade do objeto da filosofia, Ellacuria
entra em didlogo direto com os filésofos Hegel, Marx e Zubiri, pois, ¢ justamente do didlogo
com estes autores que o Autor apresentara a realidade historica como objeto do seu filosofar.

No segundo capitulo buscaremos estabelecer os componentes basicos que constituem a
realidade histdrica, a saber: a materialidade, o social, o pessoal e a temporalidade. Porque
bases? Porque, sem elas, a realidade historica seria impossivel. Os principais interlocutores
continuam sendo Hegel, Marx e Zubiri, bem como Rousseau e Durkheim. Podemos dizer que
a pergunta que norteia este capitulo ¢é: de onde surge a histéria? Do espirito absoluto? Do
materialismo histérico? E uma mera extensio da natureza?

A historia ndo se contrapde a natureza material e, embora a historia ndo se reduza a
natureza e nem a natureza se reduza a historia, ndo serd dificil constatar que a historia surge
da natureza. Este aspecto ¢ crucial para Ellacuria: como o natural se faz presente no ser
humano e na historia sem que essas duas realidades se reduzam a ele? O fundamento social da
historia apresenta um incremento qualitativo superior ao da natureza, que o pressupde, sem
negé-lo, contudo, colocando-se para além dele. Os componentes social e pessoal estdo
intimamente correlacionados. A questdo crucial €: como, na histéria intervém a sociedade e a
pessoa? A histdéria e a sociedade sdo os lugares por exceléncia da realizagdo da pessoa.
Portanto, faz-se necessario analisar o fundamento pessoal da histéria com o objetivo de

averiguar o papel da pessoa humana, enquanto possivel autor, ator e agente dos processos
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historicos. Por fim, a andlise do fundamento temporal da histéria ndo é gratuita, pois,
conforme a compreensdo de tempo, ter-se-a diferentes concepcdes de histdria. O intuito é
identificar o tempo e o modo como este tempo intervém na historia.

As bases da realidade historica sdo apresentadas e conceituadas pelo Autor ndo como
se fossem momentos independentes e separados uns dos outros. Eles constituem, portanto,
embora sejam momentos diferenciados, uma unidade e uma totalidade da realidade. Ademais,
as bases da realidade historica se constituem em um movimento processual, em que, cada
momento (base) esta apoiado e sustentado no outro. Deste modo, a materialidade ¢ base
possibilitante da pessoa, da sociedade e da histdria.

Dai a necessidade de detalharmos essa nova categoria de realidade historica, pois €
impossivel conceber a realidade histérica sem a realidade material, pessoal, social e temporal.

Depois de estabelecermos e conceituarmos os momentos basicos da realidade histdrica
no terceiro capitulo, o objetivo € identificar um possivel sujeito da historia. Para isso, faz-se
necessario analisarmos, primeiramente, qual ¢ a concepcdo formal de histdria (conceito de
historia) de Ellacuria. O objetivo ¢ estabelecermos um didlogo com a compreensdo de historia
da modernidade (Hegel, Marx). As perguntas balizadoras deste capitulo sdo: o que ¢ a
historia? Quem faz e/ou quem ¢ o sujeito da histéria? Quem s@o os sujeitos da historia para
Hegel e Marx? Em Hegel, a historia determinada pela dialética do espirito absoluto? Em
Marx, ndo estd a histéria determinada, em ultima instancia, pelos meios de producdo? Hegel,
Marx e Fukuyama, embora de modos distintos, apontam para um fim determinado para a
histéria. Est4, a histéria, teleologicamente prefixada? Apos ter detectado uma possivel
abertura histdrica, cabe perguntarmos: tem, a historia, um curso independente das vontades
dos individuos e da humanidade? Qual ¢ o sujeito da historia?

A concepgdo de historia de Ellacuria, sem renunciar a proposta de emancipacio e
humanizagdo da modernidade, apresenta uma alternativa para além da modernidade e de suas
categorias otimistas/progressistas com as quais compreendeu a historia.

O filésofo entende a realidade humana como uma esséncia aberta. Bem diferente do
animal, que somente se faz. O homem ndo somente se faz, mas também se realiza, pois,
diferente do animal, que responde a realidade mediante puros estimulos, o0 homem esta diante
da realidade enquanto realidade. Isto significa que o homem enfrenta as coisas como algo
real, o que supde estar na realidade e encarregar-se da mesma.

Essa proposta sobre o dinamismo da realidade historica e atualizacdo de realidade em
condi¢do de possibilidade elaborada por Ellacuria questiona todos aqueles autores (Hegel,

Marx, Fukuyama) que, de algum modo, formularam a Filosofia da Histéria prefixada
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teleologicamente. A historia ndo pode ser entendida desde o futuro, pois o sentido da historia
ndo esta fora dela, mas sim, nela mesma. Logo, a realidade historica ndo ¢ algo que se prediz,
sendo algo que se produz e se cria a partir da criatividade humana, conforme um sistema de
possibilidades que se oferecem em cada momento da historia.

No quarto e ultimo capitulo abordaremos a proposta utépica de Ellacuria. Um outro
mundo é possivel e necessdario. Nao se trata de uma terceira via entre capitalismo ou
socialismo, mas, sobremaneira, de uma proposta que seja universalizavel. Uma esperanc¢a que
deve ser anunciada utopicamente. Isto supde um novo ordenamento politico, econdmico e
ético ndo pautado no acumulo, mas na solidariedade, na liberdade, na justica, no
desenvolvimento sustentavel, na satisfacdo das necessidades basicas da humanidade,
sobretudo, compativel com os limites ecoldgicos do planeta. Esta utopia exige um novo
humanismo. Em Utopia e Profetismo é possivel endossar a hipotese em que Ellacuria langa as
bases de um novo humanismo. A irrup¢do de um novo humanismo nao pode vir de uma visao
antropologica calcada na matéria-economia, seja ela de cunho monetarista-capitalista ou
marxista-materialista. Ele exige uma visdo integral do ser humano, aberto, livre e responsavel
pela sua propria historia.

Investigaremos, também, os principais aspectos daquilo que podemos denominar
como o intento de fundamentar teoricamente a politicidade da filosofia. Trata-se de repensar a
dimensdo politica da filosofia com o objetivo de torna-la um saber operante e efetivo na
histéria. Hoje, mais do que nunca, o mundo histérico se apresenta formalmente como uma
totalidade configurada pelo politico. O politico, diferente da politica, configura e define, de
algum modo, o que vai ser a vida pessoal e social. Aristoteles definiu 0 homem como animal
politico, zoon politikon, isto é, ele é incapaz de viver sem a sociedade a ponto que esta torna-
se condicdo de possibilidade para a construcdo de nossas vidas. Dada a condi¢do de
subdesenvolvimento e dependéncia do continente latino-americano, a politica ndo pode ser
simplesmente algo que o individuo simplesmente padece, mas, sobretudo, algo de que o
individuo deve ser o sujeito.

Se, conforme Ellacuria, a historia ¢ o lugar da realizacdo da ética, esta tem, assim
como a politica, um papel fundamental no processo histérico de humanizacdo. O ser humano
¢ um ser constitutivamente moral diferente dos animais pois esta aberto a realidade. Isto supde
que para seguir vivendo, ele precisa enfrentar-se com a realidade e optar por umas
possibilidades e excluir outras para poder realizar-se.

O intuito ¢ investigar a abertura ética para a realidade que tem uma estrutura bem

precisa e que expressa a estrutura moral do ser humano. Primeiro, o homem deve hacerse
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cargo de la realidad; segundo, o homem deve cargar con la realidad; terceiro, o homem deve
encargarse de la realidad.

Na sequéncia, analisaremos a problematica dos direitos humanos. Para essa
abordagem, é fundamental o conceito de histéria de modo especial para concebé-los como
produtos historicos. Isso supde que os direitos humanos ndo sejam potencialidades dadas
desde sempre, na natureza humana. A investigacdo da problematica dos direitos ndo sera feita
do ponto de vista de seu contetido, mas a partir do horizonte histérico da préaxis. Tal
perspectiva visa superar um dualismo metafisico que separa o ideal tedrico do ideal pratico
dos direitos humanos. O ideal tedrico ndo pode ser mera abstragdo idealista e universal, como
um principio desvinculado da realidade histdrica, isto é, com a situagdo real das pessoas, das
comunidades e da humanidade.

Por fim, a historiza¢do dos direitos humanos requer um horizonte utdpico. Os direitos
humanos aparecem, entdo, como aspiragdes das maiorias populares oprimidas que buscam
atualizé-los historicamente, num processo dialético de reivindicagdo, de dignidade

permanente.
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2 A CONSTITUICAO DO OBJETO DA FILOSOFIA EM ELLACURIA

O objetivo aqui ¢ analisar e fundamentar que a realidade historica constitui o objeto
da filosofia para Ignacio Ellacuria.

A filosofia, diferentemente de outras ciéncias, inicia a sua reflexdo a partir do
questionamento sobre o seu objeto. Um matematico ou mesmo um fisico comega sua pesquisa
delimitando, previamente, o perfil de seu objeto de estudo. Em outras palavras, o fisico ¢ o
matematico conhecem de antemido a extensdo e os principais atributos do seu objeto de
investigacdo. Para as ciéncias exatas, seu objeto de estudo, de algum modo, ja lhes ¢ dado. O
filosofo, porém, ao empreender sua pesquisa, depara-se com um grande problema, com uma
enorme indefinicdo quanto a especificidade de seu objeto. O filosofo ndo somente ndo sabe
previamente acerca do que vai tratar, como também tem que decidir sobre o que vai tratar,
qual o &mbito de sua atividade.

A postura do filésofo diante do seu objeto de estudo ¢ diferente daquela do cientista
porque aquele ignora qual € o seu objeto de estudo, uma vez que o objeto ndo lhe ¢ dado
previamente, mas ¢ perenemente buscado. Foi assim que Aristoteles definiu a metafisica
como sendo a ciéncia que se busca’. Desde a aurora da filosofia, com os pré-socraticos,
passando por Platdo e Aristételes e chegando até Heidegger, este objeto de investigacdo
filosofica tem sido algo que abarca a unidade totalizante da tradi¢do filosofica. Em
contrapartida, ¢ justamente a defini¢do deste objeto que vai unificar todas as coisas, para que
elas sejam um todo légico, sistematico e real, estabelecendo a grande diferenca entre filosofos
e filosofias.

Para Ellacuria, a filosofia ¢ a ciéncia que deve tratar de todas as coisas enquanto estas
formam um todo sistematico. Nestes termos, o objeto formal da filosofia seria sub ratione
totius®. A unidade deste saber se daria na busca do todo de todas as coisas. Por outro lado, o
que ndo fosse visto sob o vértice do sub ratione totius, sub specie totius® ndo poderia ser
chamado de filos6fico e muito menos de metafisico’.

Ao longo da histéria, adverte Ellacuria, o objeto da filosofia foi abordado de maneira
diversa. Alguns filosofos trataram da unidade de todas as coisas reais como sendo algo mais

logico do que real, “esta unidade totalizante ¢ uma unidade conceitual” ’. Em outras palavras,

3 Cf. Aristételes. Etica Nicomachea. Bari: Editori Laterza, 2003, 1003, 15.

* Em razdo do todo.

> A luz do todo.

Cft. Ellacruria, 1. Filosofia de la realidad historica. Madrid: Editorial Trotta, 1990, p.17.
7 Ellacuria, 1990, p.15.
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a diversidade ou multiplicidade de coisas reais ndo formariam uma unidade real nem menos
estrutural e processual. Ja& outros filésofos, postulam a unidade fisica de todo o real, ndo
somente de forma conceitual, mas como uma verdadeira unidade real. Esta unidade fisica de
todo real ndo significa, necessariamente, uma unidade monista, mas sim a eleicdo de um
ambito que se encontra em relacdo com as peculiaridades de cada sistema filoséfico, para
além da distingdo, por exemplo, entre metafisica geral e especial. Trata-se do ambito, visto
sob um todo, real e diferenciado. Por meio deste movimento reflexivo, Ellacuria pretende
individuar a relevancia da abrangéncia que a pergunta pelo objeto de uma filosofia implica.

Portanto, o todo que aqueles fildésofos investigam ¢ o todo real. O objeto de uma
problematizagdo filoséfica €, portanto, sempre situacionalizado, nunca desvinculado de seu
contexto maior, mas sempre encontra-se em relagcdo para com este. Neste particular, assevera
Ellacuria: “para ser mais exato e rigoroso, ndo se pode tratar da natureza sem referir-se a
histéria, nem ao homem sem referir-se a sociedade, e reciprocamente ndo se pode falar da
historia sem referir-se a natureza, da sociedade sem referir-se ao homem®”.

A partir desta perspectiva Ellacuria apresenta duas importantes perguntas que podem
ser formuladas do seguinte modo: a unidade do real fisico ou material ¢ tdo somente logica e
conceitual, ainda que fundada na realidade mesma das coisas? Pode-se conquistar essa
unidade real ou légica como um todo, de modo que, ao falar do todo se estd realmente falando
de coisas arraigadas e reais?

Para abordar estas importantes questdes da unidade do objeto da filosofia, Ellacuria
entra em didlogo direto com os filésofos Hegel, Marx e Zubiri, pois € justamente do didlogo
com estes autores que Ellacuria apresentarda a realidade historica como objeto do seu

filosofar.
2.1 O Objeto da Filosofia em Hegel

Entre os principais interlocutores da Filosofia da Realidade historica de Ellacuria,
estio Hegel e Marx. Embora o autor desta obra ndo dedique muitas paginas a estes
pensadores, isto ndo diminui em nada a importincia deles para a proposta filosofica
ellacuriana. Na verdade, o artigo O objeto da filosofia °, escrito em 1981, foi colocado nesta
obra pelo editor para justamente evidenciar, por um artificio de compila¢do, a génese da

filosofia da realidade historica.

¥ Ellacuria, 1990, p.16.
? Ellacuria, Ignacio. “El objeto de la filosofia” ECA4, n. 396-397, San Salvador 1981, pp. 963-980.
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Nao pretendemos apresentar a presente interpretacdo daqueles autores por uma via
dogmatica. Embora em muitos aspectos possa parecer uma interpretacdo inexata, por outro
lado parece ser uma interpretacdo justificada, pois adotamos como linha diretiva a
interpretagdo ellacuriana, a qual, por sua vez, tenta extrair o que ha de melhor em cada um
destes pensadores precedentes, sem intentar uma conjugacido dos mesmos, mas objetivando-se
para além daqueles, uma vez que a tese sobre o objeto da filosofia em Ellacuria recolhe
formulagdes hegelianas e marxistas. Nao se trata de negar suas teorias filosoficas, mas pensar
Hegel e Marx para além dos dois

As diversas tematicas que sdo abordadas nesta obra postuma e, de modo peremptorio a
categoria de realidade historica, estdo delineadas por uma compreensdo da filosofia da
historia particular que se diferencia das concepcdes de histéria da modernidade sem, no
entanto, deixar de estabelecer um questionamento e apresentar uma saida (4usgang) para
além do idealismo absoluto e do materialismo histérico, assumindo um processo de
conscientizacdo da transformacao da realidade histérica.

Hegel e Marx, cada um de maneira distinta, entenderam que o objeto da filosofia ¢
unico, isto porque a realidade forma uma Unica unidade. Para estes dois fildsofos esta unidade
nio ¢ meramente légica ou conceitual, mas ¢ também real'’. A realidade é um todo
sistematico, dindmico, estrutural e dialético. Hegel interpretara o todo da realidade unificada
idealmente no Absoluto. Marx, por sua vez, fard de toda realidade econdmica uma unica
unidade real, isto é, a realidade natural e historica forma uma unica realidade.

Conforme Ellacuria, Hegel eleva a historia a categoria metafisica ao afirmar que ao ser
compete-lhe, intrinsecamente, a historicidade e que a realidade ¢ historica e ndo puramente

bioldgica e natural.

A histdria entra em cheio na Logica, porque a marcha do logos, do ser, do espirito
absoluto, sdo marchas historicas. A unidade profunda do espirito absoluto, com o
espirito subjetivo e o espirito objetivo, situa a historia no plano ultimo da realidade e
da unidade do todo (Ellacuria, 1990, p. 536)"".

10 wgp efecto, el principio de Hegel, que consiste en afirmar la unidad de la razon con la realidad y que entiende
la realidad misma como unidad de esencia y existencia, es también el principio de Marx”. Lowith, K. De Hegel
a Nietzsche: la quiebra revolucionaria del pensamiento en el siglo XIX Marx y Kierkegaard. Traducion de
Emilio Esti6. Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1968, p. 138.

"' Todas as citagdes no corpo do texto referentes a Ellacuria trazem a minha tradug¢io do espanhol para o
portugués.
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A concepgdo de historia de Hegel que aqui interessa-nos ¢ basicamente desenvolvida
em sua obra Licoes sobre a filosofia da historia universal. O desenvolvimento da historia
segundo Hegel estd sob o dominio da razdo. Nestes termos, “o unico pensamento que aporta ¢
o simples pensamento da razdo, de que a razdo rege o mundo e de que, portanto, também a
historia universal transcorreu racionalmente'>”. De outro modo, mas ndo menos contundente,
Hegel argumenta: Se olharmos a historia racionalmente, ela nos olhard racionalmente de
volta®.

Com Hegel e seu Idealismo Absoluto, ninguém mais que o espirito (Geist) rouba toda
a cena. A Histdria € vista por Hegel como sendo histéria do espirito que se realiza. A figura
que melhor a ilustra ¢ uma espécie de conjugagdo entre o ciclico e o linear — a espiral -, cujas
caracteristicas principais sdo o progresso — progresso do espirito em ganho de liberdade e
autoconsciéncia de si — e a teleologia, na qual o espirito absoluto constitui o zelos que confere
sentido a histéria. Por essa razdo, “... pode-se dizer que a histéria universal € a representagdo
do espirito no esforco de elaborar o conhecimento de que ele é em si mesmo'*”. Logo adiante,
Hegel assevera que “... a historia universal ¢ o progresso na consciéncia da liberdade'>”. Para
Hegel, quem conduz a histdria ¢ o espirito e o que o move ¢ a busca pela liberdade'®. A
Histéria é entendida por Hegel como os diferentes estagios de desenvolvimento do mesmo
espirito absoluto'” em busca de sua auto-compreensio e liberdade. Como se trata de diferentes
estagios, mas de um mesmo espirito absoluto, na Histéria podem ser reconhecidas regras,
identificado um padrao, que nada mais sdo que as trés regras basicas da logica dialética, ou
seja, tese, antitese e sintese'®. A historia ¢, para Hegel, neste sentido, o desenvolvimento

dialético que o espirito tem de si mesmo, em todas as etapas que se sucederam no tempo. Em

"> Hegel, W. Filosofia da Histéria. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 1995, p.43.

1 Cf. Inwood, M. Diciondrio Hegel. Rio de Janeiro: J. Zahar, 1997, p.187

" Hegel, 1995, p.24.

' Hegel, 1995, p.25.

' «“A historia universal (...) mostra o desenvolvimento da consciéncia da Liberdade por parte do Espirito
Absoluto e da consequente realizacdo dessa Liberdade. Este desenvolvimento implica uma graduagdo — uma
séric de expressdes ou manifestagdes de Liberdade cada vez mais adequadas, que resultam da sua Idéia.”
Gardiner, P. Teorias da Historia. Lisboa: Calousten Gulbenkian, 2004. p. 85..

7" O Espirito Absoluto (Geist) é uma categoria hegeliana empregada para designar o todo, em suas multiplas
facetas apresentadas no transcurso temporal, segundo uma légica dialética intrinseca onde, através dos
movimentos de tese, antitese e sintese, parte-se da situacionalidade do espirito encarnado (Natureza)
descrevendo os processos de evolugdo (Steinerung) sobre si mesmo, até alcangar a plena liberdade e a plena
consciéncia de si (felos do Geist). Para aprofundar esta questdo em suas demais acepgdes e variaveis Cf. 1 —
Cirne Lima, Carlos. Dialética para principiantes. Porto Alegre: EDIPURS, 1996. Cf. 2 - Cirne Lima, Carlos.
Realismo e dialética: analogia como dialética do realismo. Porto Alegre: Globo, 1967. Cf. 3 - Colomer, Eusebi.
El Pensamiento Aleman de Kant a Heidegger. vol. II. Barcelona: Editorial Herder, 1986. Cf. 4 - Inwood,
Michael. Dicionario Hegel. Tradugdo de Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1997. pp. 117-120.

'8 Cf.: Cirne-Lima, 4 Coruja de Minerva e o Galo da Madrugada em Dialética para Principiantes. Sio
Leopoldo: Editora Unisinos, 2007.
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outras palavras, a historia da filosofia é o préprio desenvolvimento histérico do espirito'”. O
verdadeiro protagonista da histdria, segundo Hegel, é o Espirito, cujo fim é a conquista da
liberdade. Assim ndo pode existir sendo que uma Unica histdria, a historia do espirito que se
realiza.

Nesta esteira, para Hegel a historia nada mais ¢ do que a narrativa do transcurso
dialético do espirito absoluto, em busca de sua autoconsciéncia e liberdade, também,
absolutas. O dinamismo dialético hegeliano ¢ um dinamismo calcado em um idealismo
absoluto da razdo, ou seja, um dinamismo 16gico do pensamento®. Em Hegel, portanto, o
dinamismo fisico e temporal ndo constitui um dinamismo proprio da realidade, mas, sim, um
dinamismo logico. Neste sentido, para Ellacuria, a visdo de histdria hegeliana carece de uma
base material.

A partir do que foi dito acima, podemos inferir que, para Hegel, a unidade do real, da
totalidade do real ¢ uma unidade l6gica. Em termos hegelianos: todo real é racional e todo
racional é real. O objeto da filosofia, desde modo, fica conceituado idealmente e a historia
nada mais ¢ que a dialética do Espirito Absoluto, ou seja, uma estrutura logica do
pensamento, ou ainda, uma concep¢ao ideal da realidade.

Com isso, Ellacuria ndo quer invalidar a tese de Hegel. Como ja& dissemos, para Hegel
a realidade s6 pode ser conceituada em termos logicos e ideais. A redugdo do real ao racional
e do racional ao real ¢, para Ellacuria algo importante, que ndo deve ser desprezado, porém

mostra-se insuficiente para captar realmente o real.
2.2 O Objeto da Filosofia em Marx

Primeiramente ¢ importante registrarmos aqui que Marx ndo estava interessado em
fazer filosofia segundo os moldes tradicionais, mas sim, em efetuar uma critica a tradigdo.
Esse objetivo ja € evidenciado na 11* Tese contra Feuerbach, segundo a qual, “Os fildsofos se

.. . . . . . , , 214
limitaram a interpretar o mundo de diferentes maneiras; o que importa é transforma-lo” .

P s A , e 22 L. .
Quando Marx fala da filosofia, geralmente ¢ de modo irdnico e sarcastico™. A critica marxista

1 Cf. Hegel, 1965, p. 71.

2 Cf: As categorias do Absoluto. em Hartmann, Nicolai. A Filosofia do Idealismo Alemao. Lisboa: Calouste,
1976. pp. 433 — 566.

! Marx & Engls. 4 ideologia Alema. Sdo Paulo: Editora Hucitec,1987, p.14.

22 «A despeito de suas frases que supostamente “abalam o mundo”, os ide6logos da escola neo-hegeliana sio os
maiores conservadores. Os mais jovens dentre eles descobriram a expressdo exata para qualificar sua atividade
quando afirmam que lutam unicamente contra “fraseologias”. Esquecem apenas que opdem a estas “fraseologias
nada mais do que fraseologias e que, ao combaterem as fraseologias deste mundo, ndo combatem de forma
alguma o mundo real existente” (Marx & Engls, 1987, p. 26).
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mais contundente ¢ langada contra o idealismo alemao, bem como direcionada aos filésofos
neo-hegelianos de direita®.

Marx, ao contrario de Hegel, faz uma leitura materialista da realidade, ou seja, o
materialismo historico nada mais ¢ que a aplicagdo do materialismo dialético a leitura da
histéria. O que acontece na realidade e nos processos historicos** ndo é produto do espirito,
mas sim, produto de condi¢cdes materiais, tanto da natureza como da historia.

O erro de Hegel, segundo Marx, foi ter concebido ou desenvolvido uma concepgdo da
histéria de modo puramente abstrato e idealista. “Em Hegel, a dialética estd de cabeca para
baixo. E necessario po-la de cabecga para cima, a fim de descobrir a substancia racional dentro

do invélucro mistico®>”.

Marx esta decididamente empenhado em realizar uma saida
(Ausgang) do Idealismo Alemao. Seu grande intento serd o de inverter o sistema hegeliano,
analisando-o sob a Otica materialista. A alienacdo filoséfica, em ultima instancia para Marx,
deriva da postulagdo prioritaria da consciéncia sobre a realidade. A Modernidade, mais
precisamente em seu itinerario racionalista de Descartes a Hegel, desenvolveu uma filosofia
na qual a verdadeira realidade encontra-se calcada na subjetividade, na consciéncia (uma
valorizacdo suprema da subjetividade e da consciéncia). Marx objetiva realizar uma inversao
da dialética, priorizando o objeto imediatamente dado como sendo anterior a consciéncia.
Assim, pretende assegurar a primazia do dado material e historico sobre a consciéncia. Esta
saida do Idealismo Alemio é caracterizada por um embate com Hegel ¢ com os neo-
hegelianos de direita, através de diversas obras®®. Em Ideologia Alemd percebe-se um
processo de desconstru¢do do sistema hegeliano e do neohegeliano. Marx centralizard sua
critica, sobretudo, na concepg¢do idealista construida por Hegel, de modo especial, na
afirmacdo de que existe um Espirito Absoluto que pode ser traduzido em pressupostos
racionais e universais que se manifestam metafisicamente na consciéncia dos homens e que se
transforma no grande sujeito da historia.

Este grande sujeito, denominado Espirito Universal, é que governa o mundo, sendo

que agiu e age na consciéncia dos Povos e dos grandes individuos da historia a fim de que seu

plano possa realizar-se, a saber, a plena consciéncia de si e a plena liberdade.

3 Cf. Marx & Engls, 1987.

2 «A concepgdo de historia de Hegel pressupde um espirito abstrato ou absoluto desenvolvendo-se de forma tal
que a humanidade ndo ¢ mais do que uma massa que o transporta, consciente ou inconscientemente. Dai Hegel
introduzir, dentro da histdrica empirica, exotérica, uma histdria especulativa, esotérica. A histdoria da humanidade
transforma-se na histdria do espirito abstrato da humanidade: um espirito da humanidade, portanto, para além do
homem real” (Marx apud Gardiner, 2004. p.155).

» Marx, K. O Capital: critica da economia politica. Rio de Janeiro: Civilizagio Brasileira,1968, p.17

% Cf. Marx, Critica da filosofia hegeliana do direito publico, Manuscritos econdmicos-filosoficos, Teses contra
Feuerbach, Ideologia Alema e Sagrada familia.
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Para Marx, a unidade da realidade intramundana ¢ revelada por meio da ciéncia que
conhece suas leis. Neste sentido, a histdria passa a ser um fazer cientifico, porque ela torna
possivel o conhecimentos das leis do devir humano. Ao contrario de Hegel, estas leis ndo
estdo vinculadas a algo supra-histérico, a algo estranho a realidade intramundana, mas esta
presente na realidade concreta. Para Marx, essa unidade dialética da historia pode ser descrita
em trés momentos fundamentais, a saber: Marx fundamenta a unidade do real no materialismo
historico, no carater empirico: “Sao os individuos reais, sua a¢do e suas condi¢des materiais
de vida, tanto aquelas por eles ja encontradas, como as produzidas por sua propria a¢do®””. A
histéria é feita pelos seres humanos vivos: “O primeiro pressuposto de toda historia humana ¢
naturalmente a existéncia de individuos humanos vivos” — e, logo a seguir, acrescenta que:
“Produzindo seus meios de vida, os homens produzem, indiretamente, sua propria vida
material®®”.

Marx esta convencido que o primeiro fato histdrico sdo os seres humanos vivos, com
necessidades basicas, que precisam ser satisfeitas para que estejam aptos a fazer a historia.
Por isso, o primeiro pressuposto basico de toda a existéncia e da historia ¢ a produgdo
daqueles meios que sdo indispensadveis para a satisfacdo e continuacdo da vida. O segundo
pressuposto, que satisfaz essa primeira necessidade, ¢ a criacdo de novas necessidades, a
partir do cumprimento da premissa anterior. O terceiro pressuposto, que ja estd presente deste
o inicio do desenvolvimento histérico, ¢ o da reproducdo da vida pessoal e social®’. Deste
modo, Marx sustenta, em oposicdo a velhos e jovens hegelianos, que aquilo que os homens
realmente sdo deve-se ao fato do que eles produzem e como produzem seus meios de vida - e
ndo como afirmam os velhos e novos hegelianos: ser o homem um produto do Espirito
Absoluto. Em Critica a Filosofia do Direito de Hegel, Marx afirma que o sistema hegeliano
toma o predicado pelo sujeito, isto ¢, faz da ideia, das categorias do espirito e outras
abstra¢des o sujeito, quando deveriam ser o predicado™.

Marx assinala dois principais problemas para opor-se ao Idealismo pelo fato de que
este se reduz exclusivamente ao dmbito dos pensamentos e que, sobretudo, jovens e velhos
hegelianos, ndo fazem uma relagdo entre filosofia alema e a realidade alema, ou seja, ndo

estabelecem uma relagdo de base material.

*" Marx & Engls, 1987, p.26.

* Marx & Engls, 1987, p. 27.

¥ Cf. Marx & Engls, 1987, pp.39-41.

% A regra basica da Logica postula que o predicado sempre ¢ mais universal que o sujeito. Hegel, em seu
Sistema Idealista Absoluto, converte o predicado, em sua universalidade, como sendo o sujeito de toda assergéo.
Para aprofundar esse tema Cf. Cirne Lima, 1996.
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O que os homens sdo, na verdade, coincide com o que produzem e como produzem
seus meios de vida. Deste modo, Marx entende o homem ndo como produto ou manifestacao
racional do Espirito Universal. O ser humano ndo ¢ antitese do mundo natural. Percebe-se
claramente a oposi¢do material de Marx em relacdo a Hegel, que defende ser a historia um
processo do Espirito Absoluto em seus diversos estagios. A historia, o homem, ndo ¢
nenhuma substancia ou esséncia universal como quer Hegel. Ao contrario, é fruto de uma
praxis concreta (material) construida por homens e natureza, em uma relagao dialética de base
e principios materiais.

O desenvolvimento das forcas produtivas é que revela quem ¢ o homem e a propria
historia. Se em Hegel, o que impele a histéria e os homens nada mais ¢ que a audacia do
Espirito Absoluto, em Marx, por sua vez, esse poder ¢ fruto do mercado mundial ou ainda, do
desenvolvimento dos diversos estagios do sistema capitalista.

A realidade intramundana €, para Marx, uma tUnica unidade, cujo motor dialético ¢
sustentado pela lei da economia. Em um primeiro momento, conforme Ellacuria, esta unidade
é conceituada por Marx como uma categoria da vida material, ou seja, as for¢as produtivas®'.
Todavia, uma mera substituicdo de uma categoria idealista por uma materialista ndo satisfaz
plenamente Marx, pois lhe parece que esta categoria continua sendo demasiadamente geral e
abstrata. Faz-se necessario, portanto, uma categoria particular que evidencie a radicalidade do
devir humano. Esta categoria ¢ a mercadoria®”, uma categoria concreta, material, “que contém
unitariamente uma antitese chave (valor de uso contra valor de troca), cujo desenvolvimento
contém todas as outras contradi¢des do modo de producio capitalista®”.

Esta lei econdomica, como se percebe, fundamenta-se na matéria, no mais radical do
devir humano, segundo Marx, ou seja, nos meios de producdo da vida. Se, em Hegel, a
conceituagdo da realidade tem sua unidade na historia, em termos logicos e ideais, em Marx, a
conceituagdo da realidade também se da na histéria, porém essa unidade ¢ de base material.
Marx, assim, faz da realidade econdmico-material uma sé realidade real, isto é, em ultima
instancia, a realidade histdrica e social por exceléncia. Portanto, toda realidade natural e
historica converte-se em um unico real, sacando da realidade tudo o que poderia entender-se
como espirito hipostatisado e, por consequéncia, um espirito absoluto como sendo o principio

que unifica a realidade.

3! Cf. Ellacuria, 1990, pp. 23-24

32 “A mercadoria ¢, antes de mais nada, um objeto externo, uma coisa que, por suas propriedades, satisfaz
necessidades humanas, seja qual for a natureza, a origem delas, provenham do estdémago ou da fantasia. Nao
importa a matéria como a coisa satisfaz a necessidade humana, se diretamente, como meio de subsisténcia,
objeto de consumo, ou indiretamente, como meio de produg¢do” Marx, 1968, p.41-42.

33 Ellacuria, 1990, p.23.
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A realidade econdmico-material, como unidade do real, seria para Marx o objeto da
filosofia. Ellacuria estd de acordo com Marx, no que concerne a histdria ter um fundamento
material, porém ndo admite o carater univoco desta materialidade®. A histéria ndo pode ser
entendida de modo unidirecional, como sendo mero desenvolvimento evolutivo-natural. Se
para Marx a historia ¢ uma dialética que requer uma praxis do desenvolvimento das forgas
produtivas, isto supde, para Ellacuria, uma concepg¢ao de historia e de realidade intramundana,
fechadas em si mesma.

A historia ndo é o desencadear de uma linha j4 existente; ao contrario, € o espagco onde
germina o novo, ¢ o espago do imprevisivel. Nao obstante, ela ndo ¢ fruto do acaso, nem
mesmo da pura casualidade. Evita-se assim, uma interpretagdo mecanicista do materialismo
historico, mecanicismo este produzido pelo economicismo. A histdria é aberta, ndo entregue a
um mecanicismo processual cego e fatalista que segue apenas as leis de causa e efeito, em
busca de um felos previamente almejado.

Ellacuria deste modo, critica a tradigdo ortodoxa marxista, a qual degrada-se num
esquematismo pragmatista transformando o marxismo em um dogma, ao privilegiar um
naturalismo cientificista das leis da histéria. Neste caso, as transformacdes e processos de
humanizagdo ficaram reduzidos apenas a dimensao econdmica. Comprometendo seriamente

os processos de humanizagio.
2.3 A Constituicio do Objeto da Filosofia em Zubiri

Conforme tematizado no inicio do presente capitulo, a ciéncia, de um modo geral,
versa sobre um objeto que ja estd dado e do qual ja se tem uma clareza; bem outra ¢ a sorte da
filosofia. Na verdade, para a filosofia, a delimitacdo de seu objeto de estudo trata de uma
perene busca e reivindicagdo, o que implica o permanente didlogo com a tradicdo. Por essa
razdo, também em Zubiri, predecessor de Ellacuria, esse objeto da-se por constitui¢do, isto &,
a partir de um continuo didlogo com a tradi¢do filosofica. A diferenca radical que distingue a

filosofia da ciéncia ndo se reduz simplesmente ao modelo de conhecimento cientifico e

34 «Asi, el propio Marx y sobre todo Engels se vieron forzados a reconocer que la principalidad que atribuyeron a
lo econdémico en la marcha de la historia fue un tanto exagerada, al menos en la forma de anunciarla, en razon de
la discusion anti-idealista que era necesaria en los primeros momentos: ni el homo economicus es el homo totalis
ni la historia se reduce a ser una historia de los hechos econémicos y del reflejo de estos en otras esferas
teoricas”. Ellacuria. “La desmitificacién del marxismo”, editorial de la Revista ECA, 421-422, 1983, p.925.
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filos6fico. Em Kant® pareceria que o problema se reduz ao fato de que a filosofia, ao
contrario da ciéncia, ainda ndo conseguiu fazer avangos seguros em relacio ao seu objeto™.

Para Zubiri, esta diferenga apontada por Kant ndo ¢ suficientemente radical, pois a
mesma pressupde que o objeto da filosofia ja estd dado e que o problema seria o de encontrar
um caminho seguro que levasse a ele. Antes mesmo de iniciar a investigacdo, as ciéncias ja
estdo de posse do seu objeto; ndo lhe resta entdo, sendo, estuda-lo. Assim, o que radicalmente
diferencia a ciéncia da filosofia é o fato que esta tltima tem que buscar permanentemente a
existéncia e a constituicdo do seu objeto, bem como a delimitagdo de seu ambito de
investigacao filoséfica.

O objeto da filosofia é um objeto distinto do objeto das ciéncias particulares, onde este
¢ mais, ou menos, objetivo. No que concerne a essa delimitagdo, pode-se afirmar que, para
Zubiri, “o [objeto] da filosofia é constitutivamente latente; entendo aqui por objeto o termo
real ou ideal sobre o qual versa ndo s uma ciéncia, mas qualquer atividade humana®’”.

O objeto da filosofia é, portanto, um objeto que estd incluido em todos os demais
objetos, sejam eles reais ou ideais, sem que, todavia, encontre-se restrito a um deles, pelo fato
do mesmo ndo ser uma coisa. Em outras palavras: “o objeto da filosofia € transcendental e
como tal acessivel somente a uma reflexdo™”.

Enquanto as demais ciéncias consideram as coisas tais como sdo, a filosofia as
considera enquanto sdo™ . E justamente isso que diferencia a filosofia das demais ciéncias. A
filosofia, segundo Zubiri, ¢ “uma reflexdo que ndo descobre, portanto, um novo objeto entre

2

os demais, mas uma nova dimensdo de todo objeto, qualquer que seja*’”. Isto ndo significa
que existe uma cisdo entre o saber cientifico e o filosdfico; ndo existem dois objetos, um

objetivo e outro transcendental. Para ambos os saberes “existe, ademais, uma conexao real

3> Se a elaboragio de conhecimento (...) empreendeu ou nio o seguro caminho de uma ciéncia, é coisa que se vé
logo pelos resultados. Se depois de muitos preparativos e aderecos, quando comega com seu objeto, fica parada,
ou se, para consegui-lo necessita voltar varias vezes ao ponto de partida e empreender um novo caminho;
igualmente, se tampouco é possivel por de acordo os diversos colaboradores acerca da maneira como se deve
conduzir este labor comum, pode-se ter entdo a firme persuasdo de que tal estudo ndo se acha, nem de longe, no
seguro caminho de uma ciéncia, mas ¢ um simples tenteio (...). (Zubiri, 2010, p 147).

3% No Prefacio da Primeira Edicdo da Crifica da Razdo Pura, Kant denuncia a incomoda situa¢io da Metafisica,
frente as demais Ciéncias nos termos: “O teatro destas disputas infindaveis chama-se Metafisica.”. Kant, 1.
Critica da Razdo Pura. Traducdo de Manuela Pinto dos Santos e Alexandre Fradique Morujdo. Lisboa: Calouste,
1985. p. 3.

37 Zubiri, 2010, p.150. Colchetes nosso. Todas as citagdes de Zubiri no corpo do texto trazem a minha tradug@o.
3 Zubiri, 2010, p. 152.

% “Hay una ciencia que estudia lo que es, en tanto que algo que es, y los atributos que, por si mismo, le
pertenecen. Esta ciencia, por lo demads, no se identifica con ninguna de las denominadas particulares. Ninguna de
las otras (ciencias), en efecto, se ocupa universalmente de lo que es, en tanto que algo que es, sino que tras
seccionar de ello una parte, estudia los accidentes de ésta: asi, por ejemplo, las ciencias matematicas”
Aristoteles, 1003% — 15-25.

40 Zubiri, 2010, p. 150.
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do fisico-positivo e do fisico-metafisico, que exige imperiosamente, ao se fazer metafisica, o
voltar os olhos ao que as ciéncias vao decantando da realidade*'.

Uma pergunta que nao pode deixar de ser feita aqui €: o que realmente Zubiri entende
por transcendental? Esta pergunta ndo é gratuita, pois se as filosofias, de um modo geral,
coincidem no sentido geral do transcendental, e, por sua vez, viao divergir na forma de
inteligir ¢ de nomear o mesmo transcendental. Esta dimensdo transcendental, ao longo da
historia da filosofia, foi sendo definida de modo diverso: forma; ser; substancia; ente; razio;
existéncia etc.. Em Sobre la esencia (1998)*, Zubiri prefere falar de metafisica ao invés de
filosofia, razdo que evidencia o rechago da tentativa de compreensao de sua filosofia primeira
como sendo uma ontologia®. Dai que o wltimo, para o referido pensador, ndo é o ser nem o
ente, sendo, a realidade enquanto realidade, desde uma perspectiva intramundana.

Isto ndo quer dizer que Zubiri reduz a filosofia a niveis puramente empiricos*’. A
realidade fisica ndo deve conduzir a um empirismo positivista exacerbado que anule a propria
filosofia. Se a filosofia idealista implica em um ideismo sem realidade, o empirismo
positivista seria um reismo sem ideia. Para além destas duas propostas reducionistas, Zubiri
propde uma filosofia que possa acabar tanto com o reismo*, como com o ideismo. O fisico
pode entdo ser entendido de duas formas: de um modo positivo e de outro metafisico.
“Realidade fisica ¢ realidade qua realidade; portanto, seu carater fisico € eo ipso um carater
formalmente metafisico*®”.

Faz-se necessario insistir no significado do termo transcendental para Zubiri. Depois

de Andrénico de Rodes, a metafisica foi concebida como ultrafisica, ou seja, se ocuparia

unicamente do transcendente, daquilo que estd para além da fisica, isto é, do inteligivel. Este

*! Ellacuria, 2001, v.2, p. 389.

> Cf. De modo especial as pp.196-210. Cf. Também Ellacuria, 2001, v.2, 440.

# “De onde parte, em que consiste, em Gltima instincia, a Gltima razdo da existéncia humana como luz das
coisas? Nao gostaria de responder a essa pergunta, mas simplesmente, deixa-la formulada; ¢ deixa-la formulada
para, com ela, ter indicado que o primeiro problema da filosofia, o tltimo, melhor dizendo, de seus problemas
ndo ¢ a pergunta grega: que é o ser?, mas algo, como dizia Platdo, que estd para além do ser.” Zubiri, X.
Natureza, Histéria, Deus. Tradugdo Carlos Nougué. Sdo Paulo: E realizagdes, 2010, p. 274. Schnidelbach,
Herbert. Filosofia en Alemania, 1831 — 1933. Traduccion Pepa Linares. Madrid: Catedra, 1991. pp. 233 — 262.
Herbert Schnidelbach evidencia o ressurgimento da Metafisica nos primérdios do século XX, contudo entendida
como Ontologia. Apds Kant, a Metafisica ficara confinada a Teoria do Conhecimento. Husserl e Heidegger
retomam a problematica ontoldgica em outros termos, recolocando a questdo para além da epistemologia.

* Schnidelbach, H. Filosofia en Alemania, 1831 — 1933. Traduccién Pepa Linares. Madrid: Cétedra, 1991. p.
109. Apds a queda do Idealismo Absoluto de Hegel, o modelo empirico de experiéncia passa a normatizar o
critério de cientificidade, relegando a Filosofia a um segundo plano.

* Em primeiro lugar Zubiri usou o termo reismo em lugar de realismo para diferenciar do realismo classico e do
realismo ingénuo. Em segundo lugar o termo reismo nio se reduz a um aspecto da realidade “este conceito de
reidad deixa aberta a possibilidade de muitos tipos de realidade. No es idéntica la realidad de una cosa material a
la realidad de una persona, a la realidad de una sociedad (...) Zubiri, X. InteligenciaSentiente Inteligencia y
Realidad. Madrid: Alianza Editorial, y Fundacién Xavier Zubiri, 2006a, p.173

% Zubiri, X. Sobre la esencia. Madrid: Alianza Editorial, 1998c, p. 292.
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tipo de metafisica ultrafisica ficaria atrelado ao formal, ao puramente racional, em detrimento
do sensivel-material. J4 na modernidade e de modo especial com Kant, o transcendental
passou a ser sinonimo de a priori, de condi¢do de possibilidade do conhecimento fisico. Em
sua teoria do conhecimento, Kant tenta individuar a dualidade que se mostrava em aberto
desde Descartes, a saber, o sensivel e o inteligivel. Sua nocdo de conhecimento constitutivo
unifica, em uma unidade primaria, o material recolhido pela receptividade da intuig¢do e as
formas puras do entendimento, em sua espontaneidade. Nao obstante, o objeto passivel de
conhecimento ndo € a coisa-em-si mesma, nem mesmo apenas o inteligivel ou o sensivel. A
unidade do conhecimento, ndo obstante, deixa irresoluta a questdo do ultra-fisico, o
noumenico para Kant, o qual permanece inacessivel a intui¢do ou constitui um devaneio da
razdo que, em sua propria natureza, esta destinada a ultrapassar seus limites — Dialética

Transcendental como Ldgica da Ilusdo.

Nio se trata de elaborar uma metafisica a mais entre outras possiveis. Ndo pretende
sair da ilha apreensiva em que estamos ¢ navegar em dire¢do de arquipélagos
desconhecidos. O unico que diz é que o fundamento ¢ o ponto de partida de todos
nossos discursos sobre o real tem que comegar sendo o que estd dado como
realidade em nossa apreensdo (Bafion, 1995, p.92).

Em conformidade com Zubiri, o metafisico ndo significa fuga do fisico pela via
conceitual, através de uma predicagdo logica ou de uma construgdo mental, sendo que ater-se
ao fisico, ao que ¢ real. O saber fisico-positivo atém-se a coisa real. J4 o saber fisico-
metafisico atém-se ao que a coisa é enquanto real*’. O passo seguinte serd demonstrar como

se d& o acesso a realidade que Zubiri propde como primaria e fundamental.
2.3.1 Uma nova ideia de Inteligéncia e uma Nova Ideia de Realidade

O tema da inteligéncia e sua vinculagdo com a realidade estd presente desde os
primoérdios da filosofia. Estes termos tém-se mostrado, ao longo da tradi¢do, como sendo
mutuamente implicaveis. A correspondéncia plena entre ambos ¢ apresentada,
gnosiologicamente, como a propria condi¢do de possibilidade do conhecimento, ao identificar

ser e pensar, isto ¢é, a esfera da realidade em seu ser e a esfera da inteligéncia, enquanto

47 «Zubiri no estudia la realidad intramundana exclusivamente en cuanto intramundana, sino en cuanto realidad,
bien que por presentarse ¢sta desde las cosas reales mundanas, le fuerce a pensarla de algin modo
intramundanamente. La mundanidad es, al menos inicialmente, la condicién de acercamiento real, no puramente
conceptual, a la realidad, incluso a la realidad en cuanto tal. (...) Desde este punto de vista, el estudio de la
realidad intramundana en cuanto realidad, aunque inmersa en mundanidad, es estrictamente hablando filosofia
primera. (...) La Unica metafisica que le es posible al hombre en su concreta situacion mundana es una
metafisica inicial y constitutivamente intramundana, aunque no cerrada sobre si” (Ellacuria, 2001, v.2, p.392).
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faculdade do mesmo conhecer. Ndo obstante, “O perigo da filosofia ¢ substantivar o ser, a
entificacdo da realidade que caminha a par da logicizac@o da inteligéncia. Se identificarmos a
inteligéncia com o Jlogos, com o juizo, ndo podemos evitar a entificagdo da realidade™™”.
Nestes termos, uma pergunta que ndo se pode deixar de fazer, portanto, é: o que entende
Zubiri por realidade e inteligéncia? A filosofia ocidental incorreu, segundo o autor em
questdo, em dois erros que o mesmo designa por logicizacdo da inteligéncia® e entificacio da
realidade®®. Superar esse impasse implica, necessariamente, em uma nova ideia de
inteligéncia, bem como no estabelecimento de uma relagdo ndo apenas distinta desta para
com a realidade, mas também em uma nova compreensdo de realidade. Essa tarefa ¢
assumida pela filosofia de Zubiri, ciente de que “somente desde a atualidade intelectiva do
real se pode realizar a tarefa de uma critica da entificacdo da realidade” (Bafion, 1995. p. 83).

Por essa razdo, segundo Zubiri, € preciso, antes de tudo, afirmar que o sentir do
homem nédo €, como se havia pensado desde Aristdteles - prolongando-se até os empiristas
modernos -, uma mera afec¢do passiva. Em suma, para Aristoteles, o Intelecto permanece
inafetado fisicamente, ao contrario do que ocorre com os sentidos e seus respectivos Orgaos.
Na Modernidade, os empiristas compreenderam essa impressao em termos de afec¢do, de ser
afetado por. O fato zubiriano que introduz um elemento destoante, em relagdo a tradigdo
filoséfica, no que concerne a doutrina da afeccdo, diz respeito a compreensdo deste autor de
que “o ser afeccdo ndo esgota a esséncia da impressdo” (Ellacuria, 2001. v.2. p. 142).

Nestes termos, para Zubiri, antes de mais nada, a inteligéncia humana nao ¢ uma
inteligéneia pura, mas uma inteligéncia sentiente®', isto é, ndo existe um dualismo entre o

sentir e o inteligir como se fossem dois momentos separados do conhecimento humano. Dito

* Bafion, 1995. p. 83.

¥« la inteleccion se fue subsumiendo progresivamente en ser declaracion de lo que la cosa es, es decir se fue
identificando inteleccion y logos predicativo. Fue el gran descubrimiento de Platon en el Sophistes, que culmind
en Aristoteles, para quien el logos mismo es apophansis de lo que la cosa es. Es lo que llamo logificacion de la
inteligencia” Zubiri, 2006a, p.86.

%0 «“Apoyados en Parménides, tanto Platén como Aristételes fueran subsumiendo la inteleccion en el logos. Es lo
que paginas atras llamé logificacion de la inteleccion. Pero no es sélo esto. Es que entonces lo inteligido mismo
consiste en “ser”. De lo cual resulta que realidad no es sino un modo de ser. Ciertamente el modo fundamental,
pero sin embargo tan sélo modo de ser: es el esse reale. Es decir, lo real es formalmente ente: realidad seria
entidad. Es lo que llamo entificacién de la realidad. Logificacion de la inteleccion y entificacion de lo real
convergen asi intrinsecamente: el “es” de la inteccion consistiria en un “es” afirmativo, y el “es” inteligido seria
de caracter entitativo. Esta convergencia ha trazado en buena medida el cauce de la filosofia europea” Zubiri,
2006a, p. 224-225.

°! “La inteligencia sentiente es la esctruturacién de la diversidad de sentires en la unidad intelectiva de realidad”.
Zubiri, 2006a, p. 111. “La inteleccidon sentiente, como acabo de decir, consiste en aprehender las cosas en
impresion de realidad” (Zubiri, 2006a, p.99). Trata-se da estrutura modal de impressdo da realidade, que aqui
traduzimos por inteligéncia sentente, conforme Pereira, 2010, p.130: “O Ato do conhecimento humano se da
através da inteligéncia sentente. E inteligéncia sentente outra coisa nao é sendo a melhor maneira para expressar
a indole unitaria entre o sentir humano e o ‘inteligir’. Na realidade, ndo ha distingdo. Como para todos os atos
humanos, também para o conhecimento, entra em cena todo ser do homem”.
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de outra forma, Zubiri considera que entender e sentir, inteligéncia e sensibilidade, ndo sdo
duas faculdades distintas. Ambos sdo atos de apreensdo da realidade como algo de suyo, ou
seja, algo que tem existéncia propria. Nestes termos, o entender € captar as coisas reais e este

captar € sentiente.

O homem langca méo de uma fungdo completamente distinta da funcdo do sentir:
encarregar-se da situacdo estimulante como uma situacdo e uma estimulacdo
“real”. A estimulacdo ja ndo se esgota entdo em sua mera afeicdo ao organismo,
sendo que independentemente dela, possui uma estrutura “de suyo”: é realidade, E
a capacidade de haver-se com elas com as coisas como realidades é, a meu modo
de ver, o que formalmente constitui a inteligéncia. E a habitud radical e especifica
do homem. (Zubiri, 1963, p. 18).

A inteligéncia sentiente ¢ o que caracteriza e distingue o ser humano frente aos
animais. O animal também apreende e responde, todavia o apreendido sensivelmente
constitui apenas um estimulo biolégico. E verdade que os demais animais também sentem,
porém ndo conhecem e ndo entendem, porque o animal jamais capta a realidade enquanto
realidade. No ser humano, pelo contrario, o objeto formal do inteligir (do entender) ¢ sempre
a realidade. O traco mais caracteristico do ser humano, portanto, consiste na evidéncia de que
ele ¢ um animal de realidades®®. O bioldgico e o intelectivo formam uma unidade no animal
humano, porém com uma sutil diferenca: o intelectivo ¢ irredutivel ao bioldgico, ou seja,
trata-se de uma diferenca de formalidades®.

Entre o inteligir humano e o sentir, portanto, ndo existe oposi¢do, mas ambos
constituem um unico ato de apreensdo. A impressao da realidade ¢ uma caracteristica propria
do ser humano, a qual compreende junto com o inteligir, um tnico ato, o ato da impressao da
realidade por uma inteligéncia sentiente. Neste sentido, a compreensdo zubiriana de
inteligéncia sentiente significa uma tentativa de superar a via conceitualista, abstrativa e

intelectualista. Zubiri pretende inteligizar o logos, como operagdo contraria a logicizacdo do

32 «por tanto, podemos decir que el hombre es el animal que animalmente transciende de su pura animalidad, de
sus meras estructuras organicas. es la vida transcendiéndo-se a si misma, pero animalmente, viviendo
organicamente sus estructuras organicas. El hombre es la vida transcendiendo en el organismo a lo meramente
organico. Transcender es ir de la estimulidad a la realidad. Este transcender tiene asi dos momentos: primero, es
transcender no de la animalidad, sino transcender en la animalidad; (...). Y segundo, es trascender en la
animalidad a su propia realidad. La unidad de estos dos momentos es justo lo que significa la definicion del
hombre: animal de realidades” Zubiri, Sobre EI Hombre. Madrid: Alianza Editorial, 1998a.

> 0 que Zubiri compreende por ‘formalidades’ diz ‘respeito as notas proprias do inteligido pela inteligéncia
sentente. Segundo Ellacuria, no que concerne aquilo que ¢ sentido, “es que en su misma presentacion se me
presenta la cosa sentida como siendo en ella misma algo prius a la presentacion misma, algo anterior a la
presentacion, pero de modo que esta interioridad es un momento fisico de lo aprehendido: es algo mas que la
independencia, es mas que la alteridad en impresion, es la realidad como algo de suyo.” Ellacuria, 2001. v.2, p.
147.
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intelecto, como sempre ocorrera ao longo da tradi¢do filosofica. A inteligéncia sentiente
zubiriana, portanto, ndo se trata de uma nova inteligéncia, ou mesmo, de um novo tipo de
razdo. Trata-se, portanto, de uma nova compreensao do inteligir, superando o dualismo entre
impressdo e inteleccao.

A filosofia moderna, de Descartes a Kant, caracterizou-se pelo criticismo, a saber, o
discernimento daquilo que se pode saber e conhecer. Para Zubiri isto € inexato, pelo fato que
o estudo acerca do saber e de suas possibilidades implica também em conceitos sobre a

realidade, pelo fato de que saber e realidade sdo congéneres.

O saber e a realidade sdo em sua mesma raiz estrita e rigorosamente congéneres.
Nao ha prioridade de um sobre o outro. E isto ndo somente por condi¢des de fato
de nossas investigagdes, sendo por uma condi¢do intrinseca e formal da idéia
mesma de realidade e de saber. Realidade ¢ o carater formal — a formalidade —
segundo o qual o apreendido € algo prdprio algo de suyo. E saber ¢ apreender algo
segundo esta formalidade (Zubiri, 2006a, p.10).

Em que consiste propriamente esta formalidade da realidade? Zubiri responde que
“Realidade ¢ formalmente o “de suyo ™ do sentido: ¢ a formalidade da realidade, ou se

quiser, a realidade como formalidade®>”

. Porém, acerca da formalidade da realidade, em
Zubiri, parece que nenhum texto ¢ tdo claro quanto o texto Sobre la esencia. “Isto ndo
significa, insisto novamente nisso, que a formalidade da realidade consista no modo como as
coisas estdo presentes na inteligéncia. Bem o contrario; acabamos de dizer que realidade ¢
antes de tudo, o primério das coisas em e por si mesmas’*”. A prioridade da realidade sobre a
indole formal da inteligéncia ndo significa que a realidade ¢ algo meramente anterior e
totalmente independente desta, nem mesmo € a causa da apreensao.

E justamente este tipo de formalidade que distingue o homem do animal. O animal
também sente que as coisas o afetam. Por exemplo, o animal também sente calor ou fome,
todavia ndo sabe o que é o calor e a fome. Os animais apreendem somente como
estimularidade. A formalidade humana, por sua vez, percebe que o calor ¢ quente, mesmo

quando nao esta fazendo calor. E justamente isso que Zubiri designa como realidade, isto ¢, a

formalidade que corresponde a0 modo de apreensdo, ao modo de percepcdo sensivel do ser

L a expresion “de suyo”, de no facil comprension, queda a lo largo de toda la obra madura de Zubiri como el
“caracter (SE, 413) que marca la esencial diferencia entre aprehension de realidad y aprehension de estimulidad
y, por lo tanto, es también lo que expresa la formalidad de realidad” Zaffaroni, Tese Doctoral El Problema de la
fundamentacion de una ética en Xavier Zubiri. Madrid, 2005.

Em portuguéa a expressido “de suyo” poderiamos traduzir por “de proprio” ou “dela”.

> Zubiri, 2006a, p.57

>0 Zubiri, 1998c¢, p.417
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humano, isto ¢, ele apreende algo de suyo. O ser humano percebe as coisas como realidade e
ndo como mera estimularidade. No ser humano, a apreensdo ndo se restringe ao aspecto
animalesco de mera acumulacdo de dados, sendo que implica em uma atividade. De acordo
com Zubiri, o homem, por uma necessidade biologica, deixa de responder meramente a
estimulos e passa por um processo, que sinaliza para uma prdxis da inteligéncia sentiente. “...
porque chega um momento em que o homem nao pode dar resposta adequada aos estimulos,
sendo responsabilizando-se de que sdo reais, isto é haciéndose cargo da situagdo, da

. 5
realidade’™

. Esta tese de Zubiri de que o homem tem que hacerse cargo da realidade em
Ellacuria se transforma em outra fundamental tese: a inteligéncia sentiente se torna uma
inteligéncia historica, isto é, existe uma mutua “imbricacdo entre realidade e inteligéncia,

5855

entre homem e mundo”™” ¢ justamente esta imbricacdo que Ellacuria denominara de histoéria.

Cabe agora esclarecer como se dé o ato da intelec¢@o na inteligéncia sentiente.
2.3.2 A Atualizagao Intelectiva da Realidade

O tema da presenga das coisas na inteligéncia sempre teve um papel relevante na
reflexdo filoséfica, desde os cldssicos, até Heidegger. Os gregos, por exemplo, esbogaram

teorias para explicar a presenca do real na alma

. Para Kant, por sua vez, o estar presente
consiste em estar posto na inteligéncia®. O estar presente na inteligéncia, segundo Kant, ¢
uma construg¢do da propria razdo em um determinado dominio do uso de suas faculdades.
Para Husserl, a intelec¢o constitui-se de algo formalmente intencional®', ou seja, todo pensar
sempre supde pensar algo. Husserl esta decidido a conduzir o objeto formal kantiano ao
objeto material, isto €, voltar as coisas mesmas. Esta parece ser a solugdo, todavia, uma
solugdo apenas aparente, pois: se com Descartes tem-se a instauracdo de um dualismo
substancial — ndo obstante no sujeito do conhecimento residam a res cogitans e a res extensa

- e, com Kant tenhamos a tentativa de superagdo daquela, através do conceito de

‘conhecimento constitutivo’, em Husserl — se Kant negligencia o empirico em prol do formal

>7 Zubiri, 1998a, p.15

¥ Gonzalez, A. Aproximacién a la obra filosdfica de Ignacio Ellacuria. Em Revista Estudios Centroamericanos
(ECA), n. 505-506, 1990, p.984

9 Cf.: Platdo. Teeteto. Tradugdo de Fernando Melro. 2 ed. Lisboa: Inquérito, s/d.; Aristoteles. De Anima. Em:
Obras. Traduccion de Francisco de P. Samaranch. Madrid: Aguilar, 1964. Livro 1. pp. 828 — 842.

% Este ¢ o resultado primordial da Analitica Transcendental na Critica da Razdo Pura de Kant, logo ap6s fundar
a possibilidade dos Juizos Sintéticos a priori, a saber, que a natureza ¢ constituida a partir da aplica¢do das
categorias aos fendmenos, logo, a realidade ¢ sempre realidade das categorias. Da validade objetiva destas,
deduz-se — Dedugdo Transcendental — a realidade objetiva das mesmas.

' A inteleccdo é para Husserl somente um modo de intencionalidade. Cf.: Husserl, Edmund. Meditacées
cartesianas: introdugdo a fenomenologia. 2. ed. Porto: Rés, 2001.
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-, 0 dado da realidade permanece considerado apenas enquanto dado ‘de’ uma consciéncia,
mesma porque a realidade fora suspensa com a epoché e o retorno aquela permanecera
irrealizada.

Para seu discipulo, Martin Heidegger, o ato de intelec¢do seria desvelamento®. De
acordo com Gonzalez, a Ereignis (que pode ser traduzido por acontecimento apropriado ou
por evento) ¢ o grande tema do ultimo Heidegger. Com este termo o autor “se refere a algo
que esté para além do ser entendido como presen¢a®” e que expressa de algum modo o fato
de pensar a realidade para além do ser. A atualidade é, por sua vez, o tema central do ultimo
Zubiri, pois a mesma expressa que “o tema do ser tem lugar a partir do momento em que frisa
o ser ndo mais como sendo atualidade ulterior do real no mundo. A realidade seria anterior ao
ser®®”. Ambos os filosofos intentam elaborar uma filosofia que possa pensar o ser, mas de tal
modo que a realidade seja tematizada para além do ser. De forma mais detalhada, Ereignis,
em ultima instancia, ¢ entendida por Heidegger como co-pertenca entre ser e pensar. Nao
obstante, este caminho ndo o conduz a Ereignis, sendo a realidade. “Nao se trata de negar o
desvelamento, sendo de afirmar um momento mais radical. No desvelamento, de Heidegger,
tal qual a posi¢do de Kant, ou na intencionalidade de Husserl, o inteligido ndo estd presente
na intelec¢do. “Sem duvida alguma, Heidegger poderia responder que se algo esta presente, o
estd porque se fez presente, e isto supde um desvelamento, um passo desde o oculto a
presenga®”. Para Zubiri, por sua vez, “o ato primario e radical da inteligéncia ndo é um
desvelamento, sendo que a inteligéncia desvela a coisa por ser ela algo anterior e mais radical

66 isto ¢, o real ¢ anterior a desvelagdo, o que atesta a prioridade da

que todo desvelamento
realidade em relagdo a inteligéncia.

Frente a fenomenologia de Husserl e de Heidegger, que descrevem a apreensdo da
realidade como coisa-sentido, Zubiri defende ndo somente uma anterioridade kata fysin sendo
kath’aisthesin da realidade sobre o sentido. “A apreensdo da nua realidade ndo ¢ uma espécie
de residuo da apreensdo da coisa-sentido, send0 um momento primeiro constitutivo e
fundante desta ultima apreensdo®’”.

Aristételes (Metafisica, 1003* 33) diz que a expressdo algo ¢ se diz de muitos

sentidos. O estagirita, em sua Metafisica (Metafisica 1048" 39), argumenta que o ato indica a

S2Cf.: Heidegger, Martin. Ser e Tempo. Tradugdo de Marcia Sa Cavalcante Schuback. 13 ed. Petropolis: Vozes,
2004. § 7.

% Gonzalez, Antonio. Ereignis y actualidad. In.: http://www.praxeologia.org/ereignis.html.(Acessado em
18/03/2011).

 Gonzalez, 2011 p. 2

% Gonzélez, 2011. p. 43

% Gonzalez, 2011. p. 42

67 Zubiri, 1992, Sobre el sentimiento y la volicién, p. 230
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condi¢do de plenitude daquilo que €. Deste modo, as coisas ou estdo em ato (plenitude) ou
estdo em poténcia (possibilidade de plenitude). Nao obstante, para Zubiri, o estar presente das
coisas na inteligéncia ndo consiste simplesmente em ato, em intencionalidade, nem em
desvelamento pois estes sd@o apenas modos de estar presentes, mas ndo estdo presentes
enquanto tal - isto €, ndo se trata da realidade propriamente dita.

A filosofia classica limitou-se a reflexdo sobre a atuidade. Por atuidade, entende-se o
carater de ato, a plenitude de algo em termos metafisicos. Atualidade distingue-se
frontalmente de atuidade, embora ambas ndo sejam contrapostas.

Atualidade ¢ mais do que presencialidade de algo. Nao se restringe ao simples estar
presente, mas refere-se ao estar € ao estar por si mesmo, que alude a uma espécie de presenca
fisica do real. “Estar presente — acrescenta o fildsofo basco — por si mesmo por ser real: eis
aqui a esséncia da atualidade. Ao sentir impressivamente uma coisa como real, estamos
sentindo que estd presente por si mesma em seu proprio carater de realidade®®”.

A inteleccdo, como ja foi dito, € sentiente e, por sua vez, apreende o real enquanto
real. O proprio do real, que pode ser conhecido, € o estar presente na impressdo de realidade.
O estar presente enquanto real significa formalmente, para Zubiri, um estar presente como
atualidade. No entanto, para o autor supramencionado, atualidade ndo tem o carater de ato no
sentido aristotélico, mas sim de atual, que indica a presenca fisica do real.

Por outro lado, Zubiri ndo estd compartilhando do conceito heideggeriano de
fenomeno, o qual traz em seu bojo uma duplicidade, traduzivel em termos de mostrar-se e/ou
ocultar-se ®. A realidade, para Zubiri, deve ser tratada em termos do imediatamente presente
e do atualizado em qualquer ato intelectivo’.

A Intelec¢do da realidade, para Zubiri, ¢ uma inteleccdo sempre aberta, nunca uma
formalidade engessadora’'. Por intelec¢do ndo se deve mais compreender correlacdo, mas sim
respectividade, que se mostra sempre aberta a novas respectividades.

A realidade que interessa a Zubiri, em termos de intelec¢do, ndo ¢ uma realidade
estatica. Nao ¢ a atuidade do objeto de intelec¢do que lhe interessa, mas o seu estar ai, a sua
atualidade. Essa realidade — que Ellacuria designara histérica — ndo requer uma intelecgéo

predicativo-logicizadora, mas sim carece de uma inteligéncia que seja sentiente, isto &,

6% Zubiri, 2006a, p.139-140

%9 Cf.: Heidegger, 2004. §§ 1 — 4.

70 Cf.: Bafion, 1995. p. 84: “a realidade est4 imediatamente dada e isto é o mais claro e mais préximo.”

' “A coisa real se faz atual como tal na inteligéncia, porque a inteligéncia esta essencialmente aberta a coisa
propriamente dita, ¢ formalmente respectiva a ela e vice-versa.”. San Juan, Victor Manuel Tirado.
Intencionalidade, actualidade y esencia: Husserl y Zubiri. Salamanca: Publicaciones Universidad Pontificia
Salamanca, 2002. p. 320.
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suficientemente capaz de inteligir a realidade em sua historicidade, que lhe € inerente. Aqui
se faz presente o questionamento sobre o principio basico do conhecimento, advindo dos
classicos, a saber, a plena correspondéncia entre ser € pensar, entre realidade e inteleccdo —
correspondéncia denominada como critério de verdade pela Metafisica aristotélica’.

Zubiri questiona essa realidade, admitindo-a como uma realidade histérica que se faz
presente ao sujeito aberto, contudo enquanto atualidade e ndo enquanto atuidade, isto &,

enquanto estar ai por si mesma e ndo enquanto plenitude metafisica de suas potencialidades.

Esta prioridade da realidade ndo ¢ somente primariedade da realidade frente ao eu,
ou primariedade frente a razdo, frente ao logos predicativo, frente ao conceito, ou
primariedade frente a intencionalidade, e frente ao desvelamento. A prioridade
implica todas essas primariedades, mas implica ainda em algo mais. (Ellacuria,
2001, v.2, p. 399).

Esse algo mais ao qual Ellacuria faz referéncia € o estado primario de intelec¢do mais
basico que todos os demais modos descritos: trata-se da atualizagdo, entendida como a forca
da realidade que, em si mesma, faz com que o inteligir se conforme aquela. O sujeito, em sua
abertura, intelige a realidade como esta se mostra em sua atualidade — presenga - e ndo
necessariamente em sua atuidade. Por esse motivo, a primariedade da realidade em Zubiri
constitui uma critica aos classicos ¢ modernos: a primariedade, a qual o pensador faz
referéncia, antecede toda e qualquer conceituag@o ou predicagdo.

Conforme Ellacuria, “Zubiri pensa que a atualizacdo da coisa na mente ¢ anterior a
todo juizo e ainda ao conceito, € que ndo por isso deve-se entender como afec¢do da mente

3> Trata-se, portanto, do mostrar-se da

através de uma presumivel espécie impressa
realidade, em si mesma, em seu estar-ai, no ato de abertura do sujeito. Em suma, atualidade ¢&,
segundo Zubiri, um fato. A compreensdo da atualidade como um fato ¢ uma chave de leitura
para a filosofia primeira de Zubiri’*.

Para Ellacuria a inteligéncia sentiente nada mais ¢ do que um modo como o homem

enfrenta-se com a realidade. O homem determina tendencialmente a realidade que quer. Em

outras palavras, o inteligir ndo ¢ somente atualizagdo do real, ¢ também determina¢do do real,

2 No Livro VI da Metafisica, Aristoteles apresenta que o ser pode ser dito de distintos modos. Aqui referimo-
nos aos modos de dizer o ser enquanto verdade e predicagdo.

7 Ellacuria, 2001. v.2. p. 400

™ A centralidade do conceito de atualidade em Zubiri contrasta com a pretensdo de inteligir a realidade em sua
atuidade. A primariedade da realidade em Zubiri, a qual o mesmo traduz como atualidade, coloca sua filosofia
para além da possibilidade do Relativismo Historico, no qual implicaram as filosofias do século XIX pos-
hegelianas, como bem retrata Gadamer em Verdade e Método, ao referir-se ao enredamento de Dilthey nas
aporias do historicismo Gadamer, 2002. p. 335.
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de modo opcional. A esséncia aberta constitui o homem enquanto sujeito de sua biografia

pessoal e do acontecer histdrico, superando a dualidade sujeito-objeto.
2.3.3 Estrutura Essencial da Realidade

Em sua obra intitulada Sobre la esencia, Xavier Zubiri elabora um exaustivo estudo
sobre a realidade, cujo objetivo principal é o de tratar sobre a estrutura da realidade. Em
definitivo, trata-se de um estudo detalhado sobre o problema da esséncia, dialogando com a
tradi¢do filoséfica. O objetivo em questdo, aqui, ndo ¢ apresentar uma descri¢do do esmerado
estudo que Zubiri faz sobre a esséncia, mas sim limitaremo-nos a definir a esséncia como
momento estrutural da realidade, segundo o fil6sofo e obra em questao.

O tracado da reflexdo filoséfica zubiriana vai da coisa real a realidade. A realidade
como de suyo é o primario e o principal e, por consequéncia, o objeto fisico”” ou real da
metafisica intramundana. Agora trata-se de demonstrar que a realidade cobra toda sua for¢a
desde a esséncia. Esséncia e realidade, portanto, estio mutuamente imbricadas. O real
encontra plena compreensdo a partir da esséncia, assim como, esta encontra plena
compreensdo em funcdo da realidade. Esta mesma realidade esta estruturada essencialmente,
ou seja, a realidade necessariamente € estrutural e a sua estrutura ¢ uma estrutura essencial.

Neste contexto, emerge uma questdo importante: qual é a concep¢do zubiriana de
estrutura? Seguindo o pensamento de Ellacuria’®, a concep¢do de estrutura nio se encaixa nos
moldes conceitualistas do estruturalismo’’, mas, sobremaneira, segue uma vertente filoséfica
realista, um modo de aproximar-se das coisas, ndo através do conceito, sendo desde a
realidade concreta, que se caracteriza pela respectividade.

A realidade ¢ uma categoria fundamental na filosofia zubiriana. Tudo o que existe é
realidade. Logo, ao tematiza-la, é preciso ter em conta que a mesma diz respeito ao mais

radical de cada coisa, justamente por ser o fundamento de cada coisa. A realidade concreta e

7 “Fisico no designa un circulo de cosas, sino un modo de ser. El vocablo viene de verbo fyein (trasliteragdo
nossa), nascer, crescer, brotar. Como modo de ser significa, pues, proceder de un principio intrinseco a la cosa de
la que se nace o crece. En este sentido se opone a lo “artificial”, que tiene un modo de ser distinto; su principio,
en efecto, no es intrinseco a la cosa, sino extrinseco a ella, puesto que se halla en inteligencia del artifice. De
aqui el vocablo vino a sustantivarse, y se llamo... naturaleza, al principio intrinseco mismo que “fisicamente”,
esto es, “naturalmente”, procede la cosa, o al principio intrinseco de una cosa, del que proceden toda sus
propiedades activas o pasivas. Es fisico todo lo que pertenece a la cosa en esta forma. Lo fisico, pues, no se
limita a lo que hoy llamamos “fisica”, sino que abarca también lo bioldgico y lo psiquico. Los sentimientos, las
intelecciones, las percepciones, etc., son algo “fisico” en este estricto sentido. (...) Fisico y real, en sentido
estricto, son sindnimos”. Zubiri 1998c, pp.11-12.

76 Cf. Ellacuria 2001, v.2. p.446

77 Embora aqui ndo seguiremos esta leitura do estruturalismo e sim a idéia de estrutura a partir de Zubiri. Cf.
Costa, L. L. (org). O Estruturalismo de Lévi-Strauss. 2. Ed. Petropolis: Vozes, 1970.
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radical ndo € substancia (Aristoteles), nem critério de certezas claras e distintas (Descartes),
também ndo é razdo (Hegel), e nem mesmo consciéncia (Husserl) "®. De acordo com Pintor-
Ramos’, na obra zubirana encontramos diversas nogdes de realidade, todavia o que nos
interessa ¢ a noc¢do de realidade esbo¢ada em sua obra Sobre a Esséncia, pois nesta o autor
trata o problema da estrutura radical da realidade.

Quando Zubiri fala em esséncia, ndo o faz em sentido aristotélico, como se fosse a
definicdo do real, como se a esséncia fosse o correlato fisico de sua defini¢do. A concepcao
de esséncia zubiriana est4 relacionada com a fun¢do que ela exerce dentro da coisa real. Nesta

perspectiva da funcionalidade da esséncia, essa ultima pode ser definida, na esteira zubiriana,

como:
1 — A esséncia € um momento da coisa real;
2 — Este momento ¢ unidade primdria de suas notas;
3 — Esta unidade ¢ intrinsecamente a coisa mesma;
4 — Esta unidade ¢ o principio em que se fundam as demais notas (necessarias ou nao)
da coisa; e,

5 — A esséncia, assim entendida €, dentro de cada coisa, sua verdade, a verdade da
realidade®.

Para Hegel, a estrutura do ser e a estrutura do pensamento s3o uma e mesma coisa. Se
todo racional € real e todo real € racional, o ser e o pensar encontram-se em uma relagdo de
plena convertibilidade. Nestes moldes, para Hegel, o conceito de ser seria algo puramente
espiritual, ou seja, uma estrutura puramente formal. “Para ele, a Gnica substancia ¢ o sujeito
pensante; sua esséncia ¢ sua fun¢do de conceber, isto €, de engendrar, de produzir coisas; e a
esséncia destas ndo sdo sendo o de ser meras posi¢des (...) do sujeito pensante®'”. De tal
afirmagdo, decorre o primado hegeliano do 16gico sobre o real. Esse é propriamente o carater
reprovavel, na esteira de Zubiri e Ellacuria, do Idealismo Absoluto de Hegel, pois o excesso
de logicizacdo conduz ao equivoco de conceber a esséncia como sendo determinagdo logico-
formal prévia ao proprio ser.

Para Husserl, por sua vez, a consciéncia é intencional, é o infentum. Em sua

fenomenologia, Husserl esfor¢ou-se para apresentar a problematica da consciéncia no interior

de uma teoria da intencionalidade, isto €: ndo ha consciéncia sem um objeto, nem objeto sem

78 Cf. Zubiri, Xavier. Cinco Lecciones de filosofia. Con un nuevo curso inédito. Madrid: Alianza Editorial y
Fundacion Xavier Zubiri. 2009, p. 254.

7 Cf. Pintor Ramos. Realidad y Verdad. Las bases de la filosofia de Zubiri. Salamanca: Publicaciones
Universidad Pontificia de Salamanca, 1994, pp.57-121.

%0 Zubiri, 1998c, p.98

81 Zubiri, 1998c, p.45
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uma consciéncia. A consciéncia de um objeto € o objeto de uma consciéncia ddo-se
indissociadamente. Nestes termos, a consciéncia € sempre consciéncia de alguma coisa, bem
como, o objeto é sempre objeto de uma consciéncia.

Esta nova caracterizacdo husserliana do objeto, que é o sentido, ndo ¢, pois, segundo
Zubiri, um objeto real, sendo puro eidos. Zubiri atenta, indiretamente, para o fato de que toda
a fenomenologia de Husserl parte de uma suspensdo da realidade, que € posta entre
parénteses ao inicio de sua fenomenologia, ndo obstante, ao final da mesma, ndo se devolve a
realidade para a referida reflexdo, incorrendo Husserl em uma espécie de idealismo, ao
manter a realidade em suspensdo. Portanto, o apreendido enquanto apreendido, quer dizer,
ndo como termo fatico de um fato de consciéncia, sendo como sentido objetivo de intengao,
j4 ndo é a realidade, sendio apenas eidos™.

De acordo com Ellacuria, a esséncia ¢ para Zubiri o momento principal e fisico-
estrutural de uma coisa real, ou seja, ¢ algo fundamental para se entender o real, sem a qual a
realidade ndo seria apreendida de forma cabal. Por meio da esséncia da-se o verdadeiro
enfrentamento com a realidade. A realidade s6 pode ser verdadeiramente explicada a partir da
tematizagdo de sua estrutura fisica, isto €, de sua esséncia.

O essenciavel e o essenciado sdo, para Zubiri, a esséncia mesma®. O essencidvel nada
mais ¢ que a propria realidade®. “Somente no real poderemos encontrar esséncia e sem

A e, . 85
esséncia ndo ha realidade™”

. Ao tematizar a esséncia, portanto, ndo se estd fazendo referéncia
a um sentido®®, mas a realidade propriamente concreta. No entanto, o que é a realidade para
Zubiri? Em termos brandos, pode-se afirmar que “E realidade tudo e somente aquilo que atua
sobre as demais coisas ou sobre si mesmo em virtude, formalmente das notas que possui” *'.
Sendo assim, o &mbito do essencidvel ¢ o ambito da realidade, enquanto conjunto de todas as

coisas. O essenciado “¢ a realidade simpliciter, a realidade verdadeira”. A realidade ndo ¢

82 “En definitiva, la esencia serfa para Husser]l una unidad eidética de sentido, y como tal reposaria sobre si
misma en un orbe de ser absoluto, distinto, Independiente y separado del orbe de la realidad de hecho”. Zubiri,
1998c, p. 27.

% Contrariamente a Husserl, a realidade nio é separada, nem permanece em suspenso, para com a sua esséncia.
Nem mesmo ¢ algo oculto (substidncia) como afirma Aristoteles. “A substantividad expresa la plenitude de
autonomia entitativa. La prioridad de rango en orden a la realidad en cuanto tal, no estd en substancialidad sino
en la sustantividad” Zubiri, 1998c, p.87.

8 Zubiri, 1998c¢, p.111

% Ellacuria, 1999, v.2. p.446.

% Pois isso implicaria na confusio entre conceito e esséncia.

87 Zubiri, 1998¢, p.104. Ndo poderemos fazer aqui uma descri¢do do sistema de notas (notas, formais, causais,
constitucionais, adventicias, constitutivas e fundadas) que compde a realidade segundo Zubiri. Por nota o autor
em questdo toma como sindnimo de propriedade. Cf. Zubiri, 1998¢, 104.
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substancial e sim estruturalmente substantiva®™. De nenhum modo o filésofo basco quer
invalidar a ideia de substancia aristotélica, nem mesmo nega-la, mas somente frisar que a
realidade, enquanto estrutura substantiva, ndo ¢ suficientemente explicada a partir da nogao
aristotélica de substancia®.

A fim de analisar essa substancialidade estrutural da realidade, Zubiri analisa uma
série de conceitos fundamentais, tais como: constituicdo, sistema, posi¢do, determinagao
funcional, clausura, e, combinagdo funcional®®. Nem todas as notas pertencem a mesma
classe, ou seja, possui a coisa em referéncia a outras notas, como ¢ o caso das notas
adventicias, que ndo se referem a coisa em si mesma € sim a coisa em interagdo para com
outras. Deste modo, torna-se latente a problematica da constituicdo, isto €, o como se da a
unidade das notas constitutivas’'. De acordo com Zubiri, existem pelo menos dois tipos de
sistemas: um de cardter meramente funcional e outro de carater combinatorio. O primeiro
opera mediante uma unido aditiva. Neste tipo de sistema, a unido ndo gera nenhum elemento
substantivo novo, todavia, funciona independente dos elementos que o compde. Segundo
Zubiri, nesse da-se simplesmente uma unidade corporal ou composta.

No que concerne ao segundo tipo de sistema, Zubiri faz questdo de destacar o fato de
que, enquanto combinatdrio, comporta uma verdadeira inovagdo, a saber: neste tipo de
sistema, denominado combinag¢o funcional, ndo impera a primazia dos elementos ao sistema,
mas sim, o predominio do sistema sobre os elementos. Zubiri reconhece este segundo modelo
como sendo tipico dos seres vivos, de tal modo que, aqui, poderiamos designa-lo, longe de

qualquer naturalismo exacerbado, organico.

# «“Cuando leemos la palabra “cosa” automaticamente nos sugiere algo dotado de cierta independencia de otras
cosas. Estos es, nos viene a la mente el vocablo griego “sustancia”. La identidad entre cosa e sustancia fue
claborada por Aristdteles. Sustancia es para ¢l aquello que se caracteriza por su separabilidad, por su radical
independencia de todo lo demas”. Bafion, Juan. Zubiri hoy, Tesis bdsicas sobre la realidad. En: Del sentido a la
realidad estudios sobre la filosofia de Zubiri. Madrid: Editorial Trotta, 1995, p.102.

% Cf. Ellacuria, 2001. v.2. p. 456.

% Cf. Zubiri, 1998c, p.143-151.

°l A problematica da ‘constitui¢io’, terminologicamente, encontra-se associada a Kant e sua nogdo de
‘conhecimento constitutivo’, segundo a qual, embora todo conhecimento inicie com a experiéncia empirica e
tenha seu contetido fornecido pela mesma, aquele ndo se funda nem se justifica na referida experiéncia empirica,
mas sim, na legitimidade das formas a priori do entendimento e na possibilidade da formula¢do de Juizos
sintéticos a priori pela razdo. Essa inovag@o kantiana ndo ¢ gratuita. Pois, a mesma aparece como uma superagio
da problematica do dualismo inaugurada por Descartes, o qual, apo6s dividir a realidade em termos substanciais
de res cogitans e res extensa, empenha-se arduamente, ao longo de toda a Sexta Meditacdo de sua Meditagbes
sobre filosofia Primeira, a resolver o problema da relacao e unidade entre corpo e alma no sujeito cognoscente.
Nestes termos, Descartes da cabo do dualismo através de um viés aditivo; Kant o faz, através de sua nogdo
gnosioldgico-critica de ‘constituicio’. E neste sentido a interrogagdo zubiriana acerca do “e”, que permeia a
relagdo ‘natureza e espirito’.
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As notas essenciais, portanto, sdo notas constitucionais, isto €, “o modo proprio que
cada coisa tem de ser esta, de ser numeralmente uma; (...), a indole de “ser-unidade’®”. Este
tipo de nota faz referéncia a coisa em si mesma. Assim, para Zubiri, a estrutura primaria de
uma coisa real ¢ a constitui¢io; trata-se de um momento fisico e nio meramente 16gico’. A
unidade de todas as notas constitucionais, portanto, ¢ estritamente uma constituicdo fisica,
singular e individual. “A unidade estrutural do real &, pois, concretamente constituicdo’”. A
esta unidade primaria das notas constitucionais da realidade simpliciter, Zubiri denomina
sistema.

Todavia, a unidade que forma as notas de cada coisa real ndo ¢ meramente uma
unidade aditiva, mas uma unidade prdpria, ou seja, estrutural e sistematica. Esta unidade
sistematica consiste no fato que cada nota ndo ¢ somente nota-de, mas ¢ interdependente das
demais notas e, concomitantemente, repercute nas demais notas, formando um sistema. A
realidade, nestes termos, deixa de ser, em sua esséncia, um conjunto de agregacdes de notas
predicativas. Toda unidade sistematica da realidade € unidade do real enquanto real, e ndo da
realidade enquanto descrita conceitualmente. Zubiri ndo estd interessado em descrever a
realidade essencial em termos de predicagdes ldgicas, formais e mesmo subjetivas — no
sentido de percep¢des formais de uma consciéncia -, mas sim em descrever o que ¢ proprio
do real enquanto real”.

Zubiri chega a conclusdo de que a verdadeira realidade ndo ¢ nada oculta, como se
algo existisse por debaixo das notas concretas da realidade. A estrutura radical da realidade

ndo ¢ passivel de ser definida por um /ogos, ou seja, a realidade ndo € uma verdade logica que

se esgota em um conceito ou em uma defini¢ao.

92 Zubiri, 1998c¢, p.140

% Talvez aqui se encontre, de modo primordial, a distingdo entre a nogdo de constitui¢io de Kant para a mesma
nocdo no interior da filosofia zubiriana. “Zubiri considera o que el denomina ‘constitucion’ como estructura
primaria de lo real y es esta constitucion la que determina la individualidad de cada cosa. Esta estructura
primaria abarca un sistema de notas en virtud del cual lo real es ‘esta’ cosa en concreto y no otra. El sistema
constitucional dispone de otra caracteristica que es que el conjunto de notas se encuentra como cerrado en si
mismo y de aqui deriva Zubiri el concepto de ‘sustantividad’. Dicho de otro modo, la sustantividad consiste en
lo real en tanto que constitucionalmente suficiente”. Ballesta, Pedro Abellan. E/ hombre en el mundo real de
Zubiri. Tesis doctoral. Universidad de Murcia. Murcia, 2010, pp. 163-164.

% Zubiri, 1998c, p.142.

% “Esta es la razon por la cual su metafisica no es ni materialista ni conceptualista, ni empirista ni logicista.
Tampoco es una fisica al estilo aristotélico, porque Zubiri no estudia las cosas naturales ni los entes mdviles en
cuanto “son”, sino que estudia lo real en cuanto real. Zubiri ha pretendido superar tanto la dualidad empirico-
racional cuanto la dualidad oOptico-ontologico, estudiando la realidad en su doble vertiente de talidad y
transcendentalidad funcional y trascendentalmente vinculadas. La filosofia de Zubiri es, por lo tanto, ni una
metafisica conceptiva ni una metafisica fisicalista o materialista; tampoco es una objetologia, ni una ontologia”
Ellacuria, 2001, v. 2, p.388.
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Por isso se o real tem ou ndo esséncia, ¢ uma imposi¢cdo da realidade profunda
mesma. Mas que esta esséncia tenha tal o qual contetdo, isto, por verdadeira que
seja minha intelecgdo profunda, sera sempre uma questdo aberta. Cada nota por ser
real remete em sua realidade fisica mesma a outras, de sorte que a intelecgdo
racional da esséncia constitutiva aberta ndo somente enquanto minha inteleccdo
nunca termina, sendo enquanto o inteligido mesmo, isto ¢, cada nota remete em
principio a outra (Zubiri, 2008a, p.114).

Em conformidade com Zubiri, a realidade ndo ¢ coisa-sentido (semantica) e sim,
coisa-realidade (sintatica). Isto porque, a realidade caracteriza-se por ser respectiva. “Por isto
a sintaxe ou respectividade ¢ uma estrutura que afeta a constitui¢do prépria de cada coisa’®”.
A realidade, nestes termos, ndo € a coisa enquanto util, mas se refere a realidade enquanto
afeta sua propria constitui¢do, ou seja, a sua estrutura fisica e material.

A questdo primordial que resta ser respondida é, propriamente, a interrogagio pelo
fundamento desta realidade e ndo pela sua origem. Para Zubiri, essa realidade ¢ realidade por

si mesma e em si mesma, isto €, intramundana, portanto, fatica. Nao obstante, ¢ preciso ter

distinto o fatico do factual, uma vez que:

O factual convém com o fatico em “ndo” estar fundado em nenhuma necessidade.
Mas se distingue abissalmente do fatico em que este, pelo fato de ser contingente, se
encontra fundado, contingentemente, na realidade, enquanto que o factual ndo esta
fundado em nada intramundano, nem necessariamente, nem contigentemente
(Zubiri, 1998c¢, p.208).

Nestes termos, a realidade, em sua constituicdo, ndo ¢, segundo Zubiri, devedora de
uma concep¢do de criagdo e/ou de causalidade, pois o que interessa ao pensador é enfocar a
realidade em si mesma, em sua suficiéncia constitucional, na qual repousa a

intramundaneidade de sua filosofia.

A esséncia tem, pois, como condi¢cdo metafisica, ser absoluta no sentido de
autosuficiente; portanto, o absoluto ¢, como temos dito, puramente factual. As
esséncias sdo na linha da constitui¢do, as pegas ultimas sobre os quais esta apoiado
o mundo inteiro, seus principios fisicos. A ultimidade estrutural do mundo ¢
puramente factualidade essencial (Zubiri, 1998c, p.209).

O real se caracteriza ainda por duas dimensdes fundamentais: existem esséncias
fechadas e esséncias abertas. Quanto as esséncias fechadas, sua funcao transcendental esgota-

se no serem em si mesmas. Ja as esséncias abertas ndo o sdo somente em si, mas sim abertas

% Zubiri, 1998c¢, p.181



40

no real e para o real, isto €, indissociadamente da realidade e em abertura para com essa
realidade. Este carater das esséncias abertas ¢ um modo proprio que caracteriza
especificamente a pessoa humana.

De acordo com Zubiri’' os gregos interpretaram o possivel como sinénimo de
poténcia. No entanto, esta ¢ uma verdade que vale somente para a estrutura das esséncias
fechadas ou para a realidade natural, nas quais “Sua atualidade depende da conexdo com

: Avn i 98
outras realidades segundo suas poténcias’™”

. A atualizag@o de sua poténcia se caracteriza por
ser um simples fato que, enquanto tratado previamente como poténcia, realiza-se no interior
de uma pré-determinacao.

No entanto, no caso das esséncias abertas, o termo poténcia ¢ uma verdade
insuficiente, pois o possivel do potencial ¢ prefixado somente parcialmente. Nestes termos, a
estrutura da esséncia aberta do homem est4 prefixada de modo parcial. O homem, pelo fato
de ndo ser uma realidade simplesmente natural, mas também eventual, possui distintas
possibilidades que, de algum modo, modificam seu em si. A atualizagdo do homem deixa de
ser um mero fato e passa a ser um evento, um sucesso — atualidade de uma possibilidade™ -,

no interior da propria realidade. Ademais, cabe aqui recordar que, para Zubiri, a realidade ¢

estrutural e sua estrutura ¢ dinamica. Sobre este ponto, demorar-nos-emos no tépico a seguir.
2.3.4 Estrutura Dinamica da Realidade

O objetivo aqui € o de indicar o carater dindmico e estrutural da realidade enquanto
tal. Nao se trata mais de encard-la de modo dialético-conceitual, como se o pretendido fosse
construir uma dialética da realidade. Outrossim, compreende a busca da dimensdo
transcendental do real, ou seja, trata-se de um momento fisico sentido em impressdo, assim
como a categoria de atualidade zubiriana.

A questdo aqui € justificar o que constitui o problema da dinamicidade da realidade e
o que tradicionalmente se chama de causalidade. Para o autor, ndo ¢ o mesmo fato estudar a
causalidade e fazer um estudo cientifico de como as coisas surgiram no universo. A
causalidade para Zubiri ¢ interpretada como um dinamismo causal, por isso o vinculo, no
interior da obra de zubiriana, entre estas duas categorias primordiais.

Em primeiro lugar, para saber com precisdo o que ¢ a causalidade, Zubiri faz uma

analise historica do termo, partindo de Aristoteles. Segundo o autor, o filosofo de Estagira

T Cf. Zubiri, 1998c, p.515
% Zubiri, 1998c¢, p.515
% Cf. Zubiri, 1998c. p. 516.
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distingue, por meio de uma rapida defini¢do, o que entende por principio. Sendo este aquilo
donde algo procede, logo pode-se concluir que a causa seria um modo de principio'®. A

seguir, apresenta os quatro modos de causalidade que se encontram na realidade, a saber:

101 : L ~
1101, Todavia, Aristételes nio

N . . 102
apresenta o que une estas quatro causas e ndo elucida em que consiste a causa .

causa material, causa formal, causa eficiente e causa fina

A filosofia moderna imp0Os severas reformas a concep¢do de causalidade

104 105 - ,
. Para Galileu ™ a causalidade passara a ser um

aristotélica'®, colocando-a em outro plano
problema de lei, o qual Newton formulard como lei da inércia'®, a Primeira das Leis
newtonianas. Outro autor que farda uma critica exacerbada a ideia de causalidade sera Hume.
Para este, 0 que convencionou-se chamar de causalidade ou lei ndo passa de um costume'"’
(habito). Segundo Kant, serd Hume que o acordard do sono dogmadtico ao fazé-lo

compreender e aceitar integralmente a critica de que ndo existem percepgdes sensiveis da

. 1
causalidade.'®.

"% Cf. Aristételes, Met. V, 1013a 17-18.

"1 Cf. Aristételes. Met. V, 1013a 25-35.

192 «“Como quiera que sea, Aristoteles no define en qué consiste la causacion; la subsume bajo la categoria, bajo
la idea de dpy#, y prepara el terreno para la limitacion del problema de la causalidad — la causalidad eficiente —
mediante una concepcion que esta lejos de ser evidente, pero que ha tenido una influencia decisiva en la historia
del pensamiento” (Zubiri, 2006b, p. 74). Ademais, os historicistas da Escola Historica Alema do século XIX ja
haviam se deparado com essa problematica acerca do vinculo entre as quatro causas aristotélicas. Para Droysen e
Dilthey, esse vinculo se dd através da dinamica da continuidade, a qual Heidegger optara por chamar
“historicidade”, enquanto aqueles acabam por infringir no erro do Relativismo histdrico, que condena toda a
Escola. Ndo obstante, naqueles, o vinculo entre as quatro causas aristotélicas ¢ a dindmica ética — epidosis eis
auto. Cf. Droysen Grundriss der Historik, 1882, § 9em Enciclopédia y Metodologia de la Historia. Traduccidon
Ernesto Garzon Valdez. Madrid: Aguilar, 1982.

19 Sobre esta questdo, recomenda-se, para uma leitura propedéutica: “Desse ponto de vista, a explica¢do finalista
¢ primordial e fundamental, coincidindo com aquela que, em termos modernos, se chama explicacdo genética,
por recorrer a causa eficiente, que, em ultima analise, coincide com a causa final.”. Cf.: http://www.filoinfo.bem-
vindo.net/filosofia/modules/lexico/entry.php?entryID=672.

1% Toda a investigacdo sobre a causalidade e o seu estabelecimento como principio, na Modernidade, esta
embasado no fato de que “O nucleo dessa prova € a idéia de que o principio logico da razdo suficiente deva valer
também no dominio real, em fun¢do da concordancia entre ser e pensamento.” (Hessen, 2003. p. 157). Ao
transpor o principio de razao suficiente para a realidade, a busca da causalidade passa a ser mais um elemento
formal do sujeito moderno que uma necessidade real.

195 Galileu: Mente concipio A lei da inércia e as demais leis do movimento que Galileu concebeu, como as
concebeu? Pois como ele mesmo dizia: Mente concipio. Afastou de seus olhos toda experiéncia sensivel e
concebeu com os olhos fechados um espago, um moével nesse espacgo, ¢ dessa pura concepgdo foi por pura
intuig¢do direta tirando as leis do movimento. In:  http://www.consciencia.org/fundamentosfilosofiamorente17.shtml
1% «Todo corpo continua no estado de repouso ou de movimento retilineo ao menos que seja obrigado a muda-lo
por forgas a ele aplicadas”

“Q costume ¢, assim, o grande guia da vida humana. E o tnico principio que torna (til nossa experiéncia e
faz-nos esperar, no futuro, uma serie de eventos semelhantes aqueles que apareceram no passado. Sem a
influéncia do costume ignorariamos completamente toda questdo de fato que esta fora do alcance dos dados
imediatos da memoria e dos sentidos. Nunca poderiamos saber como ajustar os meios em fungdo dos fins, nem
como empregar nossas faculdades naturais para a produgdo de um efeito. Seria, a0 mesmo tempo, o fim de toda
acdo como também de quase toda especulagdo” Hume, D. Investiga¢do acerca do entendimento humano. Sao
Paulo: Companhia Editora Nacional e Editora da Universidade de Sao Paulo,1972, p.47.

1% “Tomemos la proposicién ‘todo lo que acontece tiene su causa’. En el concepto de algo que acontece, yo
pienso ciertamente en algo que existe, antes del cual [de esto que existe] habia un cierto tiempo, y después,
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Para Kant, assim como o demonstra na Analitica Transcendental de sua Critica da
Razdo Pura, mais especificamente apos a Dedug@o Transcendental dos conceitos puros do
entendimento, a causalidade ¢ uma Categoria do Entendimento humano. Isso significa que, se
Hume propos que a causalidade ndo se trata de uma intui¢do sensivel, Kant vai além,
definindo-a como uma forma pura do entendimento humano, sob a qual, os conteudos
intuidos espaco-temporalmente e, posteriormente, unificados pela apercepc¢ao transcendental,
podem vir a ser compreendidos causisticamente. A causalidade é para Kant, portanto, uma
condi¢do de possibilidade do conhecimento humano, condi¢do esta situada no sujeito e néo
na realidade.

O projeto transcendental de Kant, sobretudo a sua Critica da Razdo Pura, sera matéria
de intensa discussd@o no contexto oitocentista. A emergéncia das ciéncias naturais e sua
pretensdo de auto-estabelecer-se como modelo unico de cientificidade no século XIX, trard
para o primeiro plano a questdo do Principio de Causalidade. Kant compreendia como
determinismo a intelec¢do dos fendmenos naturais, independentemente da vontade. Em
complemento, o indeterminismo incluia a possibilidade de discussdo da Liberdade, o que
justifica a discussdo em torno da tensdo entre Liberdade Moral e Determinismo fisico, no
cerne da filosofia transcendental.

Nao obstante, para os cientistas naturalistas do século XIX, o Principio de
Causalidade passa a ser compreendido como uma Lei que opera a partir do estabelecimento
de uma relacdo entre causa e efeito. Contudo, qual a diferenca entre essa compreensdo de
causalidade e as precedentes? Pode-se afirmar, de modo sucinto, que a diferenca e erro dos
cientistas foram, diferentemente de Aristételes, partir sempre do efeito e ndo da elucidacio
primaria das causas, ou seja, trata-se de uma visdo secundaria e derivativa'®, propriamente o
que define-se como explicagdo genética, a saber, parte-se do efeito, pressupondo-o como
necessario e, a partir do mesmo, em um processo de retrovisdo causistica, elege-se, por
determinagdo e exigida necessidade a causa genética.

A fim de esclarecer e firmar sua compreensdo da causalidade, Zubiri, conforme visto,
parte de Aristoteles e perpassa os modernos. No Estagirita, a causalidade enquadra-se dentro
de um esquema dedutivo. Para Hume, por sua vez, a causalidade pressupde, primariamente,
uma uniformidade, ndo obstante, derivada tdo somente do hébito — pautada nas sensagdes ¢

suas repeticoes. Kant, embora tente superar tanto a Aristoteles, quanto a Hume, ao individuar

naturalmente, habra otro tiempo, después otro, etc., y de este concepto puedo deducir cuantos juicios analiticos
quiera” Kant, Apud Zubiri, 2006b, p.77.
19 Cf. Zubiri, 2006b. p. 81
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a Causalidade como ndo derivativa das sensa¢des ou dedutiveis de um esquema metafisico,
situando-a como uma categoria pura do Entendimento humano, isto ¢, uma condi¢do de
possibilidade do conhecimento, da qual pode derivar um esquema explicativo da realidade''”,
isto é, a causalidade migra para o interior do sujeito, permanecendo como uma categoria que
ndo pode ser atribuida a realidade concreta, nem a tentativa de sua compreensao em-si.

O que entende Zubiri por causalidade? Em primeiro lugar € preciso afirmar que para
Zubiri a inteligéncia humana é sentiente, isto €, o sentir humano ¢ um sentir intelectivo. O
homem ndo sente intelectivamente somente coisas reais, mas a realidade mesma. “Que el
hombre no siente solamente verde, azul, rojo, punzante, caliente, sino que siente realmente lo
punzante, realmente lo rojo. Este momento de realidad es al que he llamado impresion de
realidad"''”. Tomado a partir da inteligéncia, portanto, o real ndo tem carater de ideia, de
razdo transcendental, ndo é uma dimensdo a priori como alude Kant''?>, mas refere- se ao
carater fisico da realidade.

Zubiri estd de acordo com Kant e Hume no que concerne que a causalidade ndo se
pode obter por meio de conceitos. Entretanto, para o mesmo Zubiri, a causalidade ndo se trata
de um puro principio de conhecimento ou mera condi¢do de inteligibilidade, mas se refere a
realidade enquanto tal. Zubiri vale-se de um exemplo de sucessdo de fendmenos no tempo,
como ¢ proprio de Hume e Kant aludirem, para apresentar sua concepcdo de causalidade.

Segundo o mesmo,

Porque em uma sucessdo de percepc¢des — entre o puxao da corda e o som do sino —
esta sucessdo tem dois elementos: um, certamente, o som do sino ndo se apresenta
aqui somente como um som qualificado puramente como som, sendo como algo que
acontece. Onde acontece? Na realidade, sem duavida. Antes, realmente, ndo havia
som e, agora, realmente ha som. [...] esta funcionalidade ndo concerne ao conteudo
talitativo do som, sendo ao carater da realidade que tem o som, da realidade
enquanto tal [...] A causalidade, a meu modo de ver, ¢ pura e simplesmente a
funcionalidade do real enquanto real. (Zubiri, 2006b, pp. 83-84).

"0 Cf:  http://www.filoinfo.bem-vindo.net/filosofia/modules/lexico/entry.php?entryID=672: “As técnicas
explicativas causais, tanto a fundada na deducdo quanto a fundada na conexdo uniforme, pretendem conferir a
explicagdo causal um carater infalivel e global que corresponde ao carater de previsdo certa atribuido ao nexo
causal. A técnica explicativa que pode ser chamada de condicional elimina do esquema explicativo justamente
essas caracteristicas. Os primordios desse conceito podem ser encontrados na doutrina de Kant, que também
empregou em sentido proprio o conceito de condigdo”.

" Zubiri, 2006b, p.83

"2 Para Kant, a realidade ¢ tio somente aquilo que se constitui contetido de uma intuicdo empirica, isto ¢, o
contetdo de uma sensagdo categorizada espaco-temporalmente de modo prévio, pelo sujeito. Este € o argumento
kantiano chave das Antecipagdes da Percepgdo, bem como da Refutagdo do Idealismo, no interior de sua Critica
da Razdo Pura.
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Zubiri entende que a filosofia moderna ainda ndo havia distinguido funcionalidade e
causalidade, o que implicara no erro de tomar as duas como uma so6 coisa e defini-las a partir
do ponto de vista do efeito. Nao obstante, o filésofo espanhol assevera que “A funcionalidade

11 ~
» 13 130 obstante,

do real enquanto real, a saber: a causalidade é um momento do dinamismo
dinamismo pertencente a propria realidade.

Para o pensador basco, a realidade ¢ devir por si mesma em respectividade e o seu
dinamismo se constitui nesta respectividade, “o que cada coisa é, o ¢ em fun¢do das

114 , . . R . . ,
”. Este vinculo que a realidade proporciona as coisas enquanto tais ¢ a

demais
respectividade aludida por Zubiri. A realidade, enquanto estrutura dindmica ¢ um dar de si.

Deste modo, a realidade ¢ intrinsecamente respectividade e dindmica, por si mesma.

Toda realidade qua realidade ¢, com efeito, dindmica ndo somente em si mesma
(coisa obvia) sendo, segundo penso, por si mesma. Dinamicidade ndo ¢ nem ago
nem operagdo; é, em meu modo de ver, o que tenho chamado “dar de si”. [...] A
dinamicidade ndo ¢ consecutiva a realidade como pode sé-lo a a¢do o a operagdo,
sendo que ¢ um momento constitutivo dela, de sua constituicdo formal enquanto
realidade (Zubiri, 1998b, p. 168)

Nada ¢ real sendo respectivamente em relagdo a outra realidade. O dar de si ¢
formalmente e intrinsecamente um momento da realidade, ndo ¢ algo que surge fora da
propria realidade, de um sujeito externo & propria realidade'"”. Zubiri ressalta que o dar de si
se identifica como o momento ativo que emerge do real. Todo sistema substantivo forma uma
unidade estrutural e, por conseguinte, este dar de si constitui também o dinamismo do mundo:
ndo que o mundo se encontre em dinamismo, sendo que ¢ dindmico.

E importante destacar que, para o filésofo basco, o devir ndo ¢ sindnimo de mudanca.
O problema do dinamismo nio se identifica formalmente com o carater mutavel das coisas. O

dinamismo ¢ algo de suyo, préprio do real.

As coisas, precisamente porque sdo de suyo, tem um momento ativo que consiste
em dar de si. E este dar de si ¢ a expressdo mesma de sua atividade. A poténcia
obvoyig, ndo ¢ nada que brota da realidade, sendo que “¢” a constituicdo mesma da
realidade enquanto realidade. Toda realidade ¢ ativa em e por si mesma precisa €

formalmente por ser real. E isto que eu chamaria dinamismo (Zubiri, 2006b, p.61).

3 Zubiri, 2006b, p.86.

14 Zubiri, 2006b, p.56.

'3 Sd0 exemplos deste sujeito externo o Motor Imével de Aristoteles; Deus, na Escolastica; o Espirito Absoluto,
em Hegel; a Matéria, em Marx. Em certo sentido, contudo restringindo-se tdo somente ao itinerario Descartes —
Hegel, Schelling tece uma critica similar, em Zur Geschichte der neueren Philosophie, de 1834.
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Percebe-se que o dinamismo ¢ algo que estéd inscrito na propria realidade. Trata-se de
um dinamismo prdprio, causal - ndo a0 modo como o entende a ciéncia, como se fosse
relagdo entre causa e efeito -, mas sim, refere-se ao carater funcional do real.

Segundo o autor em questdo, todo universo esta vinculado a um processo dinamico e,
por meio de um processo evolutivo, foi gerando estruturas cada vez mais complexas. Nesta
perspectiva, o dar de si, de acordo com Zubiri foi gerando diversos graus de dinamismos.
Estes obedecem a certa hierarquiza¢do, dado que uns supdem que sdo fundados em outros.
Sado eles: dinamismo causal, de variacdo, de alteracdo, de mesmidade, de suidade, de
convivéncia e dinamismo como modo de estar no mundo''. Estas estruturas dinimicas tém
um modo proprio de dar de si. Existe uma diferenca radical entre os minerais, os animais € o
homem. O ser humano faz parte da dimensdo transcendental. Deste modo, admitem-se,
assim, dois tipos de esséncia (realidade), umas que s@o fechadas e outras abertas por ser de
suyo''”. O homem ¢ um ser aberto e estd constantemente fazendo seu ser. Em outras palavras,
¢ um ser aberto a muitas possibilidades.

Se a realidade de cada coisa real ¢ estrutural e todas elas estdo ligadas
intrinsecamente, a questio, a saber, ¢: como ¢ que surge evolutivamente uma esséncia aberta
no seio de uma esséncia fechada?

Vale recordar que todas as realidades do universo sdo intrinsecamente e formalmente
respectivas. O dinamismo de alteracdo permite um dar de si que é alter, outro, isto &,
dinamismo de alteridade. Dessa forma, uma estrutura da de si uma nova e mais elevada
estrutura. Por meio do dinamismo de alteracdo, toda realidade aparece unificada, sendo que

- - 118
“nenhuma realidade repousa sobre si mesma

, sendo que se apoia em um substrato, em
uma realidade anterior.

Para Zubiri, a evolugdo do cosmos ¢é algo inegavel. “Tomada a talidad em fungdo
transcendental, e somente tomando-a assim, pode-se e deve-se dizer que cabe falar de

evolucdo na realidade. A evolugdo da realidade significa uma evolucdo justamente de “de

1% Aqui ndo é possivel tratar cada um destes dinamismos apenas faremos referéncias aos que indicam a esséncia
aberta.

"7 «La esencia cerrada es cerrada porque, debido a su talidad, toda su realidad transcendental queda agotada en
ser de suyo en si. La esencia abierta, al contrario, es abierta, porque no es sélo tal como en acto segundo, segun
las notas que tiene y, muy particularmente, en vista de su propio caracter de realidad. Por la apertura, la esencia
abierta es formal y reduplicamente suya, se posee en su propio y formal caracter de realidad, en su propio de
suyo. (...) En el suyo de la esencia abierta es en lo que trascendentalmente consiste el ser persona” Ellacuria,
2001, p.419.

18 Zubiri, 2006b, p.131.
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suyo'"””. O processo de evolugdo pode ser descrito como formalizagdo, isto ¢, autopossessdo
de suyo como sua.

O homem possui um dinamismo especial, proprio, que se converte em
hiperformalizagdo. Em termos de Zubiri, “A hiperformaliza¢do constitui precisamente ao
animal que se hace cargo da realidade, de modo que possa continuar a estabilidade da
espécie'?*”. O homem, diferentemente do animal, ao hacerse cargo da realidade, rompe com
a mera estimularidade e as coisas se apresentam diante dele como de suyo: o homem sente as
coisas como reais. Para o autor, o aparecimento do ser humano atesta um salto qualitativo;
em definitivo, as diferencas deste para com os demais seres sio diferencas psiquicas'?'.

Isto significa, em primeiro lugar, que o homem ¢ constitutivamente uma esséncia
aberta. Todas as demais realidades estdo fechadas, surgiram por um distinto processo
evolutivo da matéria, ao passo que, com o ser humano acontece algo mais radical. Nao se
trata, portanto, apenas de evolugdo e estabilizacdo da matéria, mas de um verdadeiro e novo
dar de si, sendo que este novo salto qualitativo € que permitiu o aparecimento do ser humano.

A estrutura argumentativa do autor, que prescreve a elucidacido de novas categorias de
dinamicidade para a compreensdo da realidade, tem como passo sucessivo ao exame do
dinamismo de alteragdo, a introdu¢@o da discuss@o sobre o dinamismo de convivéncia, que
estd intimamente relacionado com o dinamismo anterior, dado que o homem constrdi sua
vida na relagdo com os demais membros da espécie. O dinamismo de convivéncia, enquanto
estrutura essencial do ser humano, cobra toda sua relevancia a partir de dois planos: a
sociedade e a histodria.

O ser humano, a medida que pertence a um phylun (espécie), ndo somente estd
intrinsecamente ligado fisicamente aos demais seres humanos, sendo que, enquanto esséncia
aberta, ¢ um ser inteligente, isto €, se reconhece enquanto realidade e se comporta em relagdo
aos demais enquanto tal, ou seja, convive com os mesmos em sociedade. Esta convivéncia
em sociedade ndo ¢ mera relagdo entre individuos, tampouco se trata de algo substantivo,

como pretendera Hegel, Marx e Durkheim'?. A sociedade ¢ estrutura por ter carater de

19 Zubiri, 2006b, p.156.

120 Zubiri, 2006b, p.206.

12 Sobre esse tema, ver Cescon, Everaldo. O estruturismo dindmico de Xavier Zubiri e o problema da
consciéncia. In: Pintor-Ramos, Antonio. Zubiri desde el siglo XXI .Madrid: Salamanca, 2009. pp.386 — 390.

122 “All’anima colletiva, “Volksgeist” o “spirito nazionale”, Alla coscienza sociale, sono attribuite Le qualita pit
elevate e mirabile, in alcune occasioni perfino divine. Per Durkheim, la societa, ¢ il vero Dio. (...), nel protestante
Hegel, nel materialista Marx, 1’anima colletiva appare come qualcosa di infinitamente superiore, di infinitamente
pitt umano dell’'uomo” (Ortega Y Gasset, L umo e la gente. Roma: Armando Editore,1996, p. 151).
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habitud'>. Nestes termos, a condi¢gio humana consiste “em estar afetado pelos demais; mas
ndo de qualquer maneira, sendo estando afetado pelos outros enquanto outros'>*”. Justamente
porque se trata de um lugar comum, publico, a sociedade €, portanto, despersonalizagio.

O dinamismo da sociedade nos remete ao dinamismo da histdria, o que permite ler a

metafisica zubiriana em chave histérica.

O qual significa que o mundo, a realidade enquanto que mundo é constitutivamente
histérica. O dinamismo histérico afeta a realidade constituindo-a enquanto
realidade. A historia ndo € simplesmente um acontecimento que acontece a umas
pobres realidades materiais. Nao: ¢ algo que afeta precisamente ao carater de
realidade enquanto tal (Zubiri, 2006b, p.272).

Para Zubiri a respectividade mundal € essencialmente dinamica, abrangendo todos os
ambitos do real. Trata-se de um dinamismo fundamental que enlaca unitariamente toda a
realidade em constitutiva respectividade. “Nesta concep¢do, o dinamismo constitutivo do real
¢ primario e mais radical que as estruturas do /ogos, e precisamente por isso € anterior a toda
“dialética'*”. A histdria aparece, assim, como sendo um estagio superior, onde se encontram
presentes todos os demais dinamismos do real. Deste modo, Zubiri fornece uma importante
chave de leitura para Ellacuria, a fim de que este interprete a realidade dindmica em sua
totalidade como sendo constitutivamente historica. Ellacuria compreende a histéria e a
realidade inseparadamente, isto €, a realidade ¢ constitutivamente histoérica, na medida em
que a dindmica historica atinge plenamente a realidade em si mesma, ou seja, enquanto
realidade. A realidade deixa de ser, portanto, compreendida em termos substanciais, para ser

abordada em termos de dinamicidade que lhe € inerente.
2.3.5 A Unidade do Objeto da Filosofia em Zubiri

De acordo com Zubiri'*, a filosofia move-se sempre segundo um horizonte de
intelecg¢@o. A filosofia grega nasce mediante o assombro diante das coisas (do mundo), parte
do principio de que as coisas sdo e que mudam pelo fato de que verdadeiramente sdo. Com o

advento do cristianismo, o horizonte da filosofia muda completamente: passa a ser o

123 “E] habito es aquella conducta que, por ser ejecutada con frecuencia, se automatiza en el individuo y se
produce o funciona mecanicamente” Ortega y Gasset. Qué es filosofia? In Obras completas v.7. Madrid:
Alianza Editorial, 1997.

124 Zubiri, 2006b, p.256.

12> Gonzéles, 2009 En Ignacio p.29.

120 Cf. Zubiri, X. Cinco lecciones de filosofia. Madrid: Alianza Editorial, 2009, p.4-5.
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horizonte da niilidade ou seja, passa a ser pautada pelo horizonte da criagdo. Ainda em
conformidade com o autor, este panorama filoséfico vai de Santo Agostinho a Hegel. Neste
sentido, ¢ uma filosofia que ndo vive de si mesma.

O grande intento do filésofo foi justamente o de fazer com que a filosofia pudesse
viver dela mesma. Uma vez discipulo de Husserl, deseja 0 mesmo que seu mestre, isto &,
voltar as coisas mesmas '>’. Sendo assim, Zubiri ndo poderia sendo partir da realidade
imediatamente dada, o que permite, em certa medida, definir a sua filosofia como “... uma
metafisica ou filosofia intramundana. Que permanece de pé¢ uma investigagdo transmundana;
mas esta ultima cairia no vazio, se ndo se apoiasse em primeira vista em uma filosofia
intramundana'**”,

Ellacuria'® afirma que objeto da filosofia para Zubiri é o todo da realidade
dinamicamente considerado. Zubiri concebe a realidade intramundana unitariamente, sendo
que esta forma uma totalidade unificada e estruturada dinamicamente. “Zubiri mantém a
unidade, compreendendo o objeto de seu saber metafisico, a realidade intramundana, que ¢ a
que de por si e de suyo constitui um tipo préprio de unidade'**”. A realidade intramundana ¢
entendida aqui como realidade fisica. Zubiri obtém a unidade do objeto de sua filosofia
centrando sua reflexdo filosofica no todo da realidade enquanto tal. O objeto fisico €é o
principio de unidade e, a0 mesmo tempo, é o que metafisicamente se torna o objeto da
filosofia.

O que diferencia a filosofia de Zubiri das filosofias de Hegel ¢ Marx ¢ justamente a
realidade intramundana, que se distingue de qualquer tipo de realidade extramundana. “Para
Marx ndo existe sendo uma realidade intramundana, fechada sobre si mesma e auto-
suficiente; e essa realidade assim entendida ¢ o objeto do saber humano ou, se preferir, o
conjunto de saberes humanos'*'”. Marx consegue manter a unidade do real extraindo-a nio
somente da realidade dada, mas também da pensavel; tudo aquilo que ndo cabe dentro
daquela, ou seja, tudo aquilo que ¢ espirito. “Para Hegel, a realidade que se nos apresenta nas
coisas reais ¢ a realidade unificante do Absoluto, pelo que careceria de sentido ndo s6 um
saber ultimo que se fizesse questdo deste Absoluto'**”. Hegel, por sua vez, consegue manter a

unidade das coisas reais mediante o Absoluto. Neste sentido, a realidade vem a ser e muda,

12" Husserl, E. Investigaciones Ligicas. V.1. Madrid: Alianza Editorial, 1999, p.218.

128 Zubiri, 1998¢, p.210.

12 Cf. Ellacuria, 1990. p.25
0 Ellacuria, 1990, p.26.

B! Ellacuria, 1990, p.26

132 Ellacuria, 1990, p. 26.
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como momentos do absoluto. Hegel consegue manter a unidade da totalidade do real fazendo
desta unidade real e processual uma forma puramente ideal.

A unidade que Zubiri atribui a realidade ndo advém de uma conformidade desta para
com uma estrutura formal (causalidade formal aristotélica), nem de uma reduplicagdo desta
realidade (leitura cientificas: realidade fisica, bioldgica...), nem mesmo ¢ conferida por uma
macro-estrutura, quer supra-real, como em Hegel, ou intra-material fechada, como em Marx.

A unidade de que Zubiri fala néo ¢ atribuida, nem predicada, mas é constatada. Trata-
se de uma unidade processual, ndo formal, mas fisica. Neste sentido, a realidade ¢

133 mas também transcendentalmente”“,

considerada por Zubiri tal como ¢é, talitativamente
isto €, dentro dos limites e possibilidades de seu mostrar-se imediato. Nao obstante, “Tem-se
que superar esses dois extremos. A metafisica estuda unitariamente o mundo do real e o real
do mundo, porque o mundo ¢ fisicamente um e, por sua vez, porque a unidade fisica do
mundo lhe ¢ dada por seu carater proprio de realidade, seu carater fisico de realidade'*>”.

A necessidade de superar essa dicotomia implica no fato de que as formas, mediante
as quais Zubiri considera a realidade — talitativa e transcendentalmente —, ndo sdo
dicotdmicas, mas complementares, isto ¢, ambas remetem a uma mesma unidade processual.
Neste sentido, a metafisica deixa de ser a fuga do real e, por outro lado, em obje¢do a Kant, a
processualidade ou dinamicidade do real ndo ¢ uma constatacio do sujeito, mas uma
caracteristica inerente a realidade dada, intramundana, portanto.

Hegel e Marx construiram um sistema metafisico logicizante e formal, ao qual,
posteriormente tentaram submeter e enquadrar o fisico, o real. Para Zubiri, qualquer
possibilidade de metafisica deve partir, impreterivelmente, do fisico enquanto tal e tal como
este 0 € e se mostra.

Cabe ressaltar que em Zubiri a realidade forma uma unidade dindmica, nao
simplesmente uma unidade homogénea, aos moldes da velha filosofia grega. “Esse todo
fisico ¢ dinamicamente processual, de modo que essa processualidade ¢ uma das origens da

136 T . . -~ .
”. A principialidade da realidade, enquanto intramundana, ndo ¢ uma realidade

unidade
fechada sobre si mesma. Ao contrario, trata-se de uma realidade estrutural e dinamicamente

aberta. A propria realidade intramundana é aberta, a realidade ¢ constitutivamente aberta.

133 Significa que a metafisica trata das coisas reais enquanto tais, ou seja, enquanto reais. Cf. Ellacuria, 2001, v.
2, pp- 409-415.

¥ Nio se trata de estudar a realidade somente enquanto tal, dentro de um marco tal, mas também enquanto de
suyo. Cf. Ellacuria, 2001, v.2, pp. 415-421.

1% Ellacuria, 1990. p. 29. Grifo nosso.

1% Ellacuria, 1990. p. 30.
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2.4 Objeto da Filosofia Segundo Ellacuria: uma Filosofia Intramundana
2.4.1 Vida e Trajetoria Intelectual

A trajetdria filoséfica de Ellacuria esta intrinsecamente marcada pela biografia, de tal
modo que sua obra seria incompreensivel quando descontextualizada daquela, justamente
porque sua filosofia traz os matizes da realidade histérica que tocou ao pensador viver e
interpretar em termos de filosofia da realidade histdrica. Ellacuria nasceu em Portugalete, na
Espanha, aos 9 de novembro de 1930 e aos 17 anos de idade ingressou na Companhia de
Jesus.

Ellacuria foi brutalmente assassinado por um batalhdo de trinta homens do exército
salvadorenho, no dia 16 de novembro de 1989, juntamente com seus companheiros
religiosos, Ignacio Matin Bard, Segundo Montes, Juan Ramén Moreno, Armando Lopez e
Joaquin Ldépez Lopez, mais a cozinheira da comunidade religiosa, Julia Elba e sua filha
Celina Ramos.

Estudou Filosofia em Quito ¢ Teologia em Innsbruck (Austria). Do curso de Teologia
guarda boas recordacdes de seu mestre Karl Rahner, sobretudo, as aulas sobre Deus, o
mistério, a encarnacdo e a Trindade'’. Todavia, a influéncia de Ranher sobre o pensamento
de Ellacuria ndo se reduziu simplesmente a estadia de quatro anos a Innsbruck, sendo que

138 A Teologia

esteve sempre presente no fazer teoldgico e, porque nao, filosofico de Ellacuria
de Ranher supera a cisdo da Teologia moderna entre o sistema teologico e a vida religiosa,
entre a f¢ e a vida. Ranher apresenta uma proposta de conciliacdo das duas, através de uma
Teologia que constitui uma espécie de biografia existencial'*’. Este modo de fazer Teologia

140 0 filosofo traduzira este

influenciard diretamente Ellacuria e demais te6logos da libertagao
traco existencial ranheriano como primado da experiéncia sobre a reflexdo. Disto decorre que

tanto a experiéncia de Deus como o fazer filoséfico, para Ellacuria, tem que passar pela

37 Cf. Sobrino, J. Ignacio Ellacuria: la inteligéncia al servicio del pueblo crucificado. In : Para una filoaofia
libradora — Primer encuentro mesoamericano de filosofia. San Salvador: UCA Editores, 2004, p.19.

% Cf. Maier, M. Karl Rahner, el maestro. En Sobrino, Jon y Alvarado, Rolando. Ignacio Ellacuria “Aquella
liberdad esclarecida”. El Salvador: UCA editores, p.172, 1999.

9L o que precede a la reflexion teoldgica es, pues, la expriencia, y la experiencia de Dios es la base y el punto
de partida de la reflexion teoldgica” (Maier, 1999, p.178).

140 Rahner ndo somente vé com bons olhos a teologia da libertagio como também sai em defesa da mesma
quando esta ¢ acusada de faltar com a ortodoxia. “Estoy convencido de la ortodoxia del trabajo teologico de
Gustavo Gutiérrez. La teologia de la liberacion que ¢él representa es del todo ortodoxa. Es consciente de su
significado limitado dentro de la globalidad de la teologia catélica. Ademas, es consciente — y con razén, segun
mi conviccidon — (de) que la voz de los pobres debe ser escuchada en la teologia en el contexto de la Iglesia
latinoamericana” Rahner, Apud Maier, 1999, p. 193.
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historia e experiéncia histdrica - em outros termos, tem que historicizar-se. “Os conceitos
filosoficos devem ser historicos e totais, devem ser efetivos e reais 1.

De 1962 a 1965, Ellacuria fez o doutorado em Filosofia na Universidade Complutense
(Madrid), onde defendeu a tese: La principialidad de la esencia en Xavier Zubiri. Desde
entdo, firma-se entre os dois um estreito laco de amizade. Ellacuria torna-se ndo s6 um
discipulo de Zubiri, mas também uma espécie de curador de suas obras, a tal ponto que nada
publica sem que antes Ellacuria ndo o tivesse revisado. Contudo, Ellacuria ndo foi somente
um herdeiro passivo da filosofia zubiriana, mas também um pensador autébnomo. A filosofia
pura de Zubiri, ndo era pura filosofia. Isto permite que Ellacuria transforme a filosofia da
realidade de seu mestre em uma filosofia para El Salvador e para a América Latina, ou seja,
Filosofia da Realidade Historia.

Nao se pode esquecer que o contexto no qual Ellacuria desenvolve seu pensamento
filosofico ¢ um periodo de profundas mudancas e transformagdes histéricas. Sanchez Rubio'*
assinala para quatro antecedentes histéricos que marcam o nascimento da Filosofia da

Libertagdo dos quais destacaremos trés: a teoria da dependéncia'®, a teologia da libertagio'**

¢ a Pedagogia de Paulo Freire'*.

Dentro da Igreja pode-se destacar a o Concilio Vaticano II (1962) e as Conferéncias de
Medellin (1968) e Puebla (1979). O Concilio reuniu importantes fildsofos cristios e tedlogos,
que comecaram a relacionar a pobreza com a necessidade do compromisso social, na tentativa
de libertar os pobres. Inicia-se neste periodo a discussdo sobre a Igreja dos Pobres. A

Constitui¢do conciliar Gaudium et Spes alerta para o perigo da paz mundial e o crescente

abismo entre os paises pobres e ricos.

! Ellacuria, 1. Teologia politica, Secretariado Social Interdicesano. San Salvador, 1973, p.4.

142 Cf. Sanches Rubio D. Derecho y liberacion en America Latina. Bilbao: Descleé, de Brouwer, 1999, p.13.

3 A teoria da dependéncia foi inicialmente criada no Brasil onde seu maior expoente ¢ Fernando Henrique
Cardoso. Pode-se dizer que a principal tese sustentada por tal teoria é: os paises ricos (centrais) tornam-se cada
vez mais ricos a custa dos paises pobres (periféricos) cada vez mais pobres. Isso deve-se ao fato de que os paises
pobres exportam suas matérias primas a um baixo custo ¢ importam produtos manufaturados dos paises ricos a
um alto custo. Cf. Cardoso, F. H. Dependéncia e desenvolvimento na América Latina ensaio e interpretagdo. Rio
de Janeiro: Civilizagdo brasileira, 2004.

144 Os principais tedlogos da libertagdo sio: Gustavo Gutiérrez, Hugo Assmann, Leonardo Boff entre outros.
Estes teologos levaram a diante as idéias langadas pelo Concilio Vaticano II. Principais teses sustentadas por
esses tedlogos: os pobres como principais destinatarios da salvacdo, os pobres como lugar por exceléncia do
fazer teologico e o resgate de Jesus historico. Cf. Boff, Leonardo. Jesus Cristo Libertador: ensaio de cristologia
critica para nosso tempo. Sdo Paulo: Vozes, 1972. Cf. Gutiérrez, Gustavo. Beber do proprio pogo: itinerdario
espiritual de um povo. 2 ed. Petropolis: Vozes, 1984. Cf. Assmann, Hugo. Teologia desde la prdxis de la
liberacion: ensayo teologico desde la América dependiente. Salamanca: Sigueme, 1973.

145 A idéia central de Paulo Freire era que o ser humano deveria ser o sujeito de sua propria educagdo através de
troca de experiéncias, espirito critico, isto é, uma tomada de consciéncia que permita que ele seja o protagonista
de seu processo de libertagdo das estruturas dominantes. Cf. Freire, Paulo. Pedagogia do oprimido. Rio de
Janeiro: Paz e Terra, 1974.
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...o desenvolvimento da vida econémica, como tal que se dirige e ordene de maneira
racional e humana, poderia mitigar as desigualdades sociais, com demasiada
frequéncia traz consigo um endurecimento delas e as vezes um desprezo dos pobres.
Enquanto multiddes imensas carecem do estritamente necessario, alguns, ainda nos
paises menos desenvolvidos, vivem na opuléncia ou esbanjam sem consideragdo. O
luxo pulula junto a miséria. E enquanto uns poucos dispdem de um poder
amplissimo de decisdo, muitos carecem de toda iniciativa e de toda
responsabilidade, vivendo com freqiiéncia em condi¢des de vida e trabalho indignas
da pessoa humana (GS, 63).

Estes eventos marcaram definitivamente o compromisso do filosofo com a praxis de
libertacdo'*®. Estas Conferéncias foram realizadas para tornar conhecido o Concilio Vaticano
IT para a América Latina. Os principais temas tratados s@o: justica, paz, pobreza, violéncia.
Percebe-se claramente que Medellin e Puebla tem um carater social, voltado para a andlise da
realidade histdrica do sub-continente latino americano.

Estas duas conferéncias sdo como vozes que denunciam a injustica dos ricos - que se
fazem cada vez mais ricos a custa de pobres, cada vez mais pobres. Elas denunciam um
contexto latino-americano marcado pela injusti¢a, pela opressdo, seja interna (exercida pelas
oligarquias locais) ou externa (exercida pelos paises ricos). E neste contexto que comega a
ecoar o grito por libertagdo, entendido como denuncia da pobreza e busca de novas
alternativas'®’.

Segundo Sanchez Rubio, os pensadores latino-americanos queriam contrapor suas
ideias a realidade concreta, ou seja, criar um pensamento enraizado na vida social e politica,
evitando assim especulacdes abstratas. Em definitivo, tratava-se de construir um pensamento
que partisse da realidade latino-americana e que conduzisse a uma praxis libertadora'*®.

Outro fato que marcard profundamente a vida do fildésofo jesuita serd o encontro com
Monsenhor Romero. Quando Ellacuria contava com quarenta e sete anos, apareceu em sua
vida (apareceu € a expressdo que o proprio Ellacuria usa) a pessoa marcante de Monsenhor
Oscar Romero. De acordo com Sobrino, Ellacuria e Monsenhor Romero eram amigos e
colegas incansaveis na busca da justi¢a, da verdade e na defesa dos mais pobres. Quatro dias
depois do assassinato de Romero em uma aula magna da Universidade Centro Americana

(UCA) disse Ellacuria: “com monsenhor Romero Deus passou por El Salvador'*”

. Quanto
mais a imagem de Deus era denegrida no povo salvadorenho mais aparecia a ternura e
compaixdo de Monsenhor Romero. Este fato foi o que mais impactou a vida de Ellacuria.

“Em uma palavra, monsenhor Romero falou-lhe do que em Deus tem de ‘mais aqui’. Mas

47.Cf. Assman, Hugo. Teologia desde la praxis de la liberacion. Salamanca: Sigueme, 1976, pp.31-32.
18 Cf. Sanches Rubio, 2001, p. 20.
149 Sobrino, 2004, p.80.
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também falou de Deus naquilo que Ele tem de inefével, ndo adequadamente historicizavel, do
que Deus tem de ‘mais além’ de mistério’"”.

Outro aspecto que impactou Ellacuria foi como o arcebispo de El Salvador viveu a
santidade. Dom Romero nfo a entendia como retirada do mundo, vivéncia individualista ou
ainda triunfalista, nem a confundia com virtudes heroicas e atitudes perfeitas. Romero era um
homem de oragdo, mas também profeta, por isso ndo se apegou a seu cargo, despojou-se,
tornou-se servo, fez-se igual ao povo. A santidade que resplandecia em Romero era repleta de
ternura e misericordia para com os pobres, capaz de aliviar-lhes o sofrimento e devolver a
dignidade. Monsenhor Romero realmente amava seu povo e a Santidade transparecia quando
dizia: “Com este povo ndo custa ser bom Pastor” ou quando dizia: “O povo ¢ meu profeta’™'”.
Ainda, de acordo com Sobrino, o que impactou Ellacuria foi a profecia e a esperanga de
Romero, sua incansavel luta pela justica e libertacdo dos pobres. Por isso, com sinceridade,
Ellacuria escreve: “Monsenhor Romero ja havia nos antecipado'>*”.

Do ponto de vista filoséfico, o século XX estd marcado pela virada antropologica.
Nesta esteira estdo presentes Dilthey, Heidegger, Ortega y Gasset'>® e Zubiri'**. Conforme
Gracia, a filosofia idealista ocupou a maior parte do cendrio filosofico, sendo que Ellacuria
contribuiu para a superagdo da mesma'”>. E a partir deste novo horizonte que se deve entender
o pensamento filosofico do Autor. Em Fungdo libertadora da filosofia o autor revela a
necessidade da superagdo do horizonte espirito-natureza'>. E a partir desta perspectiva que
Ellacuria se aproxima da filosofia de Zubiri'”’.

O filésofo naturalizado salvadorenho considera uma auténtica filosofia latino-
americana aquela que parte de uma anadlise critica da realidade e evidencia o fato de ndo se

poder filosofar @ margem da realidade historica. Em Filosofia ;para qué? o autor assevera

que:

1% Sobrino, 2004, p.20.

1 Sobrino, 2004, p. 142.

132 Sobrino, 2004, p.16.

'3 “|a superacion del idealismo es la gran tarea intelectual, la alta mision historica de nuestra época, el tema de
nuestro tiempo” Ortega y Gasset, ;Qué es filosofia? 1983, p.392.

13 «yma critica idealista de la realidad ha transformado eo ipso la idea misma del ser. Haciendo de la realidad
uma mera impresion sensible (dando a la palabra impresion un sentido subjetivo), resultarad que esse es percipi;
es la tesis del idealismo empirico. Haciendo de la realidad um resultado del pensar, resultara que esse es concipi,
es la tesis del idealismo logico Zubiri 19...p. 437.

133 Cf. Gracia, D. “Filosofia pratica”, en La pasion por la liberdad. Homenaje a Ignacio Ellacuria, Gimbernat,
J.A. y Gémez, C. (editores), Verbo Divino, Estella, 1994, p. 330-331.

136 «¢] siglo XIX se habria visto la necesidad de ampliar aun mas esse concepto de lo tltimo (la subjetividad) de
modo que en €l entrarse con plena vigencia la realidad de lo histérico, como tal pareceria Haber sido excluida del
estatuto de realidad pela reservado tltimamente para lo que siempre-es-asi (Ellacuria, 1985, p.52).

137« _en uma larga serie de trabajos en que he puesto la filosofia de Zubiri al servicio de necessidades reales del
tercer mundo” Ellacuria, 1999, p.557.
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Nao ¢ bom nem possivel o isolamento cultural, mas tampouco nio ¢ bom a mera
repeticdo de teorias importadas, que se impde dominantemente aos que estdo
indefesos contra elas. Um pensar importado que se tome como representagdo cabal
da prépria realidade ou como receita de agdo politica é, para o caso, uma pura
ideologia que pode ter suas vantagens imediatas e praticas, mas, com o tempo, leva a
propria despersonalizagio e a propria desistorizac¢do (Ellacuria, 2001, v.3. p.129).

A filosofia de Ellacuria nasce de um deixar-se interpelar pela realidade historica e, ao
mesmo tempo, fazer dela seu objeto imediato. Nao se trata mais de deixar interpelar-se por
uma fria racionaliade, mas, sim, por um contexto histérico bem definido.

E importante destacar que o periodo que antecede a reflexio filoséfica de Ellacuria, e
ao mesmo tempo, o periodo em que o autor viveu, desenvolveram-se no continente latino-
americano diferentes correntes da Filosofia da Libertacdo'®. De acordo com Beorlegui, a
proposta ellacuriana de uma filosofia latino-americana tem uma vantagem em relagdo aos
demais autores, pelo fato de apresentar um fundamento mais sélido para construir o edificio
filosofico'™.

Dussel e Scannone procuravam superar a Dialética, a partir Platdo até Hegel, via
analética, apoiados em Levinas, que propunha um didlogo simétrico. Apoiado em seu mestre,
o filésofo salvadorenho consegue apresentar uma realidade unitaria e dinamica - ndo aos
moldes hegelianos e marxistas, dominantes e determinantes -, mas uma totalidade que salva a
pluralidade e a diversidade, rompendo, assim, com uma dialética de cunho aprioristico. A
realidade apresenta-se aberta e consequentemente seu dinamismo mais realista, complexo e
enriquecedor.

Outro ponto discrepante entre as diversas correntes da Filosofia da Libertagdo estd
relacionado ao sujeito da libertagdo. A corrente marxista entende que o sujeito da libertacdo ¢
o proletariado, guiado pelo partido. Ja para a corrente ontologista, o sujeito deve ser o povo
indigena. No que tange aos analéticos, em especial Dussel, os sujeitos da libertacdo sdo os
diversos coletivos marginalizados vitimas da opressdo. Para a linha problematizadora apoiada

nas teses marxistas, o sujeito da libertag@o seria a classe trabalhadora. Ellacuria aproxima-se

158 Leopoldo Zea, Roig, Hinkelammert, Kusch, Cullen, Dussel, Scannone, etc. Para aprofundar as diferencas
entre esses autores e Ellacuria Cf. Beorlegui, pp.11 C. El pensamiento ellacuriano en el contexto filosofico
latinoamericano. Ignacio Ellacuria 20 fios después: actas del congreso internacional. Sevilla, 20104-121.

139 «la proposta de Ellacuria de fundamentar la FL en el sistema metafisico de Zubiri, con una teoria sobre la
realidade, la inteleccion, el hombre, la ética y la apertura al absoluto, se apresenta como uma filsofia mas
completa, solida y fructifera que el resto de las propuestas de la FLI latino-americana. Y dwesde enste tranfondo
zubiriano, llega Ellacuria a considerar la realidade historica como objeto del filosofar. Asi, el todo de lo que hay,
la realidade total, estd de suyo dando de si, y en esse dar de si la expresion maxima de su realizacion es la
realidade histdrica. Ahi es donde se juega la construccion del ser humano y de la sociedade auténticas, liberadas
de ataduras opressorars e inhumanizantes” Beorlegui, 2010, p.117.
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mais da corrente problematizadora, mas rejeita que o sujeito seja somente o proletariado, pois
ndo existe somente uma contradi¢do econdmica: os explorados sdo aqueles que se

. . . . . .. .1
denominam de maiorias populares; estas constituem o verdadeiro sujeito da historia'®.

2.4.2 A Unidade do Objeto da Filosofia para Ellacuria

61 N . P ~ ~
as referéncias a Hegel, Marx, e Zubiri ndo sao

De acordo com o proprio Ellacuria’
ociosas, pois os trés admitem que toda realidade forma uma s6 unidade, real, dindmica e
processual. A pergunta pela unidade do objeto da filosofia se d4 em um didlogo permanente
com estes trés autores, para que, a partir deles, mas projetando-se para além deles, estabelecer
a realidade histdrica como objeto da filosofia.

Em seu didlogo com a filosofia hegeliana, Ellacuria argumenta que, em certa medida,
para Hegel “tudo que existe e o que ocorre ndo ¢ sendo o processo historico do Absoluto ou o
Absoluto historicizado em busca de sua plena auto-realizario e auto-identificagdo'®>”.
Seguindo Hegel, Ellacuria descobre que ¢ por meio deste autor que a histdria entra de cheio
na metafisica, ao afirmar que ao ser compete a historicidade e que, portanto, a realidade néo ¢
natural, mas sim historica. “A historia entra de cheio na Ldgica, porque as marchas do /ogos,
do ser, do espirito absoluto, sdo marchas histéricas. A unidade profunda do espirito absoluto
com o espirito subjetivo e o espirito objetivo situam a histdria no plano ultimo da realidade e
da unidade do todo'®”.

Para Marx, o absoluto ndo € concebido de forma ideal e abstrata, isto €, a unidade de
tudo o quanto existe se da mediante “a unidade da realidade material tal como aparece na
histodria, na sociedade e no homem'®*”.

Na filosofia zubiriana, o objeto do fazer filoséfico “¢ a realidade unitéria
intramundana que fez seu processo em dire¢do a formas superiores de realidade tais como se
ddo na pessoa humana e na historia'®”. Percebe-se aqui a diferenca entre Hegel e Marx de
Zubiri, o qual realiza uma estrita metafisica intramundana. Para Hegel, a realidade
intramundana ¢ vista como uma metafisica do espirito absoluto; para Marx, existe uma tnica

realidade intramundana auto-suficiente e, portanto, uma metafisica fechada em si mesma. Se

para Hegel a realidade é historica, devido a marcha do espirito absoluto, para Marx essa ¢

1% Cf. Beorlegui, 2010, p.119-120.
1! Ellacuria, 1990, p.30.
12 Ellacuria, 1990, p.30.
19 Ellacuria, 1990, p.536
1% Ellacuria, 1990, p.30.
1 Ellacuria, 1990, p.30.
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histérica em si mesma, contudo, por determinacdo da matéria. Para Zubiri, por sua vez, a
realidade é historica porque mostra-se dindmica e aberta em sua imediatez propria.

Com base nesse panorama, Ellacuria elabora suas teses sobre o objeto da filosofia,
que culminardo no apontamento da realidade historica como sendo o objeto especifico da

filosofia. Essas teses serdo abordadas nas subse¢des seguintes.
2.4.3 A Unidade da Realidade Intramundana

Em cada um destes trés autores de que tratamos acima, percebe-se que a unidade do
objeto da filosofia recebe um matiz distinto: filoséfico-idealista, em Hegel; cientifico-
materialista, em Marx e filosofico-realista ou materialismo-aberto, em Zubiri. Em um dialogo
constante com estes trés autores, porém projetando-se para além deles, Ellacuria vai apontar a
realidade historica como sendo o objeto adequado da filosofia.

“Toda a realidade intramundana constitui uma sé unidade fisica complexa e
diferenciada, de modo que, nem a unidade anula as diferengas, nem as diferencas anulam a
unidade'®®”. Em primeiro lugar, esta tese sustenta que a unidade ndo s significa que existe
uma relacdo entre as coisas, nem apenas que as coisas estdo em fun¢do uma das outras, mas,
sobretudo, que existe uma unidade mais radical: “o principio transcendental da unidade ¢ a
realidade mesma de cada coisa real, que, por ser real, ¢ intrinsecamente respectiva a qualquer
outra coisa real intramundana e material'®””.

Seguindo seu mestre Zubiri, Ellacuria argumenta que a tese da respectividade ¢ uma
tese metafisica, todavia, ndo se trata de uma metafisica idealista e conceptiva, pois aborda a
realidade mesma enquanto tal: isto prova a unidade de todo real, ou seja, uma unidade fisica.

Faz-se necessario, aqui, pelo menos dois esclarecimentos. Em primeiro lugar,
Ellacuria ndo quer afirmar a existéncia de um sujeito que unifica toda a realidade
fragmentada, ou ainda, que lhe imponha essa unidade. Kant insiste que nada se conhece
realmente se ndo se unifica — conhecimento constitutivo. Contudo, a tese de Ellacuria nfo é
compativel com a de Kant, pois este ultimo postulava que a unidade do sensivel ndo é dada
por meio da realidade, mas por uma necessidade da razdo, do entendimento. A unidade, para

o autor naturalizado salvadorenho, “nio é uma totalidade abstrata, senio uma totalidade

1 Ellacuria, 1990, p.31.
17 Ellacuria, 1990, p. 31.
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concreta (...) que ndo ¢ dada pela razdo, sendo que vem (...) dessa realidade: que é uma
totalidade plenamente qualificada e, ademais em permanente processo'®*”.

Em segundo lugar, ndo se trata de uma forma grosseira de monismo, seja ele idealista
ou materialista. De acordo com Ellacuria, a unidade ndo deve anular as diferencas, nem as
diferencas a unidade. Nao se trata de homogeneizar as diferencas presentes na realidade, nem
de reduzi-las a um principio unitdrio ideal. Neste momento, a categoria ellacuriana de

respectividade mostra-se fundamental, pois é segundo esta que Ellacuria ataca a

conceitualiza¢do da realidade, no intento de preservar a unidade na diferenca.
2.4.4 O Carater Dinamico da Realidade Intramundana

Esta segunda tese evita que se interprete a realidade de modo estatico. “A realidade
intramundana ¢ intrinsecamente dindmica, de modo que a pergunta pela origem do

» 1%Em outras

movimento ou ¢ uma falsa pergunta ou, a0 menos, uma pergunta secundaria
palavras, ser real ¢ ser dindmico. “O dinamismo nao espera que haja um ser ja constituido
para aparecer, ndo pode existir algo real que nfo seja ja dindmico' . Neste caso, ndo existe
mera relacdo convergente entre as coisas, sendo que uma constitutiva respectividade.
Seguindo seu mestre, Ellacuria argumenta que a questdo metafisica ndo se reduz
simplesmente ao perguntar porque ha dinamismo'’', pois esta questio levaria & pergunta
sobre quem teria a primazia: realidade ou dinamismo?. Na verdade, a questdo metafisica deve
interrogar pela natureza da nio-identidade - sinonimo de possibilidade, de tornar-se aquilo
que ainda nao se €, o que pressupde dinamicidade -, ou seja, se o dinamismo ¢ resultante da
ndo-identidade da coisa consigo mesma, ou se a nao-identidade, advém do carater proprio da
realidade dinamicamente constatada. Para Ellacuria, “o dinamismo compete a realidade por si
mesma, de modo que ndo hé razdo especial para perguntar-se pela origem do dinamismo,
como uma pergunta distinta da origem da realidade. A realidade ¢ sempre dindmica e seu tipo

. . . . 172
de dinamismo corresponde ao seu tipo de realidade'*”.

18 Ellacuria, 1990, p.32.

1 Ellacuria, 1990, p.33.

170 Castellon Martin, J. Ellacuria y la filosofia de la praxis. Huelva: Hergué Editorial, 2003, p.64.

"1 «Porque lo que es falso, a mi modo de ver, es decir que el mundo tiene un dinamismo. El mundo no tiene
dinamismo. Es igualmente falso decir que el mundo esta en dinamismo. El mundo no estd en dinamismo, sino
que el mundo es dinamismo. Y ser dinamismo no consiste en tener caracter procesual, sino que es, en su
constitutiva realidad, un dar de si, que no es otra cosa sino justamente estar siendo lo que efectivamente ya se es”
Zubiri 2006b, p.63.

72 Ellacuria, 1990. p. 33.
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Nestes termos, o dinamismo ndo pode ser considerado como sindénimo de movimento,
ou mesmo de processo, pois mesmo que todo o dinamismo seja compreendido em termos de
movimento e processo, disto ndo se segue que em si mesmo seja movimento € processo.
Ademais, a ndo-identidade, idealisticamente considerada, embora seja sindnimo de
dinamicidade, em Hegel ndo deixa de ser tdo somente um momento de passagem, como um
operador logico de sua dialética. Em Ellacuria, por sua vez, a realidade, em sua dinamicidade,
¢ uma tensdo unitaria. “Na realidade mesma das coisas, haveria que reconhecer uma certa
circularidade: o dinamismo rompe a identidade e a ndo-identidade atualiza o dinamismo'”*”.
A realidade, portanto, por ser dindmica, ndo pode ser aprisionada conceitualmente ou
formalmente, bem como, a possibilidade de mudanca caracteriza e define a realidade como
propriamente dindmica.

Essa dinamicidade ¢ definida por Zubiri, em termos formais, como um dar de si. Isso
significa que a dinamicidade ¢ inerente a propria realidade, ou seja, o desdobrar-se em uma
possibilidade ndo implica na negacdo do que se era, mas antes no reconhecimento de que algo
pode dar a partir daquilo que é em si mesmo ™. A dinimica, neste sentido, é um acréscimo
no interior de uma tensdo unitaria. Essa tensdo unitaria permite a Ellacuria superar a
compreensdo da dinamicidade em termos causistico-mecanicos, inaugurando assim a
categoria de funcionalidade, que nada mais ¢ que a introdug@o desta categoria zubiriana ao

interior da reflexdo ellacuriana sobre a realidade historica.
2.4.5 O Carater Nao Universalmente Dialético (Dinamismo Estrutural da Realidade)

Esta tese ndo quer negar que todo dinamismo intramundano seja dialético
perenemente ¢ do mesmo modo, mas simplesmente esclarecer que todo dinamismo
intramundano ¢ dialético. Contudo, este dinamismo ndo se da sempre da mesma forma. Por
essa razdo, a negacdo contida no caput da tese estd dirigida ao pretenso carater
universalizante deste dinamismo. “A realidade, sendo em si mesma sistematica, estrutural e
1755

unitaria, ndo € necessariamente dialética ou, ao menos, ndo € univocamente dialética

Grifo nosso. Esta tese ndo pode ser entendida como sendo antihegeliana ou antimarxista.

' Ellacuria, 1990, p. 33.

17 No interior da Escola Historica alema do século XIX, Johann Gustav Droysen afirma no seu Grundriss der
Historik que toda dinamicidade ¢ epidoética, ou seja, pressupde um plus, que ja esta contido no si mesmo,
enquanto possibilidade de sempre vir a tornar-se em acréscimo. Nao obstante, o que diferencia essa interpretagao
droyseniana da leitura ellacuriana é que aquele o faz em termos aristotélicos, pressupondo uma potencialidade
orientada teleologicamente. Para Ellacuria, na esteira de Zubiri, a dinamicidade da realidade é uma caracteristica
inerente a realidade, sendo que jamais poder-se-ia conceitua-la plenamente, sendo admitindo-a como “aberta”.

17> Ellacuria, 1990, p. 35.
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Contudo, Ellacuria busca superar qualquer interpretacio mecdnica ou ainda uma
interpretacdo aprioristica e universal da dialética hegeliana e marxista. Nestes termos, se a
realidade for compreendida como universalmente dialética, anula-se a tensdo unitaria que lhe
¢ inerente, em nome de uma estatizagdo formal logicizante, quer seja a mesma de carater
espiritual ou material.

Embora se possa distinguir o dinamismo estrutural do dinamismo dialético - pois este
ultimo ¢ simplesmente um tipo daquele - com efeito, seguindo o pensamento ellacuriano,
estes dois dinamismos podem coincidir nos seguintes aspectos: a) ambos afirmam que cada
coisa real ¢ primariamente uma unidade e que as diferentes partes recebem sua realidade do
todo; b) ambos afirmam que cada coisa ¢ originalmente dindmica, logo, ndo ¢ necessario
buscar um principio fora da realidade, para explicar o dinamismo da mesma; c) ambos
sustentam que a realidade forma uma unidade fisica e dindmica.

Todavia, para Ellacuria, o especifico e formal da dialética esta no fato de “admitir ndo
somente a existéncia de contrarios como principio do movimento, sendo a predominancia da
negacdo tanto no que se refere a0 movimento como no que se refere a constitui¢do da
unidade'®”. Aqui se encontra o ponto crucial desta tese. Qual é verdadeiramente o papel que
joga a negacdo? E verdadeiramente a negacio capaz de dar conta de toda riqueza da realidade
e ser, em definitivo, o motor de todo dinamismo?

Trata-se, portanto, do questionamento do ndo-ser (nega¢do; antitese) enquanto motor
necessario para o dinamismo dialético. O que se interroga ¢ o estatuto ldgico-dialético da
antitese, como elemento necessario ao dinamismo'”’. Contudo, primariamente, Samour, na
esteira de Ellacuria, problematiza a suposta necessidade segundo a qual. “a posicdo mesma de
um elemento gera sempre contraposicdo ... [que] gera a afirmacdo de seu contrario enquanto

;o1
contrario' '%”

. Nestes termos, a relacdo de dependéncia, em termos de dinamicidade, da
dialética em relacdo ao ndo-ser, a antitese, ndo pode ser considerada em termos de uma lei
necessaria, como pretende Hegel. Ademais, insiste Samour “Isto pode dar-se, contudo ter-se-
ia que prova-lo em cada caso especifico e ndo converter-se em lei absoluta da realidade, nem

. e, 1 . ,
sequer em lei absoluta do processo histérico'”””. Ademais, Ellacuria apresenta uma segunda

' Ellacuria, 1990, p. 36.

"7 Segundo Samour: Ellacuria afirma que dado que lo real es siempre dindmico, “la cuestién metafisica que
debiera plantearse no es por qué hay dinamismo, sino si el dinamismo viene de la no identidad de cada cosa
consigo misma — lo que algunos llamarian contradiccion — o si la no identidad viene del caracter esencialmente
dindmico de la realidad”. Samour, H. Volundad de liberacion. San Salvador: UCA Editores 2006. p. 217.

178 Samour, 2006. p. 216.

17 Samour, 2006. p. 216.
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razdo para a ndo-absolutizacdo da negacdo como motor da dialética, a saber: que na negacdo
corre-se o risco de jamais sair-se do ambito do negado'®*’.

De acordo com a visdo ellacuriana, esta tese dialética tem maior relevancia,
sobretudo, na analise da sociedade e da histéria. Isto se deve ao fato de Ellacuria considerar a
dialética nao como um principio de fodo o real, mas apenas da realidade que se compreende
como sociedade: trata-se da dialética social, enquanto entendida como a luta de classes que se
estabelece em alguns momentos histéricos e ndo perenemente. Ao manter a negagdo como
necessaria, Hegel, na visdo ellacuriana, incide em uma aporia, pois intenta submeter a
realidade a uma estrutura logica absolutizante, o que desrespeita a possibilidade de abertura e
o constante dar-de-si da realidade'®".

Neste sentido, ndo se trata de negar, em nenhum momento, a dialética, mas sim de
compreendé-la em termos adequados, de modo que a dinamicidade seja preservada enquanto

mostrar-se € nao enquanto regra necessaria a qual essa ultima deve adequar-se

impreterivelmente.
2.4.6 O Carater Processual e Ascendente da Realidade

Em conformidade com o autor, a tese do cardter processual e ascendente da
realidade d4d um passo significativo em relag@o as anteriores, embora a mesma esteja calcada
e fundada nas anteriores. “A realidade ndo somente forma uma totalidade dinamica, estrutural
e em algum modo, dialética, sendo que é um processo de realizagdo, no qual se vao dando
cada vez formas mais altas de realidade, que retém as anteriores, elevando-as'®”. Ao
contrario da concepgdo hegeliana, que deduz o movimento da realidade de forma légica ou
aprioristicamente, esta tese afirma que o movimento encontra-se inscrito na propria realidade.
Deste modo, nio se trata do produto de uma dedugio logica e sim de uma dedu¢do do proprio
real. Essa implica na constatacdo de uma caracteristica inerente a realidade, uma espécie de

categoria ndo logica, mas histdrica.

A realidade mesma que se mostra como uma totalidade dinamica, estrutural e de
algum modo, dialética; e é a realidade mesma a que se mostra como dando de si
formas superiores de realidade, nas quais as superiores se apoiam nas inferiores das
quais provém e estas se fazem presentes naquelas (Ellacuria, 1990, p. 39).

180 Cf. Ellacuria, 1990. p.38.
181 «S6lo el hombre puede estrictamente negar y no meramente destruir” Ellacuria, 1990. p. 38.
82 Ellacuria, 1990, p.43.
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Esta tese encontra, em parte, comprovac¢do empirica na teoria da evolucdo, embora
ndo dependa totalmente dela. Aqui se percebe a influéncia de Teilhard de Chardin que, de
acordo José Mora Galiana'®, cujos os livros estavam entre as leituras preferidas de Ellacuria.

Assim como Chardin!'®*

, 0 filosofo basco-salvadorenho estabelece uma unidade estrutural e
processual entre a evolu¢do da natureza material, o surgimento da vida humana e o
surgimento da historia. As realidades que Ellacuria denomina de superiores contém em si
mesmas as realidades inferiores, ndo simplesmente como mero residuo estatizante, mas,
sobretudo, como principio positivo e operante. “Assim os dinamismos do puramente material
se fazem presentes e operativos nos dinamismos da vida, e os dinamismos da vida nos da
animalidade, e os da animalidade sensivel nos da realidade humana, ¢ os da realidade humana
nos da realidade social e historica'®”.

A novidade da tese acima descrita estd no fato de enfocar um processo de realizacdo
qualitativo da realidade. Processualmente vao aparecendo realidades mais elevadas,
originando efetivamente diversos niveis de realidade e, se ha diversos niveis de realidade,
pode-se afirmar que ha graus de realidade. Segundo Ellacuria, pode-se medir os graus de

realidade pelo grau de autopossessdo. Neste sentido, pode-se falar formalmente de maior ou

menor grau de realidade. A matéria, sem deixar de ser matéria, da de si a vida e a vida é mais

' Galiana, José Mora. “El objecto de la filosofia: la realidad como tal”. In:

http://www.ensayistas.org/filosofos/spain/ellacuria/critica/mora5.htm (Acessado em 14/02/2011).

"% Dada a evidente impossibilidade de, em uma simples nota, esgotar o pensamento evolucionista de Teilhard de
Chardin, limitamo-nos, aqui, a descrever alguns tragos que evidenciam a influéncia do pensador francés na
filosofia de Ignacio Ellacuria. Para Chardin, a matéria ndo é morta, mas possui uma certa energia que ele
denomina estofo do universo, ou seja, algo que sustenta e d4 unidade a matéria. A matéria é para Chardin “tecido
de uma so pega, segundo um Unico e mesmo processo, mas que de ponto para ponto ndo se repete jamais, o
Estofo do Universo corresponde a uma tnica figura: forma estruturalmente um todo” (Chardin, 1986, p.45). De
acordo com o autor, através de um processo evolutivo a matéria anorgéanica originou formas de matéria cada vez
mais organizadas. “No Universo, ndo se faz tudo continuamente, a qualquer momento. Nem tudo se faz também
em toda parte” (Chardin, 1986, p.47). Assim, num processo que Chardin denomina de “complexidade”, tudo o
que existe, de alguma forma, ¢é sintese de formas “anteriores” e “inferiores”. Neste termos, uma “perspectiva
coerente do Mundo, a Vida supde inevitavelmente, e a perder de vista antes dela, a Pré-Vida” (Chardin, 1986,
p.59). Na matéria, segundo Chardin, atua uma dupla energia fundamental, denominada “energia tangencial” (o
interno e o externo da matéria), que tem a fungéo de ordenar ou unificar os elementos da natureza em um mesmo
plano ou sistema. Esta “energia tangencial” é algo dindmico. Assim, a matéria assume graus ascendentes de
complexidade. A matéria ou a Pré-vida ¢é base para a Vida. Deste modo, por Pré-Vida o autor entende a
evolugdo das estruturas materiais inorganicas para as estruturas materiais organicas, bem como a relagdo destas
ultimas para com as primeiras. Como ja ¢ sabido, o homem também néo escapa a lei da evolugdo. Contudo, esta
ndo pode ser reduzida somente a fatores externos (embora ndo se possa negar a sua importancia), como a luta
pela sobrevivéncia e a selecdo natural. “A frente, a Vida, - com toda a Fisica subordinada a ela. E, no amago da
Vida, para explicar sua progressao, a mola de uma Ascensao de Consciéncia” (Chardin, 1986, p.164). O homem,
pela capacidade de reflexdo e autoconsciéncia, supde um salto qualitativo em relagdo as demais espécies.
Indubitavelmente esse ‘salto metafisico’ pode ser objeto de critica e mesmo de inaceitag@o por parte da Filosofia
Analitica. Isso se deve ao fato de que a “Filosofia Analitica ndo cabe descobrir, ao lado das ciéncias,
conhecimentos novos, que ultrapassam o ambito cientifico, mas sim mostrar, pela analise da linguagem, que as
questdes ou formulas metafisicas sdo desprovidas de sentido, baseadas em equivocos da logica e da linguagem”
Chardin, 1986. p. 33. Nota do Editor, 33.

1% Ellacuria, 1990, p.39.
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que a matéria. E uma realidade material com vida e a vida da de si a inteligéncia. Estas novas
formas de realidade superiores vao ganhando, processual e paulatinamente, qualidades que
antes ndo tinham'™.

Este ¢ o processo de realizagdo da realidade, onde o superior vem do inferior por um
processo de superagdo, sem, contudo, anula-lo, mas sempre pressupondo-o. Diferentemente
do sistema dialético hegeliano, ““A novidade e superioridade ndo consiste, entdo, em deixar de

18755

ser, sendo em elevar o que ja era a ser uma nova forma de realidade °'”. Nao ha vida sem

matéria, ndo ha inteligéncia sem vida. As formas superiores nunca abandonam as formas
inferiores; o que se dd ¢ uma elevacdo superadora (Steinerung), sem que se passe pela
negacdo da realidade primdria. Se existem realidades, umas mais pobres e outras mais ricas, o
fato crucial é o de que a maior ou menor realidade ndo implica em um processo de

amadurecimento ou de desenvolvimento ao estilo de uma concep¢do substancialista

hegeliana.
2.4.7 A Realidade Histérica como Objeto da Filosofia

Ao longo da Histéria da Filosofia, alguns filosofos defenderam que o summum da
realidade era o ser o ente a pessoa humana; a existéncia; outros ainda, a vida humana ou a
historia. Em relagdo a essa problematica, Ellacuria apresenta uma novidade, da qual decorre
um transcender de sua filosofia em relacdo a Zubiri, pois, até entdo, seu pensamento

.. 188 .. .
encontrava-se como que enxertado na filosofia zubiriana °". Enquanto para Zubiri o objeto da

180 «A evolugdo de uma coisa, de um uso, de um érgdo ndo &, de forma alguma, uma progressio para um fim,
menos ainda uma progressao logica e directa atingida com o minimo de forgas e de dispéndios — mas antes uma
sucessdo constante de fendmenos de subordinagdo mais ou menos violentos, mais ou menos independentes, uns
em relagdo aos outros, sem esquecer as resisténcias que se elevam sem cessar, as tentativas de metamorfoses que
se operam para concorrer para a defesa ¢ para a reagdo, enfim, os resultados felizes das a¢des em sentido
contrario. [...] Em todo organismo tomado separadamente, ndo se passa outra coisa: cada vez que o conjunto
cresce de uma maneira sensivel, o “sentido” de cada 6rgdo desloca-se — em algumas circunstdncias o seu
enfraquecimento parcial, a sua diminui¢éo (por exemplo, pela destrui¢do dos termos médios) podem ser o indice
de um aumento de for¢a e de um encaminhamento para a perfei¢do.”. Nietzsche apud Deleuze, 2001. p. 60.
Deleuze, Gilles. Nietzsche. Tradugdo de Alberto Campos. Lisboa: Edi¢des 70, 2001.

" Ellacuria, 1990, p.41.

' De acordo com Samour, o pensamento filosofico de Ignacio Ellacuria estd esquematizado em quatro etapas:
A primeira etapa, de 1954-1962, cuja principal caracteristica ¢ a tentativa de construir uma reflexao filoséfica
para além dos moldes filosoficos da escolastica; para tanto, Ellacuria intentard buscar uma sintese entre o
pensamento da escoldstica e o raciovitalismo de Ortega y Gasset. A segunda etapa, de 1963 a 1971, caracteriza-
se pela descoberta ellacuriana do realismo-materialista-aberto, de Xavier Zubiri. A terceira etapa, de 1972 a
1981, por meio de seu mestre, Ellacuria descobre uma filosofia intramundana aberta, o que o permite radicaliza-
la em chave de leitura para uma nova reflexdo filosofica da politica e da histdria no contexto latino americano. A
quarta etapa e ultima etapa, de 1982-1989, caracteriza —se explicitamente pelo amadurecimento do pensamento
filosofico ellacuriano, cujo principal objetivo ¢ o de construir um projeto de filosofia da libertacdo, tendo como
base a realidade historica abordada sob o ponto de vista intramundano. Cf. Samour, 2006, pp.33-39.
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filosofia'®’

¢ o real enquanto real, Ellacuria d4 um passo a mais, que ndo constitui um ‘a
priori dogmatico’ (como € o caso da Geschichte hegeliana), mas ¢ fruto da propria reflex@o
filosofica desenvolvida ao longo da histéria. Paulatinamente, descobriu que, por
antonomasia: “A “realidade histérica” é o “objeto ultimo” da filosofia, entendida como
metafisica intramundana, ndo somente por seu cariter englobante e totalizador, sendo
enquanto manifestacdo suprema da realidade'*"”.

No entanto, em que consiste propriamente a realidade historica? Em primeiro lugar,
realidade histérica ndo ¢ simplesmente aquilo que acontece na histéria'®’, nem sequer o

Y2 A realidade histérica é a

transcorrer ordenado, narrado e explicado dos fatos histéricos
totalidade dinamica da realidade, estrutural e dialética. Esta totalidade constitui-se
processualmente, sendo que, na mesma, se fazem presentes todos os demais estagios da
realidade. Este ultimo estagio, que se denomina realidade historica, engloba todas as demais
realidades, porque ndo existe realidade histdrica sem realidade material, sem realidade
bioldgica, sem realidade pessoal e social. Assim, por realidade historica Ellacuria entende a
totalidade, tal como se da unitariamente em sua forma qualitativa mais elevada, sendo a

histéria essa forma especifica de realidade, onde € possivel verificar o campo aberto das

maximas possibilidades do real.

Como ¢ possivel justificar, como ponto de partida da reflexdo filoséfica, a realidade
historica tal como propde Ellacuria? E justamente na historia que a realidade vai se tornando

cada vez mais real e ¢ neste realizar-se que se revela todo poder e riqueza da realidade. A

18 «Si lo metafisico para Zubiri es el todo dinamico de la realidad, Ellacuria asumira basicamente este

planteamiento, pero lo radicalizara en la linea de la afirmacion de la historia como la envolvente principal de ese
todo dinamico en que la realidad consiste” Samour, 2006, p.155.

1 Ellacuria, 1990, p. 42.

' No se habla, entonces de historia simplemente sino de la realidad historica, es decir, se toma lo histérico
como ambito histdrico mas que como contenidos historicos y en ese ambito la pregunta es por su realidad, por lo
que la realidad da de si y se muestra en él” Martinez, A. R. Los derechos humanos desde el pensamiento de
Ignacio Ellacuria. Madrid:Editorial Dykinson, 2009, p.73.

%20 termo ‘histéria’, nas linguas latinas, é preponderantemente polissémico, isto &, designa tanto o conjunto dos
fatos humanos ao longo do tempo — considerados particularmente ou em sua totalidade -, bem como a ciéncia
que tem por objeto o estudo desses mesmos fatos. A primeira, convencionou-se designar por ‘historia’, enquanto
a segunda — a ciéncia — de ‘Histdria’. De acordo com Koselleck, em Futuro passado, o termo historie, que
designa a ciéncia histérica, existe desde Herodoto e Tucidides, contudo, somente no século XVIII e,
fundamentalmente com Kant e Hegel, o objeto de investigacdo da historie deixa de ser os fatos particulares e
mesmo desvinculados entre si. Kant ¢ Hegel, ao investigarem a historia, fazem-na sob a 6tica de historia de toda
a humanidade, isto é Geschichte. Contudo, por tratarem-se de filosofos e ndo propriamente historiadores — como
o proprio Kant admite ao final da nona proposicdo de Idéia de uma Historia Universal sob um ponto de vista
cosmopolita -, 0 que se tem é uma metafisica da histéria. Somente no século XIX, com o movimento da Escola
Histoérica Alema de Leopold von Rank, Johann Gustav Droysen e Wilhelm von Dilthey, a Geschihte torna-se o
objeto especifico de uma ciéncia que intenta operar independentemente da Filosofia. A esse ultimo fato, designa-
se por Historicismo alemdo, o qual ¢ refutado, nos primérdios do século XX pela propria Filosofia, que o
identifica como a incoeréncia em um Relativismo. Cf.: Koselleck, R. Futuro Passado contribuicdo a semantica
dos tempos historicos. Rio de Janeiro: Editora PUC, 2006. pp. 191 — 327
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historia também ¢ o lugar em que o homem vai se fazendo a si mesmo. Nestes termos, a
ordem transcendental entra na histdria e nela tem consequentemente sua realizagdo. Assim, a
historia € a atualidade Ultima da abertura dindmica da realidade.

A realidade histérica, dindmica e concretamente considerada, tem um carater de
praxis. A “novidade” aportada por Ellacuria estd em conceber a realidade historica como
praxis humana. Esta se situa naquilo que o homem faz e realiza realizando-se. A praxis ¢ um
fazer que pode ser tanto pessoal como social. Nesta perspectiva, a historia ndo ¢ tanto um
factum, mas, sobretudo, um faciendum. A verdade da realidade historica ndo € o ja feito, isto
é somente uma parte da realidade. E importante perceber o que se esta fazendo e tomar
consciéncia — individual e socialmente — do que esta por fazer. A tese central em que se apoia
a filosofia da realidade historica de Ellacuria é justamente a de que a realidade e a verdade
tem que se fazer e descobrir-se na complexidade coletiva e sucessiva da historia, portanto,
uma tarefa da praxis humana. Enfim, se de fato a histdria tem um carater de praxis sustentada
por um dinamismo de possibilitacdo e capacitacdo' significa que o destino da humanidade,
das comunidades, das sociedades, da historia mesma e da sua realizacio ndo estd
predeterminado, mas isso levanta a questdo da necessidade de uma praxis histéria adequada
para possibilitd-lo e realizd-lo. Enfim, se de fato a historia é um campo aberto de
possibilidades, entdo poderiamos pensar que existe a possibilidade real de conduzir a
consciéncia historia inserida em instancias que realmente assumam uma dimensdo politico-
humanizadora.

Cabe aqui uma segunda interrogagdo se o summum da realidade ndo seria a pessoa, a
vida humana ou a existéncia? Ellacuria, ao propor a realidade historica como o objeto da
filosofia, de nenhum modo quer desdenhar da pessoa humana'®*. A filosofia da realidade
historica ndo ¢ um historicismo coletivista hegeliano, “que marginaliza o fazer pessoal, que
desconhece a existéncia da pessoa humana, sua criatividade e relativa liberdade'*>”.

Para Ellacuria, a histéria ¢ um novo tipo de realidade, que assume e eleva a pessoa,
que nd3o nega a sua individualidade, pois aquela ndo ¢ um conjunto absolutizado de fatos
ordenados logicamente. Nao obstante, a historia ¢ o meio pelo qual o ser humano pode
desenvolver plenamente suas possibilidades e encontrar seu sentido. Seria absurdo pensar que

a historia se d4 a margem do ser humano, assim como ¢ absurdo pensar que a histéria vai

193 A histéria como praxis humana sustentada por um dinamismo de possibilita¢do e capacitagio sera objeto de
estudo no terceiro capitulo.

194 «__sin persona, sin libertad y conciencia, no habria posibilidad de historia. La historia es construccion de
personas libres, no se afirma la primera disminuyendo a las segundas” Castellon Martin, 2003, p.72.

15 Martinez, 2009, p.74.
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contra o ser humano. A filosofia da realidade historica exige o estudo da pessoa humana, da
vida e da matéria. Por outro lado, tal como entende Ellacuria, uma filosofia que ndo leva em
conta a histdria é¢ uma filosofia abstrata e irreal.

Visto assim, cabe ainda uma terceira pergunta: ¢ possivel sustentar metafisicamente a
tese de que a realidade historica ¢ o objeto da filosofia? A justificativa ellacuriana ¢ de que a
filosofia “deveria estudar a totalidade da realidade em sua unidade (...) e que a realidade
histérica ¢ essa unidade mais englobante ¢ manifestante da realidade'*®”. Tal pretensdo é tio
antiga quanto a propria filosofia, ¢ uma pretensio classica no interior da tradicdo filosofica.
Para muitos filésofos, hoje esta € uma pretensdo completamente defasada, pelo risco que a

mesma implica em retornar ao absolutismo hegeliano'”’

. A justificativa para essa defasagem
deve-se aos prejuizos resultantes da confusdo entre unificagdo e homogeneizag¢do, que
desconsidera a diversidade em nome de uma pretensa unidade. Ellacuria ndo compreende a
busca da unidade como um aniquilamento das diferencgas e peculiaridades do real, pois sdo
justamente estas que o constituem e o caracterizam enquanto realidade historica. Segundo o
filésofo em questdo, “h4 uma unidade real de todas as coisas reais, que ndo ¢ meramente uma
unidade de semelhanca ou coisa parecida, sendo uma unidade fisica e dindmica'*®”. A questdo
da unidade para Ellacuria ndo implica na pergunta pela realidade ultima, isto é, por uma
estruturacdo que subsuma a realidade concreta a uma estruturacdo engessadora, pois a
realidade historica ndo é um monismo substancial. Por fim, a mesma realidade historica, ndo
¢ objeto da filosofia enquanto parte de uma epoche da diversidade e multiplicidade inerentes a
propria historia, pelo contrario, considera-as desde seu interior, como sendo o constituinte
desta realidade'”. Se até o presente momento a tematizagdo da unidade da histéria implicara
em uma logicizacdo ou em teleologismos deterministas, em Ellacuria, a realidade historica, a

partir de um viés investigativo intramundano, mantém-se unitdria, pois faz da historia

r 2 ~ s e .
constatavel’” — e ndo da histéria pensada abstratamente — seu objeto.

1% Ellacuria, 1990, p.45.

7 Habermas, em “Por qué seguir con la filosofia?” inicia o texto com a afirmagio de Adorno, segundo a qual,
apos a queda do Idealismo Absoluto de Hegel, a filosofia encontra-se na situa¢do paradoxal de ndo apartar-se da
busca pela verdade, ndo afastar-se da pretensdo de unidade, ndo obstante, sem recair em uma concepgao aos
moldes do Idealismo Absoluto. Cf.: Habermas, Jiirgen, Perfiles filosoficos-politicos. Traduccién Manuel Jiménes
Redondo. Madrid: Taurus, 1975. p.15.

%8 Ellacuria, 1990. p. 45.

199 Cf. Castellén Martin,2000. p 73 — 74 e nota 83.

20 «Se ha dicho que intramundanamente no ha habido “una” historia, propiamente tal hasta tiempos recientes.
Hoy es cada vez mas “una” aunque esta unidad sea estrictamente dialéctica y enormemente dolorosa para la
mayor parte de la humanidad. Aunque se habla de distintos mundos (un primer mundo, un tercer mundo, etc.), el
mundo histérico es uno, aunque contradictorio” Ellacuria, 1990, p.46.
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3 AS BASES DA REALIDADE HISTORICA

Faz-se necessario, agora, detalharmos a nova categoria ellacuriana da realidade
historica. Nao é possivel conceber a realidade historica sem a realidade material, a realidade
pessoal e a realidade social e, em contrapartida, é justamente a partir da realidade historica
que estas ganham plena compreensdo”"".

Assim, este capitulo, intitulado as bases da realidade historica, trata de conceituar as
quatro realidades que a constituem, a saber: a materialidade, a sociabilidade, o componente
pessoal e a estrutura temporal.

As bases da realidade historica sdo apresentadas e conceituadas pelo autor ndo como
se fossem momentos independentes e separados uns dos outros. Eles constituem, portanto,
embora sejam momentos diferenciados, uma unidade e uma totalidade da realidade. Ademais,
as bases da realidade histdrica se constituem em um movimento processual, onde cada
momento (base) esta apoiado e sustentado no outro. Deste modo, a materialidade é base

possibilitante da pessoa, da historia e da sociedade.
3.1 O Fundamento Material da Historia

Em primeiro lugar, para Ellacuria ndo se deve confundir a materialidade da histdria
com o materialismo histéricozoz, muito embora o materialismo histérico inclua a
materialidade da historia. Nao ¢ raro que a histéria seja apresentada como algo que se
contrapde a natureza material. Entretanto, pode-se considerar verdadeira a mutua exclusdo de

Historia e natureza? A resposta a essa questdo depende da compreensao da totalidade do real.

21 Sobre as implicagdes desta nova categoria na filosofia de Ellacuria, o mesmo adverte: “Evidentemente su
repercusion ha de ser grande en las categorias fundamentales, en el método e aun en la particién de tratados”
(Ellacuria, 1990, p. 46).

202 por Materialismo histérico, aqui, deve-se compreender, sobretudo, a descricio das condigdes de
possibilidade, segundo as quais, o mesmo ¢ erigido. Em termos de Marx: “Na produgio social da sua vida, os
homens contraem determinadas relagdes necessarias e independentes da sua vontade, relagdes de produgdo que
correspondem a uma determinada fase de desenvolvimento das suas forg¢as produtivas materiais. O conjunto
dessas relagdes forma uma estrutura econdmica da sociedade, a base real sobre a qual se levanta a superestrutura
juridica e politica e a qual condiciona o processo da vida social, politica e espiritual em geral” Marx, K. Para a
critica da economia politica. Tradugdo de José Barata-Moura. Edi¢des Progresso Lisboa - Moscovo, 1982.
(Prefacio).
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A materialidade da histéria estd constituida por quatro momentos bdsicos: a
materialidade, a espacialidade, a temporalidade e o elemento bioldgico. O intento de Ellacuria
ndo ¢ de contrapor natureza e historia®”’, pois cada uma delas tem sua propria especificidade.
A medida que a histdria € tomada na sua integralidade, isto €, na sua totalidade real, ndo sera
dificil constatar que a histéria surge da natureza.

Seguindo a esteira zubiriana, Ellacuria concebe a matéria como sendo uma estrutura
constitutiva posicional. Isso significa que a matéria ¢ multipla, dindmica, e forma uma
unidade respectiva. Precisamente, por essa razao, ndo ha um unico tipo de matéria; mas a
matéria, tal como ¢ concebida por Ellacuria, isto ¢, de forma estrutural, permite o
reconhecimento de diversos tipos de matéria, a saber: matéria elementar, corporal e biologica.
A matéria assim concebida ndo ¢ simplesmente, como pensavam os gregos, aquilo de que
algo esta feito®®*, mas, de modo especial, como sendo aquilo do qual algo est4 constituindo. A
matéria ndo € sujeito receptor, nem potencialidade indeterminada, nem algo meramente
passivo, nem algo que se deixa informar, mas algo que da atualidade.

Ellacuria esfor¢a-se por evitar o risco de reduzir a matéria a uma visdo puramente
corporalista da matéria, como ¢ o caso do conceito de matéria formulado por Engelszos. O
materialismo dialético opera com um conceito extremamente pobre de matéria, baseado na
concepedo classica da mesma, da qual resulta uma triplice reducdo: o real é o fisico; o fisico ¢
o material; e o material ¢ o corporal. Isto impede a possibilidade de compreensdo do carater
estrutural-dinamico intrinseco da realidade material**’.

A problematica filoséfica da matéria, para Ellacuria, reside no fato de responder por
que ela estd em movimento. Para o materialismo dialético, toda matéria € eterna e encontra-se
em movimento sob pena de, caso contrario, tenha-se que admitir e/ou recorrer ao Criador.
Para o materialismo histérico de Engels®” a questdo é: quem tem primazia, o Espirito ou a
Natureza? Assim, Engels admite duas escolas opostas a idealista € que o mundo fora criado e

a materialista. As ciéncias naturais, em seu constante projeto de descobrir e interrogar-se pela

matéria e a escola materialista de inspiragdo marxista, as quais ndo estdo envoltas no

2% Em face da polissemia dos conceitos de natureza e historia, estas ndo devem ser compreendidas, aqui, como a
contraposi¢do epistemologica entre Explicacdo e Compreensdo, entre Ciéncias Naturais e Ciéncias do Espirito,
discussdo latente no contexto historicista da segunda metade do século XIX.

2% Defini¢do platonica de matéria, a partir do mito de demiurgo, mas também, a definicio de matéria de
Aristoteles.

5 Sobre o conceito de matéria em Engels, tem-se: Engels, Friedrich. Dialética da natureza. Lisboa: Editorial
Presenca, 1974.

296 Cf. Samour, 2006, p. 138.

27 ¢t Engels, Friedrich. Dialética da natureza. Lisboa: Editorial Presenga, 1974.
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questionamento quanto a origem da matéria, se essa fora criada ou ndo, mas sim na
interrogacdo sobre o movimento da matéria que, nestas, ¢ dada, logo, eterna.

De acordo com Ellacuria, tanto as afirma¢des que justificam a eternidade, a infinitude
e a incriagdo da matéria, ndo conseguem dar uma explica¢do cabal da matéria. Nao obstante,
elas sdo aceitas para além do ambito do saber cientifico ¢ mesmo em termos de uma filosofia
intramundana. “Nem a ciéncia pode sustentar a eternidade ou a ndo eternidade da matéria
diante do fato da estrita temporalidade de nosso mundo, nem a filosofia tem por que meter-se
em um problema que desborda suas possibilidades reais**”. Diante deste problema cléssico,

Zubiri propde a seguinte solugdo:

Nao existe um ens mobile (nem como coisa, nem como cosmos) sendo tdo somente
um cosmos... que factualmente, e somente factualmente, tem movimento, sem que
esse movimento seja um estado proprio e sem que haja forga alguma que o coloca
em movimento nem o mantenha em movimento (Zubiri, 1974, p.489).

Ellacuria evita conceituar de forma definitiva a matériazog, prefere antes caracteriza-la,
seguindo mais uma vez seu mestre, como algo constitutivo e dindmico. O dinamismo préprio
da matéria se revela no ‘dar de si factual. Isto ndo sé indica o carater processual e estrutural da
matéria, mas, sobretudo, que a realidade ¢ e pode chegar a ser, em um grau mais elevado e
abarcador. O dar de si ¢ justamente a novidade e superioridade, isto €, a matéria € por si
potente e inovadora, o que ndo implica em deixar de ser e sim em elevar o que era para uma
nova e mais rica realidade. Nestes termos, para Ellacuria “a natureza tem um processo linear
aberto”'*”.

Neste sentido, ndo ha motivos para recorrer a infinitude e a eternidade da matéria. O
atual estagio da ciéncia permite calcular, com certa previsdo, que os recursos materiais sao
esgotaveis®'!. Isto significa que o homem tem em suas maos o poder de destruir a natureza,
seja pelos efeitos de uma bomba atomica, por questdes ecoldgicas ou pelo consumo
desordenado. Esse grave problema, Ellacuria o radicaliza em termos de historia — ““a histdria,
argumenta Ellacuria — pode anular sua propria base natural®'*”. Para Engels, Marx e Hegel, a

historia esta fechada, determinada. Ellacuria entende que, uma vez instaurado um processo de

2% Ellacuria, 1990, p. 58.

2% “Dejar abierto el analisis de la materia es una exigencia tanto de la ciencia como de la metafisica de la
materia. Por haber conceptuado la materia desde su forma corporal, muchos filésofos y cientificos se vieron en la
imposibilidad de poder aceptar la materia viva y la materia sensitiva” Ellacuria, 1990, p. 64.

19 Ellacuria, 1990, p.68.

2N Cf. Ellacuria, 1990, pp.468-469.

12 Ellacuria, 1990, p. 67.
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compreensdo histdrico no qual a prdpria historia ja se encontra plenamente determinada, a
pergunta pela finitude ou infinitude, criagdo ou eternidade, acabam por perder seu proprio
sentido.

No que concerne a natureza e, mais propriamente, a problematica da dinamicidade da
matéria, Ellacuria ja se posicionou como sendo um processo linear aberto. Agora, contudo,
resta determinar em que medida, para o filosofo em questdo, a historia deve vir a ser
compreendida, bem como deve elucidar as bases de sustentacdo da tese, segundo a qual, “O

- cpns 213
que se coloca em termos de natureza, hoje se deve colocar em termos de historia” ™

. Resta
saber, portanto, se a histéria, para o filosofo basco-salvadorenho, se encontra determinada
previamente ou se trata de um processo aberto? Tal questdo serd o objeto que orientara nossa

analise investigativa nos préximos capitulos.

3.2 O Fundamento Espacial da Materialidade Historica

Um segundo momento que caracteriza a materialidade da historia, em conformidade
com o filésofo naturalizado salvadorenho, ¢ a espacialidade. Do mesmo modo que ndo existe
realidade intramundana que ndo seja material é verdade também que ndo existe realidade que,
de um modo ou de outro, ndo ocupe espago. Assim, pode-se dizer que a espacialidade ¢ uma
categoria das coisas mesmas. “A espacialidade ¢, precisamente, aquela propriedade das coisas

24 Como se

pela qual t€ém que ser espaciais; € algo que as coisas matérias t€ém de prdoprio
destacou no ponto anterior, a matéria ¢ algo dindmico, isto €, um dar de si respectivo onde
uma realidade estd vertida na outra, formando um sistema, onde cada coisa ocupa um
determinado lugar no espaco. Deste modo, toda realidade intramundana encontra-se em
tensidad, ou seja, ¢ extensiva.

O espago ndo é concebido como sendo algo uniforme; dai que o autor o descreve
como sendo algo estrutural e regionalizado. O espago ¢ principio de estabilizacdo da matéria
e, a0 mesmo tempo, dindmico, pois permite novas configuragdes. Isso ndo significa que
existam distintos espagos, mas sim que ha diferencas qualitativas entre os espacos. Sob esta
Otica, o espago ndo ¢ algo que se ocupa, mas um modo de estar das coisas. Além do mais,
nota-se que ha também formas distintas de encontrar-se no espaco. Neste sentido, o espago

apresenta duas caracteristicas essenciais, a saber: o espaco agrupa e também individualiza.

Considerando sempre que, a partir da visdo processual zubiriana-ellacuriana, o superior nunca

13 Ellacuria, 1990, p. 67.
21 Ellacuria, 1990, p 69.
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abandona o inferior, tem-se que os distintos dinamismos espaciais ndo sdo independentes,
nem mesmo um se reduz ao outro”'>. Assim, é diferente o modo de uma pedra encontrar-se no
espaco e do ser humano estar no mesmo. “A realidade humana néo “é” somente um “dentro”,
sendo que ¢ outro tipo de espacialidade: ¢ interioridade. (...) ¢ mais realidade desde o ponto de
vista modal*'®”. O homem, devido a sua interioridade, caracteriza-se por um modo peculiar de
estar no espago. O modo de o homem estar na realidade permanece sendo espacial, todavia o
mesmo rompe os limites do espago, justamente por ser um animal sentiente. Isto significa que
a realidade humana nio ¢ somente um fora, mas também um dentro; o homem ¢é exterior e
interior, a0 mesmo tempo. A sua forma de encontrar-se no espaco nao se reduz a extensao,
mas também ¢ uma forma de transcendéncia-interioridade.

Dessa maneira, Ellacuria evita tanto compreensdes abstratas do homem, bem como da
historia e, por outro lado, evita abstragdes materialistas que ignoram o modo préprio do
homem ocupar o espago. A relagdo entre 0 homem e o espago que este ocupa nao é, portanto,
meramente formal, como pretenderam os idealistas, nem mesmo uma determinacdo material,
como defendem os materialistas, mas trata-se, sim, de um modo localizado e organico de
colocar-se no espaco e converté-lo em seu espaco. Toda realiza¢cdo humana terd, portanto, um
carater espacial.

Ellacuria ndo compreende esta espacialidade dentro do jogo de pares de oposicdes, tais
como transcendéncia-imanéncia, mas sim como uma espacialidade prépria, que jamais se
reduz a quaisquer esferas — material ou formal.

217

O espago ndo ¢ algo a priori ou subjetivo, como descreve Kant™ . As coisas materiais

tém em si mesmas a propriedade der ser espagosas e esta propriedade real é o que faz real o
espaco fisico. “O espago ndo ¢ como as demais coisas materiais, mas ¢ uma realidade

1218”

materia . Assim, a matéria ¢ fundamento da espacialidade e o espago e a espacialidade

encontram sua unidade e universalidade na matéria.

1% Desta forma, as fungdes do espago ndo sdo independentes “...son fases de un proceso unico. Tomadas en
conjunto, estas funcciones del espacio constitueyen las fases e un proceso unitario de espacializacion, que va
desde el espacio de la energia primera y de las particulas elementales al espacio indefinido de la realidad
humana. En el universo no solo hay espacio, sino ante todo un proceso de espacializacion.” Zubiri, 1974, p.503.
Ademais, o nio reducionismo de uma esfera a outra constitui um tragco caracteristico da filosofia zubiriana-
ellacuriana.

218 Ellacuria, 1990, p 71

21" Conforme a Estética Transcendental da Critica da Razdo Pura, espago e tempo sdo as condi¢des de
possibilidade a priori de todo conhecimento humano. Estas possibilitam o conhecimento enquanto formas puras
da intui¢do.

¥ Ellacuria, 1990, p. 73.
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O espago ndo é entendido pelo autor em termos de coordenadas geométricas®'’, mas,
sim, deve ser compreendido em seu dinamismo proprio. Tampouco o espago se reduz a um
principio de ordenagdo, mas trata-se de um processo dindmico do cosmos, sobretudo enquanto
estrutura posicional. Portanto, ndo é possivel imaginar formalmente processos historicos sem
a formagdo de espagos vitais, ecologicos e sociais. E fundamental, para uma reta compreensio
da realidade historica, esta visdo dindmica e estrutural do espaco (onde o superior nao
abandona o inferior), pois cada realidade cobra um tipo de espago. Em especial, a realidade
humana necessita de formas muito proprias de espago, mas estas formas seriam impossiveis
sem as formas mais basicas da matéria. Assim, Ellacuria preserva a espacialidade a fim de
nela retratar a dindmica histdrica, sem, contudo, privilegiar esta espacialidade em termos

materialistas>>’.

3.3 O Fundamento Temporal da Matéria

Neste ponto, o objetivo ndo € tratar do tempo enquanto elemento diferencial do ser
humano e nem mesmo abordar o tempo propriamente historico. Isso serd analisado
posteriormente. O intento serd abordar o tempo enquanto elemento material basico da histdria.
Se, o espago ¢ algo extensivo a temporalidade, ¢ algo que se distende. O tempo implica em
algo que ndo se estende e sim algo que € sucessdo, mas que ndo ¢ um puro ex, isto ¢, ndo
implica no desaparecimento do total do antes em um depois, mas fendmeno unitario que vai
de aum ex. O tempo consiste em um passar. “Este passar oferece-se a nds como um presente,
que vai fazendo-se passado e que vai fazendo-se futuro; um passar, pois, que se apresenta
como unidade complexa de agoras, na forma de antes-agora-depois®'”. O tempo, portanto, se
dd em uma disposicdo que compreende uma conexdo de momentos: “de carater continuo,
aberto, aperiodico e ordenado™”. Esta compreensdo do tempo rejeita a perspectiva temporal
ciclica, dado que ¢ impossivel retornar a um ponto zero original, mas também recusa o
modelo linear teleoldgico, ambos de carater determinista. O agora é compreendido como o

223

ultimo ponto da escala do passado, mas também, o primeiro da escala do futuro”””. Esta

219Trata—se, definitivamente, da superacdo do modelo geométrico euclidiano e newtoniano, como modelos
logicos e abstratos, aos quais a realidade devia conformar-se.

20A0 converter a histéria no palco do existir humano, Hegel passa a referir-se a realidade, tdo somente,
racionalmente, ignorando sua materialidade.

22! Ellacuria, 1990, p.77.

22 Ellacuria, 1990, p.78.

2 Giambattista Vico, em sua memoravel Scienza Nuova, apresenta uma concepgio de “ponto” que contrasta
veementemente, no ambito da ciéncia histdrica, com a concepgdo geométrica. “Ponto”, para Vico, é aquilo do
qual nada faz parte, mas que, a0 mesmo tempo, contém todas as possibilidades de ser, estando estas contidas em
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continuidade, para Ellacuria, apresenta-se sempre aberta, jamais fechada, sendo que “.. a
abertura e o carater retilineo apoiam a criatividade e a esperanca enquanto que a concepgao
contréaria esta propensa a passividade e ao fatalismo®*”.

O tempo, de acordo com Ellacuria, ndo é somente a conexdo dos quatro momentos
destacados acima - continuo, aberto, aperiddico e ordenado -, mas tem também uma direcdo
que ¢ sempre fixa, pois ndo € possivel alterar a ordem dos momentos. Nesse sentido, o autor
destaca uma terceira caracteristica do tempo: a distancia temporal. Isto ndo significa
simplesmente que a medida seja uma caracteristica radical, anterior a quantidade métrica, o
tempo tem uma caracteristica fundamental qualitativa®®’. Isto quer dizer que os tempos ndo
sdo iguais: existe um tempo abstrato métrico, retilineo (cronoldgico), e outro que se refere
aquilo que est4 acontecendo. Esse ultimo possui uma estrutura qualitativa. Nesta perspectiva,
o tempo ndo ¢ independente daquilo que acontece. “Em geral, a medida temporal nio seria

22655 Essa

absoluta, sendo relativa ao estado de movimento do sistema de referéncia
compreensao ellacuriana do tempo rejeita a visdo de Descartes (tempo absoluto), bem como a
visdo kantiana (tempo como intui¢do pura). O tempo ¢ algo real e esta ligado a existéncia real.

Outra propriedade fundamental do tempo € o fato de ser transcorréncia. O tempo néo ¢
um acumulo de minutos e horas, ndo ¢ uma unidade de copulacdo e, sim, uma unidade de
transcorréncia®’’. “A transcorréncia consiste em que o agora-presente & constitutivo e
formalmente um agora-de-a, algo que esta aberto em si mesmo e desde si a seu proprio

. 228
passado e a seu préprio futuro™”

. Deste modo, o tempo pode evidenciar uma presenga do
passado e do futuro no tempo presente. Percebe-se, assim, que existe uma continuidade real
que envolve os trés tempos, todavia uma continuidade que € transcorréncia. “O tempo aparece
assim como a unidade respectiva das coisas que transcorrem temporalmente™”. Esse carater

.. . A 2
de respectividade revela que as coisas tém o seu “quando” >*°.

si mesmas, ndo sendo definidas a priori, mas sim em seu ‘dar-se’ temporal. Vico, Giambattista. A ciéncia Nova.
Tradugdo de Marco Lucchesi. Rio de Janeiro: Record, 1999.

% Ellacuria, 1990, p. 80.

3 “primaria y fundamentalmente el tiempo tiene una modulacion cualitativa muy anterior a toda métrica; la
sucesion de los momentos es, ante todo, cualitativa: ‘cuando llueva’, ‘al anochecer’, etc., son expresiones que
manifiestan esta sucesion cualitativa” Zubiri, El concepto descriptivo de tiempo. En Realitas II, Madrid,
1976,p.21

226 Ellacuria, 1990, p. 81.

27 Newton define o tempo como uma sucessdo de instantes. Embora ndo seja Newton quem exclusivamente
compreenda o tempo nestes termos, foi ele que enunciou de forma mais clara a concepgdo de tempo vigente em
toda a modernidade filosofica.

2% Ellacuria, 1990, p. 82.

% Ellacuria, 1990, p. 83.

29 «y como esta respectividad pende esencialmente del sistema de las cosas mismas, resulta que cada sistema
tiene su tiempo proprio, es decir, su determinacion del ‘cuando’, su tiempo local” Zubiri, 1976, pp.28-29.



73

O quando ndo ¢ somente fecha, que significa a posicdo de uma coisa em relacdo a
outra que ganha diferentes modulagdes na historia do tempo. Ellacuria recorda que essa ¢ a

.« A . . A ., 231
experiéncia que muitos povos fizeram: os povos tém seu kairés”

sua opportunitas. 1sto
levanta dois problemas: o da universalidade do tempo e o da realidade do tempo. As coisas
s30 do mesmo modo temporais? A universalidade do tempo ¢ univoca? “A universalidade do
tempo, isto €, que toda coisa € temporal, ndo exige que todas as coisas sejam do mesmo modo

#2» Nao obstante, pode-se falar em unidade do tempo, contudo, ndo enquanto

temporais...
compreendida como univocidade, mas, sim, enquanto sincronia co-processual.

O tempo, na visdo ellacuriana, ndo ¢ algo que ¢ independente das coisas. Cada coisa
tem o seu tempo segundo o carater processual de seu transcurso. Ou seja, o tempo tem sua
posicdo fasica, as coisas transcorrem respectivamente de forma processual, de acordo com as

233 ~ . .
. “Portanto, sdo as coisas que devoram o tempo, € ndo o tempo

distintas fases do processo
que devora as coisas, o tempo ¢ sempre, ¢ somente, ‘tempo-de’, de algo processual>**”. Dai
que existem distintos tempos, de acordo com distintos processos estruturais da linha temporal:
tempo fisico, bioldgico, psiquico e biogréafico historico™”.

O tempo surge do espaco™’, da ex-tensidade material: as coisas se estendem. “Falar de
espaco ¢ de tempo ¢ falar do dinamismo da matéria, que, como tal e em sua estruturagdo
espaco-temporal, vai ser de primeira importancia para a interpretagdo dos dinamismos
histéricos e de seus modos® .

Ellacuria conclui que ndo ha um tempo que determine a historia desde fora, mas, sim,
o fundamental ¢ o cardter propriamente temporal da historia. A temporalidade se funda na
propria temporalidade, superando-se assim o modelo idealista-materialista de estaticizagdo do

tempo.

21 “... simboliza el momento de la felicidad, del cambio, de la innovacion activa, de la oportunidad. Kairds,

tiempo del cambio, de la innovacidn activa, puede ser visto, también, como el de la experiencia interior de los
seres humanos, de la distension humanos (...) En la mitologia griega, Kairds representa al dios de la
oportunidad, del momento decisivo”. GarciaValencia, G. Entre cronos y kairés las formas del tiempo

sociohistérica . Barcelona: Anthopos, 2007, p. 62 -63.

32 Ellacuria, 1990, p. 84. Grifo nosso.

3 “Dicha universalidad no debe llevar a pensar que el tiempo de cada cosa sea un fragmento del tiempo
universal — como lo pens6é Kant - , porque el caracter temporal de cada transcurso posee su proprio y unico
tiempo. El unico tiempo verdadero y real es, entonces, el tiempo relativo o respectivo” Valencia, 2007, p. 22.

34 Zubiri, 1976, pp.36-37.

25 Aqui simplesmente fazemos mengdo destes quatro tipos de tempo. Ao tratarmos da estrutura temporal da
realidade humana, abordaremos o tema de modo mais significativo.

2% «“Hay razones suficientes para defender la idea de que tiempo y espacio constituyen dimensiones inseparables,
tanto en el mundo fisico como en el social. Es obvio que la fisonomia temporal de la realidad solo puede darse
en el espacio y que este, en tanto espacio social, no puede ser imaginado, creado o construido sino en lapsos y
mediante ritmos que atafien a la temporalidad social” Garcia Valencia, 2007, p.42.

7 Ellacuria, 1990, p.88.
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Nao tem razdo, portanto, nem aqueles que fazem do tempo algo puramente
extrinseco a realidade, nem a tem aqueles que desvalorizam o carater temporal de
tudo o que ndo ¢ realidade humana ou a vida ou o Dasein etc., nem tem aqueles que
fazem do tempo algo fisico e interno as coisas, mas univoco ¢ uniforme. E
necessario conceber o tempo como realidade de tipo respectivo e estrutural
(Ellacuria, 1990, p.90).

A historia, do ponto de vista de sua base material, ¢, sem duvida, temporal, o que nao
significa que a mesma possa ser reduzida a um materialismo. Ha, para Ellacuria, uma
diferenga primordial entre cardter material e materialismo, a qual poderd ser melhor

compreendida a partir da anélise das multiplas variantes que fundamentam o tempo historico.
3.4 O Fundamento Biolégico da Histéria

A partir da nog¢ao de matéria acima exposta, pode-se entender melhor o fundamento do
processo evolutivo que se d4 na matéria biologica. O intento primordial, aqui, é justamente o
de descrever como o natural se faz presente no ser humano e na histdria, sem que estes dois
ultimos se reduzam aquele.

Sob a perspectiva bioldgica, ao longo da histéria existiram distintos bidtipos
humanos®®. Consequentemente, o género humano, antes de chegar ao tipo atual de homem,
passou por um processo evolutivo, que ndo ¢ apenas somatico, mas também implica tipos de

inteligéncia.

Sem um determinado desenvolvimento do volume do crinio e da estruturacdo do
cérebro, sem a posicdo ereta e liberagdo dos bracos e maos, sem a urgéncia de um
meio indspito e de uma luta bioldgica pela sobrevivéncia, sem uma primeira
agrupagdo fundamentalmente bioldgica, a histéria nio teria comegado (Ellacuria,
1990, p.81).

A evolucdo € um processo genético pelo qual vao se produzindo novas formas, a partir
de anteriores. O importante a destacar ¢ que a evolucdo ndo se reduz a estruturas
morfoldgicas, mas implica também em alteragdes psiquicas: “a evolugdo — neste sentido — ¢ a
producdo genética de formas especificamente novas e isto tanto na ordem morfoldgica como
na ordem psiquica. O psiquismo de cada espécie animal floresce do psiquismo de uma espécie

anterior...”>””.

#8Esta escala mostra a evolugdo dos hominideos “4,5 milhdes de anos Ardipithecus radus, 4,0 milhdes

Australopitecus afarenses, 2,5 milhdes Homo habilis, 2,5 a 1,5 milhdes Australopithecu poesi, Australopithecus
robustos ¢ Homo ergaster, 0,5 a 0,2 milhdes Homo erectus e Heidelbergensis, 0 milhdes Homo neanderthalensis
e Homo sapiens” (Sonia Lopes e Sergio Rosso. Biologia. Sao Paulo: editora Saraiva, 2010, p. 532).

9 Ellacuria, 1990, p. 84-85.
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Pode-se dizer que o processo de homenizacdo ¢ formalmente uma evolugdo de
hominideos pré-humanos a hominideos humanizados. Enquanto processo evolutivo, a
humanizagdo ndo se diferencia de nenhum outro, porém, neste caso, pode-se dizer que se
iniciou um processo legitimamente historico, pois a relagdo entre progenitores e sucessores,
no que concerne ao género humano, ndo implica apenas a transmissdo de uma heranca
genética, mas também e sobremaneira, a transmissdo de praticas humanas e resultados

) . . s 240
provenientes desta, que constituem, propriamente, o historico”" .

3.5 A Relac¢ao Entre Evolucio e Historia

Pensar que a historia ndo tem nada a ver com a evolu¢do®!' bioldgica ¢ cair numa
espécie de idealismo e falsificagdo da historia. E o caso do idealismo hegeliano, que rejeita o
componente bioldgico e vé a histdria somente como manifestagdo ideal do espirito. Por outro
lado, pensar que a historia é Unica e substancialmente evolucdo bioldgica, significa também
uma falsificagdo da histéria. E o caso daqueles que adotam um materialismo fechado — como
Marx e Engels - ou uma pura naturalizacdo da histéria — conforme defendem os bidlogos e
evolucionistas naturalistas, sobremaneira a partir de Darwin. Ainda que existam diferencas
formais entre o processo evolutivo e o processo histérico, ndo ha porque negar a unidade entre
0 processo biologico e o processo historico.

Do mesmo modo que foi necessario descrever o porqué do processo € do dinamismo
da matéria inanimada, agora se faz necessaria a pergunta visando saber o motivo pelo qual se
da a evolugdo entre os seres vivos. Essa questdo pode ser analisada sob dois aspectos, um
cientifico e outro filoséfico. Do ponto de vista filoséfico, a pergunta € pelo carater e
fundamento do processo evolutivo.

A resposta a essa pergunta ja comegou a ser respondida quando se caracterizou a
matéria como sendo, estrutural, processual e dindmica. Embora ndo sejam dois processos
distintos, a matéria viva compete um dinamismo préprio, o dinamismo da vida bioldgica. De
acordo com Ellacuria, a evolucdo ¢ um processo de potencialidade intrinseco a matéria, ou
ainda, a esséncia. Esse ¢ um dos aspectos fundamentais da evolugdo, pois a matéria vital (ou a

esséncia) se mostra potencialmente com a capacidade de um ser vivo constituir outros seres

49«1 3 habilidad del hombre es asi resultado de la naturaleza y de la historia y muestra, por lo pronto, la perfecta
continuidad entre la bioldgico e lo psiquico, entra la naturaleza y la historia”. Ellacuria, 1990. p. 101. Grifo
nosso.

! “No podemos hacer aqui un estudio a fondo de como debe concebirse filosoficamente la evolucién, pero si
necesitamos subrayar algunos rasgos de la misma para mostrar a la par la unidad de la evolucion con la historia y
sus diferencias formales” Ellacuria, 1990, p.102.
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vivos, individual ou especificamente distintos. Cabe ressaltar que se trata de uma
potencialidade precisa, porque ndo é qualquer ser vivo, nem em qualquer dos momentos
processuais de um ser vivo, que se pode dar lugar a outro. Em cada caso, o ser vivo em
questdo tem “uma ativa e atual potencialidade que pode acabar em um ou em outros ganhos,
mas dentro de um dmbito bem delimitado®**”.

Neste sentido, a evolugao biologica como processo dindmico ndo € um salto no vazio,
sendo um processo material preciso, no qual “o passado permanece, pois é recolhido pelo
fruto da evolugdo, que ¢ aquilo que &, recolhendo transformadamente o que o fez possivel**”.
E fundamental entender essa presenga do passado e, para tal, a questdo fundamental converte-
se em saber como o natural se faz presente na historia ou, ainda, como a espécie puramente
animal se converte em espécie humana.

Por desprendimento exigitivo-libertagdo e sustentagdo dindmica. Em que consiste? No
caso do desprendimento exigitivo, € necessario retirar a causalidade para ndo cair numa
interpretagdo teleologica.

O desprendimento exigitivo requer o surgimento de uma func¢do nova e irredutivel a
anterior, justamente porque a anterior ndo ¢ suficiente em sua propria tipicidade. Esta nova
funcdo ndo flutua sobre si mesma, mas ¢ sustentada pela anterior.

Este dinamismo da realidade, que leva a novas formas de realidade, onde as inferiores
liberam formas superiores ¢ propria e especificamente a libertacdo. Nesse processo de
libertacdo, em cada uma das etapas aparece algo que ndo se reduz a anterior nem permanece
confinado aos limites das formas que a precederam. Tal dinamismo libera novas formas de
realidade, possibilitando, assim, o surgimento da liberdade e o desprendimento da histéria. E

esta ultima deve ser liberada desde a natureza, possibilitando o surgimento de novas formas

de realidade através da progressiva libertacdo pessoal e social dos seres humanos.

Através da evolugdo se da um processo de transformagdes bioldgicas que buscam
responder a necessidades do meio. Ocorre em um momento que Zubiri chama de
desprendimento exigitivo, ou seja, uma necessidade imposta pelo meio ao vivente o qual
exige uma transformag@o no organismo. E, justamente, nesse momento que se da a libertagdo,
uma liberacdo de novas estruturas e comportamentos. E uma libertacdo de, do que tinha que

fazer a espécie inferior para seguir vivendo, dada sua nova condi¢do transformada, mas ¢ uma

libertacdo para, ndo no sentido finalistico (teleoldgico), sendo no sentido puramente

2 Ellacuria, 1990, p. 110.
¥ Ellacuria, 1990, pp. 110-111.
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resultativo (estrutura o comportamento do vivente em questdo). O momento que segue € o

momento da subten¢do dindmica, isto &, a estrutura anterior ndo ¢ anulada pela nova func¢ao.

O desengajamento exigitivo faz, portanto, referéncia a unidade intrinseca da nova
fun¢@o com a antiga. Dai que nosso caso nio ¢ que antes de qualquer coisa o natural
produz o histdrico, sendo que o natural, que desprende exigitivamente o histdrico,
estd em unidade intrinseca com essa novidade do histdrico (Ellacuria, 1990, p.114).

Esse processo de desprendimento possui dois aspectos importantes: estabilizagdo e
libertacdo. Para estabilizar a funcdo inferior, € preciso que surja uma fun¢do superior que nao
somente estabiliza a inferior, mas também, apresente uma novidade: a inteligéncia que fica

livre para fungdes transbiolodgicas, isto €, aparecem fungdes tipicamente humanas.

A libertacdo ndo se reduz unicamente ao ambito da evolucdo das espécies, mas, num
segundo momento, a libertacdo permite o surgimento da histéria a partir da natureza. O
carater processual da realidade histérica demonstra o carater material da histdria, isto é, sua
dimensdo natural (biologica) como sendo um momento bdsico da mesma. Ademais, a
evolugdo neste processo nao se encontra vinculado a uma nog¢do de progresso otimista — tdo
cara aos sistemas historico-idealistas e iluministas -, pois trata-se de uma constatagdo, em
lugar de uma pura logicizacdo da dindmica histdrica, forgando a adequagdo da realidade a um

método.
3.6 A Rela¢do do Dinamismo da Espécie com o Dinamismo da Historia

Precisamos reiterar, mais uma vez que, para Ellacuria, toda esta concepcdo dindmica
da realidade ndo ¢ meramente produto de uma dedugdo logica aprioristica, sendo um fato real.
Destaca o filésofo, que a dindmica nao decorre de uma finalidade a priori, como se fosse uma
teleologia que ja estivesse inscrita na realidade desde o principio. O sentido do dinamismo
pertence a realidade mesma e € esta que se mostra como uma totalidade dindmica e estrutural,

dando de si formas superiores, as quais se apoiam nas inferiores, de onde provém.

4

E importante analisar, agora, no que o dinamismo pode contribuir para a constitui¢do
(244 L , . (L . .
da espécie™". O objetivo de Ellacuria, aqui, ¢ demonstrar como na espécie esta a origem da
historia. Ndo se trata de encontrar, neste momento, o sujeito histérico, sendo que as raizes

bioldgicas do dinamismo historico.

¥ Este constitui um trago tipicamente historicista, segundo o qual, o género humano nio responde meramente
ao conceito de espécie, sendo que ao conceito de historia.



78

O nexo da espécie ndo surge a partir de uma realidade extrinseca ou alheia a realidade
humana; tampouco através de um momento consciente ou deliberante pensado, sendo que tem
um fundamento bioldgico. A espécie humana estd montada sobre um phylum™®, isto é, um
esquema constitutivo desde o qual se da a pluralidade e a diversidade dos individuos. Em
segundo lugar, a espécie é continuante, o que indica o carater fisico da convivéncia e, por fim,
a espécie ¢ prospeccdo genética. O carater prospectivo da espécie se refere, se converte na

dimensio historica do ser humano.

Com base no conceito de espécie, pode-se afirmar que a realidade humana tem trés
dimensdes: a diversidade individual, pois a espécie € pluralizante; a convivéncia social, pois €
continuante; e a historia, pois € prospectiva. O que interessa mesmo para a analise da historia

¢ o carater prospectivo.

Assim, o processo histdrico indica que cada momento esta apoiado em outro, que, por
sua vez, possibilita e apoia um novo momento. Dai a afirmacdo de Zubiri: “Se o homem néo

. ~ . o, . o . ., . 24
tivesse uma génesis bioldgica, ndo se poderia falar de historia®*®”

. Sem o phylum ndo seria
possivel falar de histdria, pois através da espécie e na espécie, a historia se converte em um
processo de transmissdo tradente. Trata-se de transmissdo pelo fato de ser transmitida de
geracdo em geragdo, uma série de caracteres genéticos que permitem que a espécie continue
existindo. Por outro lado, ¢ tradente, pois a geragdo precedente entrega a nova geragdo uma
tradicdo. Ellacuria entende tradicdo como forma de estar na realidade. Porém, a tradigdo

também implica possibilidades, o que significa que o homem tem a possibilidade de optar e

criar novas formas de estar na realidade.

E através de um processo de transmissdo genética que os pais engendram nos filhos os
caracteres genéticos. “Sem 1isso ndo haveria historia. E ¢é necessario sublinhé-lo
energicamente: a historia ndo comeca de ndo sei que estruturas transcendentais do espirito. A

24
™ Deste modo,

historia existe por comecgar - de, e entra-em uma estrutura biogenética
Ellacuria apresenta uma concepcao de histdria distinta da Modernidade, pois ndo se encontra
pautada em um humanismo progressista ingénuo. Isso se deve ao fato de ela caracterizar-se
por uma tentativa de superagdo de uma visdo de histéria conceituada apenas espiritual ou

materialmente. Sem negar estas duas dimensdes, o autor apresenta a histéria como sendo uma

** “Especie, por lo pronto, es un caracter fisico, realmente presente en cada individuo, segun el cual este, por la
estructura misma de su propia realidad, constituye formal y actualmente un esquema de replicacion genética
viable, por el que de el surgen o pueden surgir otros individuos” (llacuria, 1990, p.116.

#67ubiri, Xavier, Siete ensayos de antropologia filoséfica. Universidad Santo Tomas, Bogota, Colombia, p. 123.

47 Zubiri, 1982, p.125.
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realidade que implica uma unidade estrutural de natureza e historia, ou seja, a evolucdo e a

tradicdo.
3.7 Historia, Determinismo e Acaso

A presenga do biologico na histdria levanta outro sério problema: a relacdo entre
determinismo e acaso, que, de alguma forma, estdo presentes em niveis diferentes, tanto na

histéria como no mundo natural®*.

O acaso ¢ o inesperado, o contingente, o fortuito. J4 a necessidade ¢ aquilo que ¢
inevitavel, aquilo que necessariamente tem que ser assim e ndo de outro modo; ¢ uma
exigéncia iniludivel. Sob esse prisma parece que onde impera a logica da necessidade ndo ha
espago para o acaso e vice-versa. Acaso e necessidade sdo conceitos realmente contraditérios

e inconciliaveis?

“Em definitivo, ante tudo se da a necessidade e o acaso se modula sobre a necessidade
como falha e erro suyo, como acidente violento sofrido por ela. Mas, por outra parte, o acaso
alimenta a necessidade € a enriquece249”. O erro, neste sentido, enquanto elemento do acaso,
converte-se em referencial para estabelecer-se o necessario. A relagdo entre acaso e
necessidade pode ser, nesses termos, traduzida como uma relagdo entre novidade e repeti¢ao,
respectivamente. O certo, o correto, o oportuno, converte-se em o repetivel ou necessario,
enquanto o acaso ira alimentar essa instancia determinada com a novidade, de modo a evitar,
por um lado, o determinismo absoluto da histéria — pois ndo ha primazia do necessario sobre
0 acaso - bem como o relativismo — pois o acaso ndo possui primazia sobre o necessario.
Neste sentido, a dinamica historica ndo pode ser reduzida a exigéncias epistemologicas
atemporais: compreender a historia ndo significa estabelecer a possibilidade absoluta de
realizar-se retrovisoes e/ou previsdes. Segundo Ellacuria, “A historia, com efeito, apresenta
uma dificuldade maior de previsdo, inclusive probabilistica, precisamente porque tem uma

estrutura propria. E, ndo obstante a presenca do fisico e do bioldgico nela fazem suspeitar que

% A tensdo entre determinismo e liberdade, entre Natureza e Liberdade, constitui um dos problemas classicos da
modernidade filosofica. Contudo, embora admita a existéncia desta problematica, Ellacuria tematiza-a a partir de
uma nova compreensdo da realidade, como sendo propriamente histdrica e aberta, em lugar de um reducionismo
ou adequacionismo logico-epistemoldgico. Para tal Ellacuria estabelece um didlogo com as teorias de
Heisenberg e de Jaques Monod. A conclusio desde didlogo ¢ que nio existe um finalismo no mundo natural.

** Ellacuria, 1990, p.131
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ndo se possa conceber o reino da histdria como o reino da liberdade pura nem como o reino da

. 250
novidade sem precedentes™ .

O autor supra mencionado procura resolver o problema evitando provocar uma cisdo
entre historia e natureza; logo, é inapropriado definir a natureza como o reino da necessidade
e a historia como sendo o reino da pura liberdade. Deste modo, a histdéria ndo € negagdo da
natureza, nem mesmo a liberdade ¢ a eliminagdo da necessidade: ndo ha, em definitivo, uma
reducdo de uma esfera a outra. A histdria, neste sentido, sempre terd uma base natural, embora

0 contrario ndo seja correto.

Isso se deve ao fato de a natureza ser uma base fundante da historia, enquanto retine o
conjunto de possibilidades que podem vir a ser realizadas ao longo do tempo. O contrario nao
se dd de modo fundante, pois, embora a natureza possa sofrer alteragdes em virtude de fatos
historicos, estes jamais irdo determinar a natureza de modo absoluto, pois € na natureza, e ndo
na historia, que se encontram as possibilidades prévias, ao passo que, na historia, estas se

realizam em uma dindmica de abertura perene.

Contudo, ainda resta o problema da conciliacdo entre acaso e necessidade. Como essa
se da? O acaso deve ser compreendido como absoluta indeterminacdo? E a necessidade,
constitui a possibilidade de extracdo de leis histdricas absolutas — que tornam possiveis as

previsdes?

O fundamental, em primeira instdncia, é ndo admitir a relacdo entre necessidade e
acaso como um paradoxo irresolivel, ou resolvivel apenas através da redugdo de um polo ao
outro. A necessidade ndo pode ser compreendida de modo unicamente mecanico. Se assim
fosse, estar-se-ia regionalizando o enfoque sobre a natureza e a historia: as ciéncias, assim,
procedem, contudo, ndo a Filosofia. A existéncia inegavel de regularidades ndo atesta o
determinismo absoluto, pois estas, enquanto regularidades, estdo em constante relagdo com o
acaso, sendo renovadas, corrigidas, restabelecidas perenemente em funcdo dele. O acaso
alimenta a necessidade com o novo. Nestes termos, a relacdo entre natureza e histéria, entre
necessidade e liberdade revela um determinismo mais amplo, que contempla e ndo se

~ : . 251 ~ : ~
contrapde ou exclui a novidade, o acaso®'. A relagdo entre acaso e necessidade nio deve ser

2% Ellacuria, 1990, p. 132.

1 Aqui, o azar ndo é compreendido como ignorancia da causa, como pretendera Comte e seus seguidores, no
ambito da historiografia, a exemplo de Buckle, em contraposicdo a Wundt e Droysen. Segundo Ellacuria, o azar
entendido como ignorancia é uma concep¢do a ser superada, pois “Esta ultima concepcién supone que se
conoceriamos de un modo perfecto el estado actual, total, inicial de un fendmeno y las leyes de causacion
desapareceria el azar, porque estaria perfectamente previsto el efecto; se trataria, por tanto, de una mera



81

compreendida como a contraposi¢do entre natureza e histéria. A determinacdo ndo € exclusiva
da natureza, nem mesmo o acaso, da histdria. Acaso e necessidade se fazem presentes ja no
modo como conhecemos o mundo natural, que ¢ base para a historia. Um exemplo disso € a
revolucdo que a Fisica Quantica, ciéncia do microcosmo fisico — Heisemberg — trouxe para a
Fisica, em termos de acaso, que se mostra como renovador e redefinidor de necessidades. Ao
contrario dos historicistas alemaes do século XIX que previam a renovac¢do constante do
conhecimento e das leis histdricas, gracas a ado¢do do método hermenéutico da compreensao,
Ellacuria admite a redefini¢do perene da esfera do determinado — gragas ao acaso — em face
da propria natureza da realidade. Com Ellacuria, a realidade, em suas propriedades que jamais
podem ser logicamente reduzidas, tem primazia em relagdo ao modo formal do conhecimento
da mesma. Trata-se de uma tentativa de redefinir e recompreender a realidade, o que,
inevitavelmente, perpassa a exigéncia de resolugcdo da relagdo entre acaso e necessidade. “A
determinagcdo admite diferentes possibilidades e ¢ neste sentido algo gradual. Nao esta
determinado do mesmo modo um corpo € uma particula elementar, um vegetal e um animal,

um grupo humano e um individuo em particular™*”

. Neste sentido, pode-se falar de uma
relagdo ndo excludente entre acaso e necessidade, onde esta ultima assume um carater
peculiar. A esta, Zubiri define como necessidade contingencial, a qual Ellacuria elucida como
sendo um modo peculiar de necessidade/determinismo, a saber, o acaso. Nestes termos, o

acaso deixa de ser a antitese da necessidade para ser a sua mais propria definigao.
Contudo, como operar com a causalidade a partir desta compreensao?

Antes de tudo, trata-se de compreender, em definitivo, como o acaso pode ser
considerado um modo de ser da necessidade. Ora, segundo Ellacuria, o acaso ¢, em definitivo,

uma forma de necessidade, ou mais precisamente, “o modo real que seguiu o mundo em seu

25355

ordenamento ¢ o modo real como cada coisa no mundo se constituiu Uma vez

compreendido isto, o acaso ndo se impde mais como antitese da necessidade. Ellacuria

explana esta problemadtica nos seguintes termos:

No jogo de permanéncia ¢ novidade tolerada pelo conjunto das invaridncias se
mostrariam as duas caras de uma causalidade de tipo necessidade contingencial, a
que antes se referiu e cuja unidade mostraria que nenhuma casualidade representaria
uma ruptura das leis fisicas, que se tem mostrado serem necessarias com a relativa
necessidade que lhes compete. (Ellacuria, 1990, p. 138 Grifo nosso.).

ignorancia o, a lo sumo, de una imposibilidad real de conocimiento exacto para el hombre.” Ellacuria, 1990. pp.
134-135.

2 Ellacuria, 1990. p. 135.

3 Ellacuria, 1990, p. 138.
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Em definitivo, o itinerario de nosso estudo ainda se encontra tdo somente esbogado,
bem como ndo se tem aqui qualquer pretensdo de resolucdo definitiva do problema em suas
multiplas facetas. Em suma, a pergunta quanto ao problema da conciliacdo entre acaso e
necessidade encontra-se ja explanada. O que nos interessa aqui ¢, fundamentalmente,
apresentar como a histdria ndo apenas surge da natureza, como tem esta como base que jamais
pode vir a ser negada por temer-se o restabelecimento de um determinismo. Neste sentido,
pode-se afirmar que a reflexdo ellacuriana a respeito da histdria pode vir a ser chamada de um
materialismo ndo absoluto, mas perenemente aberto a novas possibilidades, inexistindo

absoluta necessidade/determinacdo, bem como, absoluta casualidade.
3.8 £ a Histéria uma “Historia Natural”?

Até o presente momento da pesquisa, Ellacuria pretendeu destacar o carater natural e
material da histéria. Mas sera a histéria uma historia puramente natural? Segundo o Autor, ao
reduzir a histdéria ao aspecto puramente natural ndo s6 se pode cair numa materializa¢do do
homem como, também, numa visdo fatalistica da historia. Por outro lado, uma visdo

puramente historicista pode levar a uma interpretacdo idealista da historia.

Os gregos entenderam a histéria como historia natural, isto €, as coisas estdo ai e
mudam em si, em sua natureza ou sua forma fisica. Com o aparecimento do cristianismo
iniciou-se um processo de desnaturalizagdo da historia, o em si comegou a dar lugar ao para
si.”* Se os gregos entendiam a histéria meramente como o registro de fatos, ocorridos ao
longo de um tempo naturalizado, no interior de uma ordem cosmoldgica, com Agostinho
surge um processo de linearizacdo da histdria, onde se faz presente um horizonte
escatologico-salvifico e uma génese criadora. Posteriormente, a propria Modernidade aderiu a
linearizagdo da historia, contudo, secularizando-a e restabelecendo o debate sobre possiveis
leis naturais que regiam os fatos, sempre preservando a nog¢do valorativa do progresso.

Zubiri sustenta que ndo existe historia natural e esta ndo ¢ meramente um
prolongamento da evolugdo. Transmissdo genética e tradi¢do ndo sdo, portanto, uma e mesma

coisa.

24t Gracia, “La histéria como problema metafisico”, en Realitas III-IV. Seminario Xavier Zubiri,
Sociedade de Estudios y Publicaciones, Madrid: Editorial Labor, 1979, p. 7
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Na medida em que é o natural ndo ¢ a histdria, e na medida em que ¢ a historia nio é
o natural (...). Na medida em que o homem ¢ ‘natural’ ndo ¢ historico, e na medida
em que é ‘historico’ ndo € natural. O homem ¢é as duas coisas: as formas de estar na
realidade estdo vinculadas por transmissdo genética. Na génesis do animal de
realidades, a razdo pela qual é transmissdo genética ndo ¢ idéntica a razdo pela qual
¢ historia. A historia natural ndo existe (Zubiri, 1982, pp.128-129).

O que faz com que a histdria seja histéria ndo ¢ o mesmo que faz com que a natureza
seja natureza. Por outro lado, s6 existe histdria porque existe uma natureza. O natural é tudo
aquilo que o homem recebe por transmissdo genética (caracteres psico-organicos). A historia
ndo ¢ somente heranga nem puramente evolugdo: é transmissao fradente de formas de estar na
realidade. Mas o caracteristico da histdria é que, mais do que transmitir possibilidades, o que

se transmite sdo capacidades para estar na realidade.

A evolugdo acontece por mutacdo, ja as formas de estar na realidade ocorrem por
invengao, porque € necessario optar. “... o ato formal da historia € uma op¢ao inventada, uma
opcdo real entre alternativas reais e ndo uma resposta estimulica entre alternativas

255 (o . ~ .
”. As caracteristicas proprias da natureza sdo o acaso e a necessidade que

estimulicas
desencadeiam em um processo evolutivo. Ja a caracteristica essencial da historia requer a

capacidade de optar e inventar, dai que ndo ha histéria sem liberdade.

Nao obstante a negag¢do de uma histéria natural, Ellacuria ressalva que a historia
carrega consigo a natureza e a evolucdo natural. Uma interpretacdo da historia que nédo leve
em conta o carater natural e evolutivo &, para Ellacuria, falsa, com graves conseqiiéncias para
se pensar alternativas de emancipacdo da humanidade, pois careceria de historicidade e

materialidade.

Mas isto ndo quer dizer que nao se possa falar de uma histéria natural pelo fato de seus
mecanismos serem distintos dos mecanismos naturais e evolutivos. Porém, se pode falar de

uma historiciza¢do da natureza e de uma naturalizagio da historia.

A historizagdo da natureza consiste, em ultima instincia, em que o homem faz
historia desde a natureza e com a natureza, com tudo aquilo que lhe ¢ dado; a
naturalizagdo da histdria consiste, por sua vez, em que tudo o que ¢ historia acaba
revertendo na natureza de um modo ou de outro, acaba incorporando-se nela; o que
costuma dizer-se é que cada vez mais o rastro do homem se faz presente (...) na
natureza tanto fisica como bioldgica e, inclusive, humana, é uma formulacdo

3 Ellacuria, 1990, p. 168.
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imprecisa, mas significativa do que ¢ essa naturalizag¢@o da histéria (Ellacuria, 1990,
p.169).

Ainda que diferenciadas processualmente, natureza e histéria formam uma unidade
estrutural, sem, contudo, ser uma mera prolonga¢do ou continua¢do do processo evolutivo,
mas que, por outro lado, ¢ impossivel que haja historia sem os fundamentos da

.. 2
materialidade®®,

3.9 A Fundamentacio Social da Historia

Depois de ter abordado a materialidade da historia, Ellacuria passa a abordar o
componente social. Trata-se de reconhecer, aqui, um nivel qualitativo superior ao natural que
pressupode este, sem nega-lo, contudo, colocando-se para além dele. O problema da histéria
estd intimamente correlacionado com o problema social e pessoal. Isso significa que na
histéria atuam tanto a sociedade como a pessoa (Sujeito). O crucial, para Ellacuria, ¢ saber
como a sociedade e as pessoas intervém na histdria (a escola neo-hegeliana e mesmo a neo-
kantiana chega a formular a mesma questdo, contudo, em termos de busca de um Imperativo
Histérico). Pode-se analisar a histéria a partir de dois componentes fundamentais, a saber: o
individuo e a sociedade. Conforme Ellacuria, Comte, Herder ¢ Marx acentuaram o aspecto

social da historia. Hegel e Cousin acentuaram mais o aspecto individual da historia.

Para o autor em questdo, nenhuma dessas teorizagdes sdo suficientemente aptas para
explicar, de forma rigorosa, o que seja a sociedade®’. Para elucidar o que realmente seja a
sociedade, o autor recorre ao pensamento filos6fico zubiariano. Para o fildsofo basco, a base
do social esta ancorada na natureza bioldgica da espécie. Este, apartado sobre o fundamento
social da historia deve ser dividido em dois eixos fundamentais: a espécie humana como

fundamento da sociedade e a estrutura formal do social.

26 “Ellacuria insiste en que este movimiento procesual constitutivo de la historia hay que entenderlo
bioldgicamente, porque eso es lo que es en primera instancia y, de hecho, actia como una de las bases materiales
de la historia” Pintos Pefiaranda, 1992, p. 342.

7 No século XVIII, Giambattista Vico ji acentuara, em sua Scienza Nuova, o aspecto crucialmente social da
histéria. Para o filésofo napolitano, as mutagdes histéricas apresentam uma orientagdo progressiva, em uma
dindmica de corsi e ricorsi, onde a dimensao social da histéria ndo lhe ¢ simplesmente predicada, mas constitui o
palco mais originario do desenrolar-se historico.Cf. Vico, 4 ciéncia nova, 1999.
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3.9.1 O Phylum Humano como Fundamento da Sociedade

Para responder a esta questdo ¢ importante que o conceito de phylum (espécie) ndo
seja um conceito logico ou ideal, mas compreendido como realidade fisica. Por outro lado, a
realidade fisica da espécie apresenta caracteristicas peculiares e sdo justamente essas que vao

fazer da espécie humana o fundamento real da sociedade.

Para Ellacuria, o homem ndo se reduz ao aspecto puramente individual. Em
consonancia com seu mestre Zubiri, ele entende que o homem, enquanto animal de
realidades, encontra-se vertido sobre uma espécie, isto €, sobre um phylum, um esquema que
permite a multiplicidade e a diversidade de individuos®®. Os individuos ndo estdo unidos
por uma unidade légica, mas por uma realidade fisica. “O phylum é uma realidade fisica,
muito mais real ainda do que pode sé-lo o “campo” eletromagnético, gravitacional, etc.”*’
Por outro lado, o phylum ndo é algo arbitrario, mental, onde os individuos permaneceriam
sem unidade real, sem, contudo, ser uma espécie de macrosujeito, onde os individuos

. e g . . 2
perderiam sua individualidade®®’.

A base do social estd na natureza biologica da espécie e € no estudo desta que ha de
fundar-se uma interpretagdo adequada da sociedade e da histdria, ndo para reduzir
estas a uma pura dimensdo bioldgica e natural, sendo para mostra-las em seu
contexto originario (Ellacuria, 1990, p.184).

Assim sendo, o individuo esta vertido sobre a espécie que, por um lado, encontra sua
unidade no phylum e, por outro, as bases materiais da individualidade, isto é: se o individuo
sempre estd enserido dentro de uma espécie, o mesmo vale para a relagdo entre a sociedade e
seus membros individuais. Isto implica que ndo pode haver uma cisdo entre individuo e
sociedade, como acontece em algumas teorias idealistas, pois o individuo esta vertido em um

componente material e real que o constitui.

2% «“Todo ser viviente, en la medida en que pertenece a un phylum genético, estd intrinsecamente vertido cuando
menos a los demds animales de su propio phylum. Es una versiéon bioldgica y genética que se da
constitutivamente por el hecho de que su esencia constituyente esta quidificada, es decir genética homdnima de
unos progenitores a unos engendrados” Zubiri, 2006, p. 252.

% Zubiri, 1998, p.235

260 «para Ellacuria, como para Zubiri, la sociedad no es una suprarrealidad, una sustancia que flota por encima de
los individuos, es solo un momento estructural de los individuos en cuanto vertidos filéticamente unos a otros
dentro de la especie. Por ello, Zubiri se distancia explicitamente de ciertas concepciones como la de Hegel o la
de Durkheim, en las que la sociedad adquiere un caracter sustancial” Samour, 2006, pp79-80.
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O individuo emerge do phylum especificamente, de forma individual. Esse aparente
paradoxo, segundo o qual a especiagdo do individuo preserva a especifica individualidade do
mesmo, sem desvincula-lo da espécie, pode ser superado e melhor compreendido, quando
Ellacuria afirma que: “Se desde um ponto de vista logico, parece que os individuos precedem
ao conceito de espécie, [contudo], desde um ponto de vista real existe uma prioridade da

y . . . 261
espécie sobre o individuo”

. A questdo fundamental para Ellacuria ¢ saber como cada
individuo ¢ especifico e individual e, a0 mesmo tempo, esta em unidade com os demais, pois
“ao pertencer a sua propria esséncia constitutiva o momento filético, a afirmagdo de si mesmo
é a afirmacdo de todos os demais, com os que formam a espécie” >

A relagdo entre individuo e espécie nao se estabelece de modo determinativo, isto &,
trata-se de chegar a ser espécie, ndo por similitude genética, mas por processo dindmico real,
que perpassa e se comunica a todos os homens. “O que se comunica ¢ um “esquema
constitutivo”; o esquema em que a geradora € o que € a sua propria maneira, se transmite ao
gerado para o que serd a sua propria maneira®*®. Isso ndo significa que haja uma mera
repeticdo de individuos, pois pertencer a uma espécie significa que os individuos nio sdo

correlacionados uns com os outros por uma mera categoria de semelhanca.

De certo modo, pois, cada individuo carrega dentro de si os demais. Eis aqui o
fundamento bioldgico da sociedade. A sociedade humana e, consequentemente, a
histéria sdo o que sdo a partir de uma dimensdo especifica, ainda que ndo se
reduzam a ela (Ellacuria, 1990, p.194).

O fato de cada um levar dentro de si os demais consiste naquilo que Ellacuria
denomina de respeito coerencial, isto €, a natureza do individuo como ser desvinculado dos
outros € a0 mesmo tempo vertido aos demais, que compartem da mesma espécie. Neste
sentido, os outros ndo sdo um mero acréscimo, sendo que um elemento constitutivo e proprio,
uma versdo atualizada de um processo de geragdo que atravessa a todos, contudo, ndo no
sentido determinativo, mas sim, dindmico. Disso resulta que cada individuo seja um em si,
sem abandonar o carater de originado/originante, relagdo intrinseca deste para com o phylum.
Se a espécie tem um carater projetivo, pois € ela que se projeta para o futuro, constituindo a

matriz natural e biologica da historia, a comunidade humana, por sua vez, preserva a

%! Ellacuria, 1990. p. 186. Parénteses nosso.
262 Ellacuria, 1990, p.187.
% Ellacuria, 1990, p. 189.
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dimensdo do comum, presente em cada individuo, contudo, considerado em globalidade para

com os demais.
3.9.2 As Caracteristicas Biologicas da Sociedade Humana

Aqui trata-se de analisar como se ¢, especificamente, individuo; como ser pessoa
socialmente e como ser homem social sem deixar de ser homem pessoal. Em uma
interpretagdo idealista, esta constatacdo e disting@o resolve-se tdo somente por um processo de
autoconsciéncia. Contudo, isso reduziria a problematica apenas ao aspecto gnosiolégico. O
que permite essa distingdo, em termos de Ellacuria, ndo pode ser reduzido a um processo de
autoconsciéncia, mas, “tanto a realidade especifica como a realidade pessoal sdo apreendidas
fisica e psiquicamente como realidade, sem que isso implique em sutis distingdes metafisicas”
2640 homem ndo é um mero animal, nem mesmo uma razdo desprovida de animalidade,
sendo que tanto a sociedade, quanto o individuo s@o, em sua realidade, seres de dimenséo
tanto fisico-bioldgica, como também providos de racionalidade, em uma unidade real.

O homem se constitui por uma especial abertura a realidade, bem diferente daquela do
animal, caracterizavel pela simples estimulariedade. Os seres humanos, como ja frisado
anteriormente, distinguem-se pela inteligéncia sentiente, isto €, sua inteligéncia ¢ aberta a
realidade enquanto realidade. Ao hacerse cargo da realidade, o homem néo sé se faz, mas se
realiza e vai se realizando a si mesmo, mas também como membro da espécie. Esta abertura a
realidade nada mais ¢ do que uma resposta, uma agao sobre a realidade. Esta aberto ao fato de
que necessariamente tem que hacerse cargo da realidade. Aqui encontram-se as bases
biologicas da sociedade humana, as quais podem atribuir-se, pelo menos, quatro
caracteristicas indissociaveis, a saber:

- no animal, no quesito da relacdo espécie-individuo, prevalece a unidade sobre a
multiplicidade. No ser humano, distintamente, prevalece uma unidade como realidade, sendo
esta um apropriar-se de sua realidade enquanto espécie;

- a individualidade humana n3o contrasta com a espécie, sendo que esta
individualidade lhe é conferida pela propria peculiaridade de sua espécie, de seu existir. E o
carater especifico da animalidade humana que lhe libera a individualidade;

- no homem, o que se transmite primariamente ¢ tdo somente a estrita unidade fisica da
espécie, sendo que as mutacgdes sofridas ndo o descaracterizam, mas o definem e o compde,

tanto como individuo, como, também, enquanto traco especifico de sua espécie animal;

%% Ellacuria, 1990. p. 199.
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- a relacdo entre individuo e sociedade ¢ sempre dindmica, nunca estdtica, mas
constitui sim uma praxis. Trata-se de partir da realidade e, a0 mesmo tempo, constitui-la,
através de agdes transformadoras, que ndo superam ou negligenciam a materialidade, mas

também, ndo constituem mera formula¢do racional.

A consideracdo sobre a sociedade a partir do que ¢ a espécie ndo nos diz tudo o que
¢ a sociedade. Mas a espécie é um dado essencial da sociedade. Ignora-lo é evadir-se
pelas sendas sempre ameagadas do idealismo. A desmaterializag¢@o da sociedade e da
histdria € esquecer-se do carater estritamente especifico do homem e da sociedade
(Ellacuria, 1990, p. 208).

Sendo a espécie um dado essencial da sociedade e a sociabilidade um trago da
realidade humana, preserva-se a unidade da realidade como sendo historica, contudo, nao
desvinculada de seus matizes fisico-bioldgicos. Esta especificidade da realidade humana
como sendo social, implica, necessariamente, na especificacdo da apreensdo desta realidade
como tal. Desdenhar do aspecto animal da sociedade ¢ cair numa interpretacdo puramente
teorica e idealista da sociedade. Em que consiste esse trago que distingue o humano ¢ como

apreendé-lo, de um modo tal, que o mesmo preserve sua realidade tal qual compreendida?

3.9.3 A Estrutura Formal do Social

O que ¢ que constitui formalmente a sociabilidade humana? Para responder a essa
importante pergunta, Ellacuria analisa quatro teses fundamentais, a saber: a publicidade do
social; a constitui¢do da alteridade social; a sociedade como corpo social; a consciéncia
coletiva. No entanto, ¢ necessdrio examinar estas quatro teses a partir da historia que unifica

toda obra ellacuriana e, inclusive, esta pesquisa.

3.9.4 A Publicidade do Social

A caracteristica formal da dimensdo social ¢ a publicidade, isto é, o carater de ser
publico. A publicidade € justamente aquela dimensdo em que o ser humano se encontra a
disposi¢do de todos. O ser humano esta aberto biologicamente aos demais. Pode-se dizer que
o homem, indigentemente, estd vertido aos outros, devido a sua propria estrutura bioldgica, a

1265
qual faz do mesmo um ser realmente necessitado™".

265 “E] nifio, por tanto, se va humanizando por la intromision fisica de los deméas hombres en su propia vida. Tras
la paulatina hominizacién fisica de su morfogénesis viene paulatina humanizacion de su ontogénesis; por
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A publicidade, assim entendida, € justamente onde comeca aparecer o outro, mas nio
ainda o outro como totalmente outro. A caracteristica primeira do ser humano ndo ¢ a
alteridade, se por alteridade se enterder a presenga reconhecida do outro enquanto outro. Ao
contrario, o outro permanece desconhecido — ndo por uma dialética intelectual - até o instante
em que o mesmo se faz presente na minha realidade o individuo reconheca o outro ao
reconhecer-se em alteridade, o outro ndo é um duplo de mim, mas um alter ego**®.

Da analise da publicidade como caracteristica formal da dimenséo social, destacam-se
duas importantes consequéncias: a) o publico aparece como sendo algo anterior ao
diferenciado para o outro e para o particular e exerce uma influéncia importante na
constituicdo do que vai ser a vida do ser humano, determinando de algum modo seu proprio
modo de ser. b) ndo existe contradi¢do entre o publico e privado. “Na publicidade ndo se trata
de fazer dos outros algo que seja meu, sendo de fazer a mim a partir do que sdo os outros niao
diferenciados enquanto outros, sendo formando indiferenciadamente o ambito do humano®®””.

A publicidade aparece, assim, como uma manifestacdo do social em sua estrutura
basica. Todavia, esta publicidade, este fazer humano, publico, ¢ uma caracteristica propria
da inteligéncia sentiente, do animal de realidades. Desde os primeiros instantes, o ser
humano se apresenta com a necessidade bioldgica de socorro. Porém, pelo fato de ser
sentiente, ndo se trata de um puro fazer como é o caso dos animais. Em fun¢do de seu

carater intelectivo, responde também a necessidades psiquicas, ou seja, um verdadeiro

fazer humano.
3.9.5 A Alteridade Social e o Nexo Social

A questdo que se coloca aqui € saber como este fato humano requer um carater de
alteridade. Esta alteridade ndo estd constituida a partir de uma abstracdo, de uma
construgdo racional ou psicoldgica, mas como se destacou anteriormente, sobre uma versao

fisica dos demais. A alteridade social é, primeiramente, a intervengdo dos demais homens

morfogénesis va desarrollandose su realidad humana e por ontogénesis va desarrollindose su ser humano”
Ellacuria, 1990, p.213.

266« QOutro remete, por meio do seu sentido, constitutivo, a mim mesmo, “o outro” ¢ um “reflexo” de mim
mesmo, e, no entanto, a bem dizer, ndo é um reflexo; ele ¢ o0 meu analogon e ndo ¢ um analogon no sentido
habitual do termo. Se, em primeiro lugar, delimita-se o ego no seu ser proprio, ¢ se se abrange com um olhar de
conjunto seu contetdo e suas articulagdes — e isso ndo somente quanto a seus estados vividos, mas também
quanto as unidades de significagdo validas para ele e inseparaveis de seu ser concreto necessariamente se coloca
a seguinte questdo: como pode ser que meu ego, no interior de meu ser proprio, possa, de alguma forma,
constituir “o outro”, “justamente como sendo estranho”, ou seja, conferir-lhe um sentido existencial que o coloca
fora do conteudo concreto que me constitui?” Husserl, 2001, p.108-109.

%7 Ellacuria, 1990, p. 216.
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no fazer humano, “... os demais homens ndo iniciam a intervir dentro da propria vida
enquanto outros, sendo que enquanto meus. (...) Somente quando aparece a propriedade
dessa alteridade ¢ que aparecerd o outro enquanto outro”*®. O ser humano, no inicio de
sua vida, ndo se encontra com o outro enquanto outro, mas com o humano vai intervindo

) s . 269
em sua vida de multiplas maneiras™ .

Nessa alteridade social ndo apenas se vive, mas, sobretudo, se convive. E
justamente nesta convivéncia com os demais que se d4 uma intrinseca sociabilidade. Ao
com da convivéncia ¢ que se habitou denominar de social. Mas o que constitui realmente o

nexo, a unidade do social?

E aqui que, de acordo com Ellacuria, os filosofos e socidlogos da sociedade vio
divergir sobre o tema em questdo. A corrente contratualista entende que o nexo social se da
por meio do estatuto normativo, que, estabelecido voluntariamente, faz com que a sociedade
passe a ser um contrato”'". De acordo com Zubiri, esta corrente filoséfico-sociolégica parte de
trés pressupostos para constituicdo do nexo social: a) a ideia de que o natural sdo os
individuos®’"; b) a ideia de que o nexo é sempre uma conexdo entre individuos®'%; ¢) a ideia de
que essa unido & obra da razdo e da vontade’”. Os que apelam a um aspecto puramente
natural do nexo social evocam um paradigma puramente biolégico Os homens seriam, assim,
uma mera prolongac¢do do reino animal. Ndo se trata de definir e, mesmo, determinar,

subsumindo o social ao bioldgico (naturalistas Durkheim), nem o bioldgico pelo social

268 Ellacurfa, 1990, p. 218

269 «A] hombre le cuesta reconocer que son los demas que yo, otros, en cuya interna estructura no me es dado
entrar. Aqui aparece la forma de alteridad radical. No es la alteridad meramente sustancial de que parte el
analisis aristotélico, e que se prolongé en la Edad Media, es un modo real y positivo en que cada una de esas
sustancias existe referida a la otra. Es la monadizacion del ego, y una mera pluralidad de egos” Zubiri, 1998a,
p.243.

1 O Pacto ganha, pois legitimidade na medida em que busca a perfeita unidade no plano social, em fungio de
uma entrega sem reservas que produz um corpo politico coletivo. Nele ninguém permanece subordinado a
nenhum particular. “Cada um de nds pde sua pessoa e poder sobre uma suprema diregdo da vontade geral, ¢
recebe ainda cada membro como parte indivisivel do todo” (Rousseau, cap. VI). Eis o centro do pacto social.

211 «La concepcion de que lo natural es lo elemental procede de una vision presocratica de la realidad y de una
cierta vision cientifica, propia de los siglos XVII y XVIIL (...) La sociedad; los individuos serian la verdadera
realidad y la sociedad (...) a identificacidn de lo natural con lo elemental es un prejuicio (Ellacuria, 1990, p.221).
72 «E] segundo supuesto depende del primero. Si los individuos elementales son autosuficientes como realidades
no cabe entre ellos verdadera unidad; a lo sumo se daria entre ellos una mera unidén. Ahora bien, objeta Zubiri,
para que se dé una efectiva unién entre los hombres debe haber una cierta unidad previa entre ellos; la union lo
mismo que la posicidn presuponen una cierta linea comun dentro de la cual pueden darse como unién o como
oposicion” Ellacuria, 1990, p. 222.

1 “E contra el tercer supuesto ha de decirse que esa unidad radical que fundamentaria la unién, no puede
fundarse en el ejercicio de la razén y de la voluntad, porque ese ejercicio es posterior y fundado en formas mas
primarias de inteleccion y de opcidn. (...) Es menester subrayar que la razén y la voluntad, tal como se entienden
en el contrato social, son dimensiones derivadas de una dimension primaria (...). El caracter primario y radical
del nexo entre los hombres no es una union libremente creada, sino una previa unidad real, una unidad fisica y
“realizada”, que surge necesariamente del caracter especifico del animal de realidades” Ellacuria, 1990, p. 222.
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(contratualistas), mas de superar essa cisdo e compreender o nexo social humano a partir de
uma habitud. Isto ndo significa que o vinculo social seja algo alheio a relagdes juridico-
politicas ou a relagdes sdcio-econdmicas.

Através da habitud®™ o homem se atualiza na relagdo aos demais. Ao “fazer-se cargo”
do social o homem permanece vinculado, mas ndo como acontece com o0s animais onde o
vinculo responde a puros estimulos. A unidade entre os homens ¢ real e realizada. “Os
homens — argumenta Ellacuria — estdo vinculados ao que lhes dizem na realidade. Por isso, o
homem se realiza vinculadamente. Vinculagdo, portanto, ¢ a “realizagdo” do nexo social™”,
Esta vinculagdo compreende todo fazer humano, tudo aquilo que permite a sua humanizagao.

A partir desta perspectiva, o que realmente € o social? E qual € a raiz da sociabilidade?
Esta raiz ndo ¢ indiferente aos individuos, pois a sociedade nio ¢ algo que se funda sobre si
mesma, mas tem nos individuos a sua base. “Nos individuos ha uma habitud social fundada
em sua versao filética, como membro de uma mesma espécie fisica. Pelo reconhecimento da
habitud social é que se pode chegar a conceituagdo justa do social” *’°.

Para Hegel, o ganho de sociabilidade ou de nexo social ¢ uma condi¢do do Espirito
Absoluto, que se objetiva nos individuos particulares. Ele se faz presente nos individuos
apenas enquanto manifestacdo, determinado logicamente pelo espirito absoluto. A sociedade e
a historia absorvem, desse modo, os individuos, pois o subjetivo deve desaparecer em fung¢io

do objetivo.

O social, portanto, nem ¢ espirito nem ¢ objetivacdo. Ndo ¢ espirito porque o
constituinte do social é o animal de realidades e por sua estrutura e por sua habitud,
ndo ¢é objetivacdo, porque o corpo social — o veremos em seguida — ¢ muito mais que
objetivacdo, ndo ainda de um espirito, sendo incluso do proprio animal de
realidades, pois ndo somente o objetivado institucionalmente € o social (Ellacuria,
1990, p. 236).

Para Ellacuria, o fato de conceituar o social de forma espiritual (Hegel) ou de forma
material (Marx), implica a tentativa de estabelecer, de modo aprioristico, uma
predeterminacdo do social, tomando-o apenas sob uma Optica objetiva. Esta tematizag¢do da

realidade, além de estar mal colocada, desconsidera o aspecto situacional, isto &, o social ¢

2 < a habitud es, en el pensamiento de Zubiri, algo intermedio entre el plano de las acciones y el plano de las
estructuras. Es el modo primario que tiene una realidad de habérselas con otras precisamente por las estructuras
que posee y anteriormente a toda accidn ejecutada; no tiene, pues, nada que ver con los habitos. Y es algo en
virtud de lo cual las cosas quedan actualizadas en determinado respecto, precisamente por la respectividad que
tienen con la habitud” Ellacuria, 1990, p. 230.

3 Ellacuria, 1990, p.227.

78 Ellacuria, 1990, p. 230.
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posto a partir da possibilidade opcional de intervencdo. Quanto ao nexo social, ndo se trata de
colaboragdo, estatuto, pressdo ou imitagdo, mas de algo primario, que se expressa na habitud

de alteridade.
3.9.6 O Social como Impessoal e como Corpo Social

O nexo social encontra-se fundado de modo intrinseco no fato dos individuos, na
condi¢do de membros sociais, estarem vertidos na espécie, bem como na objetivacdo do ser e
do fazer humano enquanto publico. Nido se trata da objetiva¢do de um sujeito espiritual, mas
do homem enquanto animal de realidades.

O social consiste na publicidade dada a partir da vinculagdo com os outros, isto ¢, em
uma estrita referéncia ao impessoal. E o impessoal ¢ ndo um a-pessoal que define o que é

social.

O pessoal “reduzido a ser a pessoa: eis aqui a esséncia do impessoal. Isto nos faz
ver, primeiro, que a disting@o entre “pessoal” da “pessoa” é essencial; o impessoal ¢
essencialmente um modo de pessoa. Segundo, que o impessoal ¢ sempre redugio do
pessoal; o impessoal é impessoalizagdo, isto é, reducdo ao pessoal (Zubiri, 1982,
pp.137-138).

No campo social hd um estrito predominio do impessoal. Contudo, o impessoal nio
significa anulag@o do pessoal, mas um modo de ser pessoa, ainda que de forma reduzida. Esta
situacionalidade do social ndo implica numa reduplica¢do de eus, mas no reconhecimento da
alteridade como condi¢dao natural da realidade, na qual todo o humano encontra-se, quer
pessoalmente, enquanto individuo quer impessoalmente, enquanto sociedade. Portanto, ndo se
trata de optar pelo social, mas encontrar-se inserido naturalmente. Essa redu¢do social
significa tdo somente alterizagcdo e ndo propriamente algo inumano.

E justamente essa relagdo impessoal que cria a sociedade, sociedade entendida como a
relagdo impessoal de varios individuos que convivem numa determinada comunidade. A
convivéncia ¢ esta forma de vivéncia em que as pessoas permanecem de forma impessoal na
condi¢do de mera alteridade. Esta impessoalidade social permite um tipo tal de vivéncia
exclusivamente de alteridade, o que possibilita que a estrutura social se mantenha, mesmo que
mudem as pessoas. Dai que se possa imaginar que a estrutura social seja uma espécie de
substancialidade, que esta acima dos individuos.

Na histdria da filosofia, os filosofos e os socidlogos buscaram, por diversos caminhos,

uma unidade dos grupos humanos e da humanidade. Para Montesquieu, a unidade se daria
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através do espirito coletivo

. Para Hegel, a unidade se daria através do seu Volksgeist,
espirito do povo ou as objetivagdes de um povo ou dos povos ao longo do tempo.?”® J4 para o
sociologo francés Durkheim, a unidade se da através da solidariedade, isto €, quanto maior a
consciéncia coletiva, mais os individuos assemelham-se e maior ¢ sua coesdo®’”’. Todas estas
visdes sdo construcdes racionais das quais a sociabilidade surge como resultado de um
processo histérico [Hegel], politico [Durkheim; Montesquieu], ou como poder ser social,
religioso, politico, climatico etc.

Seguindo a esteira de seu mestre, Ellacuria propde o corpo social para definir
formalmente o que ¢ a unidade social. A sociedade, enquanto sociedade, forma um corpo
social e o homem, enquanto corpo social, encontra-se incorporado a sociedade. Entretanto,
essa idéia de corpo social ndo deve ser concebida de forma organicista®™. Assim, Ellacuria
procura evitar um duplo risco na forma de conceituar a sociedade, n3o ressaltando
exclusivamente os aspectos organicos, evitando, assim, uma visao organicista da mesma, mas
também evitando outro extremo, o qual interpreta a sociedade de forma espiritualista e
historicista, esquecendo-se das bases materiais da mesma.

O autor procura elencar as caracteristicas para apresentar uma possivel definicdo do
que se entende por corporeidade social.

a) Especificidade: ¢ a corporeidade propria da espécie bioldgica, isto €, o phylum, ¢

uma realidade fisica, os individuos ao mesmo tempo individualmente e especificamente. A

217 “Muitas coisas governam os homens: o clima, a religido, as leis, as maximas do governo, os exemplos das
coisas passadas, os costumes, as maneiras, resultando disso a formagao de um espirito geral” (Montesquieu,
1997, p.360 colegdo os pensadores).

8 “En esta concepcion es claro que en su fase de espiritu objetivo, el individuo no desempefia ninguna funcién
dentro del espiritu objetivo; es simplemente un recuerdo. Para Hegel, la historia y la sociedad entera, el espiritu
objetivo, va pasando sobre los individuos y los absorbiendo; va dejando de lado lo que hay en ellos de pura
naturaleza absorbiendo tan sdlo su recuerdo; los que han contribuido a la formacion del espiritu objetivo
desaparecen como individuos y solo queda lo que han aportado al espiritu objetivo” (Zubiri, 1998a, p.262).

" Durkheim distingue dois tipos de solidariedade: a mecéanica e a orgdnica. Quanto a primeira, assevera o
autor: “A solidariedade que deriva das semelhangas estd em seu maximum quando a consciéncia coletiva recobre
exatamente nossa consciéncia total e coincide em todos os pontos com ela: mas neste momento, nossa
individualidade ¢ nula” Durkheim, 4s regras do método sociolégico. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1973. v.33. (Os
pensadores).

Quanto a segunda: “A segunda é apenas possivel se cada um tem uma esfera de agcdo que lhe é propria, por
conseguinte, uma personalidade. E preciso, pois, que a consciéncia coletiva deixe descoberta uma parte da
consciéncia individual, para que ai se estabelecam estas fungdes especiais que ela ndo pode regulamentar; quanto
mais extensa esta regido, tanto mais forte ¢ a coesdo resultante desta solidariedade” Durkheim, 1973, p. 372.

280 Aqui Ellacuria faz referéncia de modo especial a Spencer que considera a soc1edade como um organlsmo
vivo. “E que a lei da evolug¢do parece-lhe governar ndo somente o “supra-organico”, mas o organico. E por isso
que os Principios de sociologia sdo precedidos por principios de biologia. E, nos principios de sociologia,
Spencer evoca constantemente as analogias entre os fendmenos biologicos e os fendmenos sociologia, as nogdes
de fun¢do, de estrutura, de equilibrio, de diferenciagdo, de 6rgio que se aplicam aos dois reinos” R. Baudon e F.
Bourricaud, Diciondrio Critico de Sociologia. Tradugdo Maria Leticia Guedes Alcoforado e Durval Artico. Sdo
Paulo: editora Atica, 1993, p.542.
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geracdo ¢ formalmente alteracdo, ou seja, ndo constitui¢do de “outro uno”, sendo de um outro.
A configuracdo da espécie ¢ principio condicionante da configuracio social. A comunidade
biologica € algo real — tem algo em comum. Cada individuo tem um esquema transmissivel
delimitado, o que permite uma certa unidade coerencial com os demais, que se atualiza por
habitud.

b) Corporeidade somatica: o corpo social tem uma estrita fungdo somatica. Na
organizacdo solidaria de seus membros, a sociedade toma corpo ndo somente em sua
dimensao somatica, mas também em seus usos, costumes institui¢des, etc.

c¢) Circunscriptividade: o humano deve dar-se em um corpo social, embora nio se
reduza a ele. Ademais, este corpo social de alguma forma determina o humano subjetivo e
interpessoal.

d) Alteridade: ¢ a que define o social enquanto social. Alteridade entendida como
afirma¢do do humano enquanto outro. O social ¢ independente da vontade das pessoas, ainda
que essa alteridade ndo seja alheia ao pessoal.

e) Carater unitario: o ser humano enfrenta-se com um mundo humano e ndo com uma
mera agregacdo de coisas humanas.

f) Estrutura: o corpo social ¢ estrutura sistematica com suas proprias leis. Se toda
realidade € estrutural, a realidade social também o ¢, ainda que com um carater de estrutura
proprio.

g) Dinamismo processual: do mesmo modo que toda realidade ¢ estrutural, também o
¢ intrinsecamente dindmica.

Essas caracteristicas permitem entender o social enquanto uma realidade unitaria,
sistematica e dindmica e ndo uma realidade que se funda mediante um Pacto Social, como
quer Rousseau. Consequentemente, o autor do Contrato Social ndo atribui nenhum peso a
espécie fisica e biologica para fundamentar a unidade do social. Explica a unidade social ndo
enquanto fatores fisicos, mas sim, por elementos espirituais, pela vontade geral. “Mediante
esta vontade geral, uma multiddo de homens reunidos se consideram como Unico corpo, ja
que ndo tém mais que uma Unica vontade referida a conservagdo comum e ao bem estar geral”
81 Rousseau conceitua a unidade do social em termos de unidade de razdo e de vontade. Ao
buscar uma forma ideal de convivéncia, de um Estado perfeito, acaba esquecendo-se dos
fenomenos reais; dai que o corpo social, em Rousseau, tenha muito pouco de corpo. Para

Ellacuria a unidade social se funda na espécie fisica, que é anterior ao pacto contratual.

! Ellacuria, 1990, p.257
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3.9.7 A Consciéncia Coletiva

O social, enquanto corpo social, tem uma consciéncia coletiva ou uma alma coletiva?
Seja qual for, como € possivel estipular a funcdo dela em relagdo aos individuos e a
sociedade?

Estas interrogagdes ndo se mostram gratuitas, pois diversos autores desenvolveram
esse conceito para definir o que € a sociedade e a historia.

Hegel desenvolve o conceito de consciéncia coletiva como sendo o espirito de cada
povo® e o processo histérico, sendo este espirito aquilo que define como consciéncia e ganho
de liberdade. O espirito individual encontra-se totalmente imerso no espirito coletivo, pois
ndo ¢ sendo a objetivagdo deste Volksgeist.

Marx, por sua vez™, subsume a consciéncia do individuo como sendo manifestagdo
de uma consciéncia de classe, a qual, por sua vez, estd arraigada nas determinagdes materiais.
Pode, portanto, ser uma consciéncia alienada, ou, uma consciéncia esclarecido-reordenativa,
contudo, sempre ligada a classe como sendo a categoria central de todo processo de
conscientizacdo social.

Em Durkheim existe uma consciéncia coletiva, mesmo porque o social ¢ irredutivel
ao fenomeno individual. Segundo o socidlogo, € preciso reconhecer que existem formas de
operar, de pensar e de sentir que sdo independentes da consciéncia dos individuos, que sdo
dotadas de for¢as imperativas e coercitivas. As representagdes coletivas ndo derivam dos
individuos tomados isoladamente - ndo que os individuos ndo contribuam para tais

~ . o 284 .
representacdes -, todavia elas somente se tornam sociais enquanto” forcas coletivas, que

282 <] espiritu particular de un pueblo particular puede perecer; pero es un miembro en la cadena que constituye
el curso del espiritu universal, y este espiritu no puede perecer. El espiritu del pueblo es, por tanto, el espiritu
universal vertido en una forma particular, a la cual es superior en si; pero la tiene, por cuanto existe.” Hegel,
1994, p. 66.

283 wp producdo de idéias, de representagdes, da consciéncia, esta, de inicio, diretamente entrelacada com a
atividade material e com o intercdmbio material dos homens, como a linguagem da vida real. O representar, o
pensar, o intercAmbio espiritual dos homens, aparecem aqui como emanagdo direta de seu comportamento
material. O mesmo ocorre com a produgdo espiritual, tal como aparece na linguagem da politica, das leis, da
moral, da religido, da metafisica etc. de um povo. Os homens sdo os produtores de suas representagdes, de suas
ideias etc., mas os homens reais e ativos, tal como se acham condicionados por um determinado
desenvolvimento de suas forgas produtivas e pelo intercimbio que a ele corresponde até chegar as suas
formagdes mais amplas. A consciéncia jamais pode ser outra coisa do que o ser consciente, e o ser dos homens é
o seu processo de vida real” Marx & Engles 1987, p. 36-37.

%4 “Es el quien piensa, quien siente, quien quiere, aunque ¢l no pueda querer, sentir o actuar mas que por la
mediacion de las consciencias particulares. He aqui como el fenémeno social no depende de la naturaleza
personal de los individuos. Esto no significa que no tengan nada que ver en el resultado; pero ellos no son mas
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predominam sobre o todo. Sequer pode-se falar em espirito individual, em for¢a coletiva
como resultado de uma aglomerag¢do de individuos, ou mesmo, de uma base material para
uma coletividade.

Para Ortega y Gasset, o humano, em sentido restrito e auténtico, ¢ somente aquilo que
fago por mim mesmo — € preciso que aquilo que estamos fazendo seja compreensivel, sendo
que este fazer deve nascer de minha vontade: trata-se de ser responsavel por minha acédo.
Aqui Ortega apresenta o exemplo da convivéncia, da relagio entre dois individuos: pai e filho,
dois amigos. Neste caso, ha sempre um sujeito criador e responsavel pelas proprias agdes: €
um mundo de relagdes inter-individuais.

Porém, outros fatos humanos - como as saudagdes, a acdo do guarda do transito — ndo
sdo acdes pensadas e responsaveis. Essas acdes ndo tém origem em nds mesmos, sdo agdes
mecanicas. Quem ¢ o sujeito responsavel origindrio destas agdes? A gente, 0os outros, a
coletividade, a sociedade? Isto €, nenhuma pessoa determinada. Logo, se para Durkhein o fato
social ¢ algo racional, na visdo orteguiana o social representa a irracionalidade e a
inumanidade®.

O social ¢ algo humano enquanto contetido, porém ¢ inumano devido a sua
impessoalidade. Para Ortega, o homem ¢ realmente homem se ¢ pessoal. Pelo contrario, o que
o homem faz porque os outros fazem, por conta da coletividade, da opinido publica, porque
sd0 usos mecanicos, porque sio ideias vigentes, acabam por transformé-lo em inumano. “A
opinido publica, a opinido reinante, tem por tras de si esse poder e o faz funcionar nas diversas
formas que correspondem as diversas dimensdes da existéncia coletiva. Esse poder da

286 . .
” 7", Percebe-se que estes autores, através de diferentes

coletividade ¢ o “poder publico
enfoques, admitem a existéncia de uma consciéncia coletiva, que se manifesta através de um
espirito objetivo, de uma ideagdo coletiva, de ideologias, de opinido publica. Ellacuria esta de
acordo que em cada €poca uma sociedade tem certo acervo social, resultado de uma atividade
psiquica, sendo que elas representam um conjunto de crencas e valores que permite aos

individuos e grupos sociais se moverem. Todavia, essa espécie de consciéncia coletiva nada

mais ¢ que uma dimensdo da consciéncia individual. Sdo determinados individuos que

que sus condiciones mediatas y lejanas. No se produciria si ellas lo excluyeran, pera no son ellas las que lo
determinan” Durkheim, apud Ellacuria, 1990, p. 274.

285 «“Pero eso del alma colectiva, de la consciencia social es arbitrario misticismo. No hay tal alma colectiva, si
por alma se entiende — y aqui no puede entenderse otra cosa -, sino algo que es capaz de ser sujeto responsable
de sus actos, algo que hace lo que hace porque tiene él claro sentido, Ah! ;Entonces sera lo caracteristico de la
gente, de la sociedad, de la colectividad, precisamente que son desalmadas? Ortega y Gasset, 1997, p. 199.

% Ortega y Gasset, 1997, p.227.
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produzem um determinado resultado e estes mesmos individuos, de algum modo, estdo
condicionados de modo negativo e positivo em cada momento pelo acervo social®®’.

Existe uma dimensdo coletiva da consciéncia individual. “A dimensdo coletiva da
consciéncia ¢ a dimensdo impessoal da consciéncia e constitui o que poderia chamar-se
campalidade impessoal da consciéncia e, mais em geral, a campalidade social®®®”. O filésofo
em questdo tem o cuidado de ndo separar de forma drastica o social e o individual, ndo ha
uma cisdo entre os dois, pois a campalidade do carater impessoal ¢ algo que ultrapassa os
limites de cada inteligéncia individual, mas, a0 mesmo tempo, ¢ autonomo. Por ouro lado, ndo
se trata de uma entidade fisica, porém, ¢ algo real, pois constitui-se por ser impessoal a partir
daquilo que cada individuo delibera como possibilidades histdricas ao corpo social. Nesses
padrdes, a consciéncia coletiva ndo se encaixa nos moldes de um macro-sujeito que estd
acima dos individuos, mas ¢é resultado dos préprios individuos, enquanto corpo social. A
dimensao coletiva da consciéncia individual apresenta-se, assim, como abertura do pessoal e

da marcha historica.
3.10 O Fundamento Pessoal da Historia

Para uma reta compreensao do que € a histéria faz-se necessaria uma conceituagdo do
individuo enquanto pessoa. Do mesmo modo que ¢ impossivel a analise da sociedade sem
aproximar-se do fato social, sem encontrar-se como o fato pessoal, é verdade que também ¢
impossivel aproximar-se do fato historico sem enfrentar-se com a pessoa e com a sociedade.

O objetivo ndo ¢ fazer antropologia filosofica mas, sim, analisar a importancia da agcdo
pessoal no desenrolar da histéria e, em consequéncia, averiguar o papel da pessoa humana
enquanto possivel autor, ator e agente dos processos historicos. A sociedade e a historia sdo
os lugares naturais da realiza¢do do individuo. Para tal enfoque, necessita-se analisar primeiro
o carater de animal individual e, em seguida, o carater unitario da pessoa, em sua dimensao

individual e social.

87 «Reconocer este hecho no implica que una especie de espiritu sustantivado vaya dirigiendo la marcha del
proceso social; al contrario, estamos atribuyendo la dindmica al propio conjunto o subconjunto social. Que esta
dindmica tenga o no una direccion es otro problema, aunque de hecho logre determinadas metas; también la
evolucion biologica las logra, sin que sea preciso reconocer la presencia de una mano finalistica” Ellacuria,
1990, p. 294-295.

8 Ellacuria, 1990, p. 297.
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3.10.1 A Dimensio Transcendental da Pessoa Humana

O homem, enquanto animal de realidades, encontra-se aberto e inconcluso. Os atos da
substantividade humana sido abertos no sentido de ndo fixarem-se somente nos estimulos.
Portanto, estar aberto ndo significa que a pessoa seja uma pura indeterminagdo, sem uma
estrutura determinada, sendo que se encontra em func¢do das notas que possui o sistema
pessoal e aberto a seu proprio caréter de realidade™. Isso significa que ele tem a capacidade
de transcender a si mesmo, sem, contudo, negar a sua animalidade, sendo um transcender na
animalidade a sua propria realidade aberta, ao contrario do animal, que ¢ uma realidade
fechada. O homem vai fazendo-se no enfrentamento com as coisas enquanto realidade. Ja os
animais, enfrentam-se com as coisas somente por meio de estimulos.

O estimulo para o animal de realidades corresponde a trés momentos: apreensdo,
afec¢do e resposta sdo trés momentos de uma tUnica ag¢do. No plano das a¢des, o homem
comparte com os animais, porém com uma peculiaridade propria “porque chega o momento
em que o homem ndo pode dar resposta adequada aos estimulos sendo responsabilizar-se pelo

177", Ao enfrentar-se com a realidade enquanto realidade, o homem vai se fazendo e

rea
optando pela realidade que quer.

Por meio das agdes, o ser humano nio sé se envolve formalmente com o e/ hacerse
cargo do mundo, como também significa que ele se enfrenta com coisas reais. Nao somente
encontra-se situado em um mundo real, como também se enfrenta com as coisas em sua
situagdo real. Evitando sempre cair em idealismos, espiritualismos e materialismos, Ellacuria
procura explicar a pessoa enquanto estrutura substantiva aberta, “por estar aberto na sua
propria visdo de realidade, se comporta em respeito a ele. Em virtude disto, ndo so se faz a si
mesmo, sendo que faz seu proprio carater de realidade®'”. O homem, enquanto ser material,

, . . . . . . 292
porém aberto, vai se configurando, vai se fazendo ou, mais propriamente, vai se realizando 2,

% «“por tanto, abierto no es estar abierto a otra realidad; no es un caracter de alteridad. Sino que abierto es estar
abierto a su propia realidad. “De suyo” su actividad se mueve no sélo en el ambito de tales o cuales notas reales,
sino en el ambito de la realidad. La sustantividad es entonces activa no solo “por ser real”, sino también “para ser
real”. Su actividad no estd enclasada, sino abierta. (...) el hombre, por estar abierto a su propio caracter de
realidad, se comporta de él. En su virtud, no solo se hace a si mismo, sino que hace su propio caracter de
realidad. Y en esto es en lo que consiste “realizarse”. El animal se hace a si mismo, pero no se realiza” Zubiri,
1998a, p. 68

2% Ellacuria, 1990, p.318.

1 Zubiri, 1998a, p.68.

2« _1’'uomo non ¢ semplecemente “natura” ma anche “apertura” (...). Possiamo chiamare questa apertura
“liberta radicale” o “liberta ontologica”. Essa fa si che I’essere umano — o piuttosto I’essere spirituale in
generale — non sia soltanto “cio che €”, ma, in qualche modo, tutto: quadammodo omnia. Non € um prigioniero
della sua natura” Finance, . Persona e valore. Roma: Editrice Pontificia Universita Gregoriana, 2003, p.205.
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3.10.2 A Pessoa Enquanto Realidade

A realidade humana, enquanto esséncia aberta, ¢ uma realidade que nédo paira sobre si
mesma, como se fosse algo determinado e encapsulado sobre uma natureza invariavel*”>. Por
outro lado, ndo ¢ algo puramente psiquico. Dai que, para Ellacuria, incorrem no mesmo erro
tanto 0s que negam o aspecto transcendental como aqueles que apresentam a pessoa como
pura abertura, dotando a realidade humana de uma pura plasticidade indefinida **,

O homem, enquanto realidade susbstantiva, ¢ um sistema psiquico-organico e, em face
de sua funcdo transcendental, a realidade ganha uma peculiar caracteristica de ndo ser
somente realidade como € o caso das esséncias fechadas, mas consiste em ser formalmente
suya, “é realidade em forma de suidade. E ¢ esta suidade o que define primariamente a

295 . . o 296
pessoa” . Este autopossuir-se ¢ o que constitul a pessoa

. Este autos permite que a
realidade humana tenha um ambito de realizagdo livre. Porém, ndo se trata de apenas ser livre,
como também, de possuir livremente a sua realidade enquanto multiplicidade de
possibilidades.

O mundo ou mesmo os demais sujeitos ndo aparecem para a pessoa como 0posicao,
ideia presente na filosofia moderna, especialmente no cogito de Descartes e no sujeito
transcendental de Kant. Zubiri e Ellacuria sustentam que a pessoa nio ¢ primeiramente um eu,
nem constitui-se em oposi¢do com a realidade, nem com o outro. O sujeito cartesiano ¢
apenas um eu solitdrio, em verdade, uma abstracdo, que se faz somente a partir de seu
cogitans. O sujeito kantiano, por sua vez, ¢ um sujeito que predica a realidade, ou realiza
moralidade. Em ambos os casos, o enaltecimento da dimensao racional — em contraposicao a
animalidade — ¢ evidente: o dualismo, quer substancial, quer formal, produz um humano
hibrido, que apenas em referéncia encontra-se na realidade™”.

Esta ideia de que o sujeito € precisamente um ‘eu’ carece de fundamento real, isto &,

radica-se primeiramente em uma realidade substantiva pessoal de indole animal. De modo

%3 0 sujeito transcendental kantiano; o eu fichteniano; o Espirito Absoluto hegeliano.

294« *umo & soltanto, non solo quale si concepisce, ma quale si vuole, e precisamente quale si concepisce dopo
I’esistenza e quale si vuole dopo questo slancio verso ’esistere: 1'uomo non ¢ altro che cid che si fa. Questo ¢ il
principio primo dell’esistenzialismo” Sartre, J. P. L esistenzialismo e um umanismo. Traduzione di Giancarla
Mursia Re.Milano: Mursia s/d, p.29.

2% Ellacuria, 1990, p.266

% «En la vida el hombre se posee a si mismo transcurrentemente; pero este transcurso es vida sélo porque es
posesion de si mismo. Tomado el poseerse como un caracter del acto primero, este modo de ser suyo es justo lo
que constituye la persona” (Zubiri, 1998a, p. 504).

#7 [Heidegger e a técnica: a animalidade do humano foi separada de sua ratio (conseqiiéncia de Descartes;
tentativa de unificagdo por Kant, através da nog¢do de conhecimento constitutivo; absolutiza¢do, por Hegel),
sendo que a dimens@o animal foi submetida a técnica, fora instrumentalizada: ¢ objeto da medicina, da biologia].
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especifico: tem raizes orgdnicas. A subjetividade, a reflexividade e subjetualidade sdo
caracteristicas do eu, enquanto condi¢des de pessoa animal. Primeiramente a pessoa humana ¢
realidade, isto é, suidade; e ¢ justamente a suidade que possibilita a re-atualizacdo do eu.
Deste modo, a subjetividade, a refletividade e a subjetualidade se fundam na pessoa enquanto
realidade. Assim, configuramos a pessoa enquanto realidade aberta a fazer-se realidade que
desde sempre ja € e, em razdo desta abertura, a pessoa humana €, pois, possibilidade de
realizacdo futura.

Contudo, a pessoa humana ndo somente ¢ aberta a sua propria realidade, como
também esta aberta ao mundo. J& se destacou que a realidade ¢ de suyo respectiva e essa
respectividade do real ¢ o que denomina-se mundo.*”® Mundo ndo é um aglomerado de entes,
mas ¢ o real enquanto condi¢do de possibilidade, de respectividade entre as coisas. O mundo
aparece como sendo sempre algo formalmente aberto, mas também como sendo o lugar da
realizagdo da pessoa. O lancar-se intelectivamente nas possibilidades do real implica um
conjunto de opg¢des com as quais a pessoa constroi sua personalidade. “Pessoa — argumenta
Zubiri — ¢ um modo de realidade, ndo somente uma forma de realidade™””. Enquanto que “o

modo de implantacdo é a realidade®®"”

. O fato de ser pessoa significa ser subsistente e ¢
anterior a todos os demais atos e agdes (liberdade, sujeito de direitos, etc.). Com efeito, a
realidade pessoal somente se atualiza e se realiza sendo. “A realitas in essendo, por

L 01
antonomasia, € o homem?>*!”

. Trata-se da pessoa, enquanto individuo, sujeito intramundano
imerso na realidade historica, construir sua personalidade, segundo a mesma dinamica. A
personalidade, portanto, ndo ¢ um modo abstrato de referir-se ao individuo, isto ¢, a
personalidade se faz no estar intramundaneamente atravessado pela historicidade da propria
realidade.

Diferentemente de Sartre, o sendo do humano, ndo equivale a um processo de
constituicdo de esséncia do sujeito a partir de sua existéncia. Nem mesmo trata-se do langar-se
em possibilidades, conforme apresentaria Heidegger. Trata-se, de uma dinamica historica de
vir-a-ser, cumulativa, isto ¢, uma dindmica processual, que jamais ignora sua matriz
material/biologica, bem como, ndo se restringe ao paradigma do sujeito, mas da-se em face da

propria historicidade da realidade, na qual, também o sujeito encontra-se imerso —

intramundano. “Por isso, o homem € agente, executor da continuidade do fazer; é autor
9 b b 9

%8 «E] conjunto de las cosas reales en tanto que reales es lo que llamo mundo”. Zubiri, X. El hombre, realidad
personal. Revista de Occidente, 1 (1963), pp. 5-29.

%% Zubiri, 1998, p. 123.

3% Zubiri, 1998b, p.23.

%" Ellacuria, 1990, p.344.
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decide seus projetos; € ator, cumpridor do curso destinacional que lhe ¢ tocado viver. Tudo

302
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isso em uma estrutura temporal™ 7, a qual ¢ a realidade historica.

3.10.3 A Individualidade e a Sociabilidade da Realidade Pessoal

A questdo primordial é saber em que consiste e como surge a individualidade e a
sociabilidade. Seriam estas o produto de uma interiorizagdo, como pensara o
idealista/historicista Hegel, ou uma realidade do individuo que se externaliza? Segundo
Ellacuria, estas duas dimensdes da realidade humana sdo a exteriorizagdo de uma
interioridade; surgem através do carater filético. A espécie ¢ a unidade filética dos individuos.
Isto significa que o individuo humano surge de um phylum. A realidade pessoal encontra-se
entdo afetada e vertida em relag@o as demais pessoas por seu proprio esquema genético. Deste
modo, no phylum encontram-se 0s caracteres essenciais que permitem o surgimento da
individualidade e da sociabilidade.

O refluir do esquema genético, portanto, ndo pode ser entendido como uma
causalidade final, o que implicaria em um teleologismo. Ademais, aquele também nao pode
ser interpretado como uma causalidade eficiente (a realidade sofre a intervengdo causal de
uma interioridade) da interioridade sobre a realidade dada, pois neste caso teriamos um
reducionismo determinista, similar ao darwinismo. O refluir do esquema genético ¢ uma

determinagdo, contudo, constitutiva®”, a qual envolve a realidade ¢ a interioridade.
3.10.4 A Dimensio Individual

A dimensao individual do ser humano nao ¢, para Ellacuria, algo abstrato nem mesmo
a dimensdo mais importante, mas trata-se de uma dimensdo que surge da realidade especifica
e social. Em outros termos, pode-se afirmar que a pessoa ¢ individuo humano enquanto
carrega dentro de si, geneticamente e socialmente, os demais membros do phylum. O homem
estd inevitavelmente vertido aos demais membros do phylum. Neste sentido, o ser humano
somente ¢ individuo humano pelo fato de carregar dentro de si, biologica e socialmente os

demais membros da espécie. Deste modo, o verter-se aos demais ndo configura uma mera

392 Ellacuria, 1990, p. 349.

3% Aqui ndo se emprega o termo constitutivo no sentido epistemoldgico kantiano (porque a problematica, aqui,
estd para além do problema do conhecimento; trata-se do fazer-se historico do individuo em plena interagdo com
a realidade que o constitui e que ele ajuda a constituir). Trata-se, sobremaneira, da intera¢do entre interioridade e
realidade, sem que uma exerca influencia casuistica sobre a outra (constitutivo, para Ellacuria, é, minimamente,
reciprocidade).
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teoria, mas € algo real e concreto. Antes de ser afetado pelos demais membros da espécie o
individuo sequer pode assim chamar-se. Nao se trata de individuar o sujeito, aos moldes de
Kant, Fichte e mesmo Hegel (o individuo, para eles ¢ um eu que se da em negagdo a realidade
e ndo como sujeito imerso € mesmo determinado por ela), mas sim de assinalar a
peculiaridade desta individualidade compreendida por Ellacuria de modo distinto daqueles.

A individualidade n3o ¢ determinada, em sua constituicdo, pela espécie humana.
Contudo, o seu carater de individualidade constitutiva, sim, é. Esta nova compreensdo de
individualidade mostra-se como constitutiva a partir do momento em que se da e se forma na
relacdo para com outros individuos. Esta determinagdo € anterior a relagdo, contudo, se da
somente na relacdo. Este esquema constitutivo e unitirio, no qual o progenitor produz
engendrados, ¢ um esquema pluralizante. Isto €, ndo se trata simplesmente de multiplicidade
repetitiva ou numérica. Os membros da espécie sdo diferentes porque o engendrado nunca ¢
totalmente idéntico ao progenitor. Portanto, essa ndo-identidade ndo se constitui em simples
distingdo, mas em uma estrita diversidade individual, fato que afasta Ellacuria da nog¢do de
sujeito moderno. De acordo com Ellacuria, a replicacdo, por um lado, ¢ assimilagdo, pois o
engendrado pertence ao um mesmo esquema filético; por outro, é diferenciagcdo, pois o
engendrado ¢é distinto. Nestes termos, o outro ndo ¢ simplesmente um duplo de mim. Mas o
que ¢ a diversidade individual como carater da realidade humana? E que ¢ a diversidade
individual como dimensdo do ser humano? Respondendo a primeira questdo, permitira levar
adiante a reflexdo sobre o carater individual da realidade humana, enquanto a segunda
permitird adentrar no cerne da dimensao individual do ser humano.

Os homens sdo distintos porque pertencem a uma mesma espécie. O homem ¢ distinto
de um ledo, mas ndo enquanto unidade da mesma espécie fisica. O homem, deste modo,
somente ¢ distinto em relagdo a outro homem. Portanto, ndo se trata de uma simples distingdo
numérica, mas de uma estrita diversidade. Esta diversidade é de carater individual. Mas de
que tipo de individualidade? Aqui, podemos distinguir trés tipos de individualidade. H4 uma
individualidade como irredutibilidade do real, a qual implica em uma nao redutibilidade da
realidade a um ego particular; uma individualidade pessoal, ou seja, trata-se de minha
realidade e ndo de um ledo, ou seja, refere-se a minha identidade pessoal; e um terceiro tipo
de individualidade, a qual interessa propriamente a Ellacuria, que Zubiri denomina de

individualidade diferencial.

E uma individualidade que s existe quando tem espécie e dentro da espécie. Néo
toda individualidade ¢, pois diversidade... A diversidade... ¢ individualidade
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diferencial. E a distinta maneira como ‘dentro da espécie’ sdo individuos as pessoas
que compde a espécie (Zubiri, 1998a, pp. 190-191).

Esta identidade, portanto, é dindmico-constitutiva e se da na relagdo para com o outro,
em um processo dialético entre a individualidade particular e a individualidade filética:
portanto, psiquica e organica; somatica e historica.

Ser pessoa ¢ um modo de ser individual; significa que ela é em si e por si mesma. A
diversidade ¢ parte constitutiva da realidade pessoal. A pessoa afirma-se diante da realidade e
das demais realidades, isto ¢, frente a um tu e um ele, ndo por adi¢do, mas desde si-mesmo.
Trata-se da individualidade interpessoal, ou seja, a versdo de cada individuo aos demais

individuos da espécie.

O que quer dizer que o Eu ndo somente envolve a minha realidade frente a toda
realidade, sendo minha realidade a qual, de outra forma, envolve em medida maior
ou menor (...) a realidade das demais pessoas diversas. Resulta que o Eu escrito com
maiudscula, cede o lugar ao eu escrito com minuscula. Eu sou eu, e fulano de tal ¢ um
tu, e o outro é um ele, ¢ os demais, pertencem a esta zona indefinida que seria
justamente ‘os demais’. (...) E uma diversidade do eu, do tu e do ele: 0 homem esta
determinado por suas notas a ser absoluto e estd co-determinado pelas pessoas a sé-
lo de um modo diverso. Cada Eu esta determinado em si mesmo e por si mesmo a
ser seu, mas envolve desde si mesmo, e ndo por adi¢do, a versdo a um tu ¢ a um ele.
Ainda que o homem estivesse sozinho no mundo (....) radical ¢ inicialmente teria a
versdo de um tu, que se perderia no vazio. O homem tem intrinsecamente e
constitutivamente (...) essa versao a um tu e a um ele. O Eu que, por um lado ¢ o Eu
frente a tudo o que ndo é Eu, frente a toda realidade, tem por outro essa forma de ser
eu, a diferenca de um tu e de um ele. (Zubiri, 1982, p.123).

Essa identidade do eu e sua relagdo para com os demais foi um problema classico da
modernidade filosofica. Nao obstante, aquela sempre caracterizou o eu como uma espécie de
moénada, e 0 outro como um duplo de mim®**. Kant estava propenso a entender que o eu era o
eu empirico. Em outras palavras, a realidade empirica de cada pessoa e, em contrapartida, o
Eu puro seria o que se enfrenta com tudo aquilo que ¢ um ndo-eu. Para Ellacuria, Zubiri
mostra que essa idéia € insustentavel por duas razdes: primeiro porque Kant pressupde que € o
eu que pde a realidade. Essa ¢ tdo somente um amontoado cadtico de noumenos que sao
unificados por um modo especifico ¢ humano de conhecer, isto é, a impressdo de formas a
priori ao multiplo fenoménico. Para Ellacuria € justamente o contrario, € o eu que ¢ posto pela

realidade. Em segundo lugar, Kant entende por eu empirico um ndo-eu, distinto da

304 o - . . ~
Basta buscar a nogéo de sujeito de Descartes ¢ mesmo de Kant para identificar a compreensdo do eu como

uma individualidade reducionista. O primeiro compreende o eu em um subjetivismo pleno. O segundo
compreende o sujeito como um grande ego transcendental. Mesmo Fichte, ao contrapor-se a Kant em seu
Idealismo Subjetivo, identifica o eu a partir da negacdo contrastiva da realidade, isto é, do ndo-eu.
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consciéncia interna de sua realidade. Schopenhauer, na raiz quadrada do principio de razao
suficiente, bem como nos dois primeiros livros de O mundo como vontade e representagdo,
critica veementemente este aspecto da filosofia kantiana, do qual resulta, impreterivelmente, o
problema contemporaneo do solipsismo. Para Ellacuria, portanto, o eu ndo é nem um eu puro,
como pretendera Kant, nem mesmo um eu absoluto, transcendentalizado. O eu ¢, antes de
tudo, relagdo para com um tu e um ele, o que transcende a reducdo da problematica da
individualidade ao beco da teoria do conhecimento. Ademais, o eu absoluto resultante desta
constitui nada mais que uma abstracdo e ndo uma realidade relacional concreta.

Fichte, por sua vez interpretou o tu-ele a respeito do eu como sendo outro eu, um
duplo. Esta tese supde que ndo ha um tu, um ele constituidos em sua identidade propria, mas
sim, uma multiplicidade de eus. Cada um é um eu em si mesmo, que nada tem a ver com 0s
outros eus. Deste modo, cada eu seria uma espécie de monada, ou mesmo, um mero contetido
da consciéncia, como criticara Sartre em A franscendéncia do ego. Essa multiplicidade de eus
¢ abstrata e mesmo ilusoria, porque trata-se de um idealismo solipsista. Quando se opera desta
forma, tem-se apenas a ilusdo de que o outro é também um eu, pois sempre vejo-0 como
objeto de minha percep¢do e nunca como um sujeito propriamente dito. O mesmo passa-se
com o outro, que ndo me v€ como um eu, mas como um objeto. Aquele eu moderno, portanto,
padece no solus ipsis.

A proposta ellacuriana, portanto, contrapde um realismo a interpretacdo idealista da
individualidade-identidade do eu. Nesta perspectiva, o eu absoluto faz-se absoluto a partir da
absolutez de todos os eus, ndo compreendidos mais como duplos de mim, mas em sua
respectiva unidade relacional. “Dai que o tu ndo ¢ mais um outro-eu, mas sim uma outra

maneira de ser EU®.

Trata-se de um problema de realidade e realizagdo e ndo de
reconhecimento do eu frente ao tu (a problematica do eu-tu ndo pode reduzir-se a
problemadtica da teoria do conhecimento, onde o eu se reconhece a si mesmo somente diante
de um tu. Trata-se, por outro lado, de ser um eu e ser um tu, na realidade relacional e
realizacional, ou seja, na dinamicidade histérica da realidade humana). Nao se trata, portanto,
de uma identidade monadica, mas sim de um eu que se compreende a si mesmo, bem como
aos demais, como diversidade em si, em seu proprio eu. Eu, tu e ele ndo sdo trés sujeitos

monadicos e numéricos, mas trés modos diversos de ser o EU. Nestes termos, Ellacuria insiste

que:

3% Ellacuria, 1990. p. 369.
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Nao ha afirmacdo absoluta de si mesmo, se nesta afirmag@o nio se der a presenca de
outros como realidades pessoais, em real comunicagdo respectiva. O eu humano ¢
sempre um eu, e o eu ¢ o que ¢ a respeito de um tu, a respeito de um ele e a respeito
dos demais. O esfor¢o por constituir-se em um EU separado ¢ um esforco idealista,
alheio as possibilidades da realidade. (Ellacuria, 1990. p. 376).

Nestes termos, o EU, o Absoluto dos idealistas paira imerso em um solipsismo,
sendo rechagado por Ellacuria enquanto uma abstragdo que desconsidera a realidade propria
do humano, isto ¢, a relagdo dindmica entre os individuos, a qual se faz em um processo de
realizag@o perene. Frente a esta nova compreensao da identidade do individuo, Ellacuria ainda
coloca a questdo sobre a diferenga formal entre o eu, o tu e o ele, bem como, interroga os
fundamentos que determinariam o eu, ora a apresentar-se como um tu, ora como um ele e
vice-versa.

A distingdo se da na relagdo dos Eus, onde os outros sdo tomados enquanto outros e
ndo como uma reduplica¢io de meu eu. E o EU que toma o outro EU como sendo um tu ou
um ele, no processo de atualizacdo de seu prdéprio eu, na relacdo, na realizagdo, que
constituem a dindmica da propria realidade historicamente constituida aos moldes de
Ellacuria. A individualidade, portanto, ¢ diversidade que se constitui e se realiza. O eu ¢
diverso em si e para si mesmo, bem como em relagdo para com os demais. Isso conduz a

necessidade de investigacdo de outra dimensdo fundamental do ser humano, a saber, a

dimensao social, que vem a ser investigada a seguir.
3.10.5 A Dimensiao Social da Realidade Humana e do Ser Humano

O individuo humano, em virtude de seu esquema filético e estrutural, ndo somente esta
vertido aos demais, como também convive com eles. E justamente nesta necessaria
convivéncia que se radica o que se denomina sociedade. Mais uma vez, estabelecendo um
diadlogo estreito com Zubiri, Ellacuria pergunta-se pela raiz, pelo fundamento da unidade com
os demais.

No caso humano, esta convivéncia ndo ¢ simplesmente agrupacdo. O homem,
enquanto animal de realidades estd vertido aos demais desde si mesmo, ou seja, é uma versao
genética, ou ainda, um esquema que ¢ transmitido, portanto, tem uma base genética. Assim,

C . . A 1,306
os demais ja estdo presentes na vida do ser humano mesmo antes dele comegar a vivé-la™ .

3% «Los demés antes de que vengan a mi en mi experiencia o de que yo vaya a ellos, estan ya metidos en mi
vida.” Zubiri, 1998a, p.234.
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Isso significa que antes de qualquer forma diferenciada de convivéncia, todos encontram-se
em um mundo humano. Antes de conviver uns com os outros, todos 0s viventes encontra-se
em um mundo humano, mundo este que vai paulatinamente se humanizando. Nao seria a
versdo filética uma espécie de coisificagdo e universalizagdo da convivéncia? A resposta,
segundo Ellacuria, é negativa, uma vez que a versao filética apresenta-se imediatamente como
convivéncia [0 modo de ser a versdo filética ja é convivéncia, logo, a convivéncia ndo pode
ser restrita ou interpretada como uma mera generalizagdo abstrata].

De acordo com Ellacuria, ¢ neste mundo humano que a crianga vai descobrindo os
outros. O aparecimento dos demais € processual: em primeiro lugar, o outro € outro enquanto
meu (meu pai; minha mae), em um segundo momento aparecem os outros como eu, € logo
outros diferentes que eu e, conseqiientemente, dessa convivéncia aparecem o tu e o ele.

Mas afinal de contas: o que ¢ convivéncia e como se convive? A convivéncia ndo ¢

307

colaboracdo, nem contrato, ou ainda, imposi¢do Segundo o filésofo naturalizado

salvadorenho, todos esses elementos se encontram na convivéncia, porém, ndo ¢ o que
formalmente a constitui.
Nestes termos, em primeiro lugar, os homens formam um corpo social a partir da

organizagdo, da solidariedade e da corporeidade.

Socialmente, minha unidade e minha alteridade tomam corpo na unidade e na
alteridade dos outros. A corporeidade ¢ a atualidade, é principio de presencialidade.
E, portanto, a convivéncia ¢ justamente corporeidade social. Conviver que significa
minha vida toma corpo na vida dos demais, tomar corpo ¢ constituir minha realidade
em co-principio com 0s outros, ser co-principio de presencialidade atual. Corpo
social: eis ai o fendmeno radical da convivéncia. Conviver ¢ formar corpo com os
demais ¢ estar geneticamente e como realidade, atualmente presente aos demais
(Zubiri, apud Ellacuria, 1990, p.382).

Nao obstante, como se da o refluir da convivéncia dos individuos? Esta ndo ¢ relacéo,
porque antes de estabelecer relacdes, o homem ja estd vertido aos demais, ¢ algo intrinseco e a
relacdo ¢ algo extrinseco. Tampouco trata-se de imitacdo, porque esta seria puramente um ato

308

mecanico. Nem menos é imposi¢ao (Macht)™™", pois se assim o fosse, a imposi¢ao seria causa

da convivéncia, enquanto, na realidade, ela surge uma vez que a convivéncia ja se encontra

397 Aristoteles acreditava que a convivéncia era uma espécie de colaboragdo entre as substincias. Thomas
Hobbes e Jean-Jacques Rousseau acreditavam que era fruto de um contrato social e por fim Durkheim imaginava
que a convivéncia era pressdo, imposi¢do Cf. Zubiri, 1998a, p. 248-258.

% O conceito de Macht surge no contexto do Historicismo alemdo do século XIX, podendo ser traduzido como
poder, no sentido de elemento ético-cultural que determina as relagdes em um dado contexto historico. Neste
sentido, optou-se por empregar o termo imposi¢do, em lugar de pressdo, como sugere a versdo espanhola do
termo, para preservar, justamente, a preocupacgdo alema em distinguir fundamentalmente Macht de Kraft, pois
este ultimo faz alusdo a for¢a, enquanto conceito da Fisica.



107

manifesta. A convivéncia ¢ algo que nasce da propria realidade do homem, ¢ algo de suyo,
visto que se convive por aquilo que sai de dentro e ndo por um simples modo de atuar, pois
convivéncia ¢ anterior a toda forma de atuar. Nestes termos, o corpo social ¢ atualidade,
anterior a toda forma de atuacdo (relacdo; implicagdo; imposi¢do), ou seja, o individuo ndo é
primeiramente individuo e, em seguida, ser social, mas ¢ simultanea e congenialmente um ser
individual e social. E preciso elucidar aqui que esta simultaneidade ndo ¢ de carater
meramente temporal, mas sim, ontoldgico-existencial.

Assim, para Ellacuria, o refluir da convivéncia humana se da no plano da realidade®”.
O homem nao € social porque optou por sé-lo, mas porque realmente é social. “Precisamente

porque essa unidade esta ja dada, o social é principio e ndo resultado®'*”

. Contudo, em que
consiste esta sociabilidade humana?

A realidade humana envolve os demais seres humanos. Por essa razdo pode-se afirmar
que o ser do homem ¢ em si mesmo comunal’''. Minha versdo aos demais resulta de uma

abertura, porque o ser € aberto enquanto ser.

Sou pessoalmente na abertura aos demais. Nao s@o duas coisas ser pessoa ¢ ter
fisicamente um ser comum com o0s outros, sendo que ter um ser em comum com 0s
outros pertence a meu modo de ser pessoa, definida como abertura real de minha
propria realidade, vertida desde si mesma a outras pessoas. Meu ser, como minha
realidade, ¢ aberto em alteridade. Com o qual a abertura ndo somente ha de medir-se
desde a propria abertura, senfo desde o término desta abertura. Com o que a abertura
do homem ¢, por assim dizer, duplamente pessoal e somente ¢ plenamente pessoal
quando aquilo que se abre ¢ outra pessoa. Ser pessoa ¢ sé-lo pessoalmente, ¢ ser
pessoalmente implica sé-lo comunalmente (Ellacuria, 1990, p.388).

Dai que personalidade e comunalidade ndo se excluem, mas sdo formas multiplas da
dimensionalidade humana. Dimensionalidade ndo pode ser compreendida, aqui, como
determinagdo, mas sim, o eu, tu, ele, outros, constituem as dimensionalidades do humano, as

quais este ndo se encontra reduzido, mas sim, manifesto.

399 Conforme Zubiri a versdo aos demais ndo é fruto de uma construgio idealistica da consciéncia, mas algo
préprio do animal de realidades. “Es, en primer lugar, una versidn fisica que arranca en su ultima raiz de
estructuras bioldgicas por las cuales estoy abierto a otros seres vivos de la especie humana. Y, en segundo lugar,
es “fisica” porque fisicamente los otros estan en mi. Pero, ademas de una version fisica, es una version “real” en
tanto que real porque la apertura y la intervencion de los demds en mi vida van cobrando, en los limites que
acabo de citar. El cardcter formal de una socorrencia humana. El fendmeno radical e la version a los otros es
precisamente ése: los otros estan ya en mi vida configurando la realidad de mi propia vida y por consiguiente, mi
forma de auto posesion. Se va poseyendo El nifio a si mismo en funcidén de esos ingredientes formales que
constituyen parte de su vida. No es cuestion de vivencia, es cuestion de realidad” Zubiri, 1998a, p.237-238.

310 Zubiri, 1998a, p. 253.

3t “Comun, comunalidad, pertenece dimensionalmente a la indole formal del ser del hombre en si mismo. El ser
es comun por ser de una realidad filética. Y sdlo porque el ser-comun, es decir, s6lo por la comunalidad del ser
hay comunidad y comunicacion” Zubiri, 1998a, p. 198.
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Por outro lado, também ndo se opde o Eu ao eu-individuo e ao eu-social, bem como, o
eu-individual e o eu-social ndo se opdem entre si. Isso confirma, mais uma vez, o ser humano
como um ser de realidade, e ndo como um ser que se determina por abstracdes ldgicas
transpostas para o plano ontologico. Ellacuria entende que aquilo que o homem € e o que quer
ser ¢ algo que ele terd que realizar a partir de sua situacdo concreta; isto vale tanto para o
campo natural como para o campo das opgdes. Deste modo, evita-se compreender
idealisticamente o ser humano, como se tudo o que ele ¢ dependesse de sua liberdade,
independentemente de suas bases naturais (Hegel). Da mesma forma, vale o contrario, ou seja,
evita-se compreender materialisticamente o ser humano, como se aquilo que ele ¢ fosse nica

e exclusivamente determinagdes materiais®'2.

Isto ¢ assim tanto no individuo como na sociedade e na histéria. A sociedade ¢ a
histdria, sobretudo, ndo podem ser o que os homens decidem; o que a sociedade e a
histdria vao ser depende das leis estruturais, ainda que entre estes fatores tenha seu
lugar préprio, sua posi¢do propria, o que os homens fazem e querem ser (Ellacuria,
1990, p.387).

Isso significa que, para Ellacuria, a comunalidade do ser humano, do ponto de vista da
sua realizacdo, ndo pode ser concebida de forma individualista, mas a partir de uma
perspectiva comunitaria. A comunicabilidade do ser humano nd3o somente constitui um modo
singular de ser absoluto, como também um modo de realizacdo. ‘“Personalidade e
comunicabilidade ndo somente ndo se excluem, sendo que se afirmam mutuamente. Isso por
razdo de sua propria realidade fisica, antes que por razdes ou necessidades subjetivas’ ",

O que supde, para o filésofo em questdo, que a cabal realizagdo humana supde uma
nova compreensdo de sociabilidade, onde a plena afirmagao pessoal aconteca juntamente com

14 + . . A . e, .
319 E a partir de uma estreita vivéncia pessoal e comunitaria que a

a afirma¢do dos demais
realidade pessoal encontra seu pleno desenvolvimento e realiza¢do. Na afirmagdo da pessoa
com outras pessoas ¢ que se dd o passo daquilo que se denomina sociedade. A sociedade,
como ja foi destacado anteriormente, ¢ principio de impersonaliza¢do. Aqui pode radicar-se o

perigo do social, pois os outros impersonalizados podem me impersonalizar, gerando assim o

312 Por isso a filosofia de Zubiri é definida por Ellacuria como um realismo materialista aberto.

313 Ellacuria, 1990, p. 389.

34 De acordo com Hannah Arendt ¢ somente em referéncia aos outros que podemos reconhecer a nossa propria
personalidade. “O que torna a soliddo tdo insuportavel ¢ a perda do proprio eu, que pode realizar-se enquanto se
estd a sos, mas cuja identidade s6 pode ser confirmada pela companhia confiante e fidedigna dos meus iguais.
Nessa situagdo o homem perde a confianga em si mesmo como parceiro dos proprios pensamentos, ¢ perde a
confian¢a elementar no mundo que ¢ necessaria para que possam ter quaisquer experiéncias. O eu e o mundo, a
capacidade de pensar e sentir perdem-se ao mesmo tempo” Arendt, A origem do totalitarismo. Sdo Paulo:
Companhia de Letras, 2004, p.529.
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fenomeno da alienagdo e desumanizagdo” °. Todavia, recorda o autor, que nio
necessariamente a impersonalizagdo leva a desumanizagdo, mas antes pode converter-se em
comunhdo pessoal, em comunidade, abrindo assim caminho para a humanizacgdo através da

amizade e do amor.

O amor e a amizade recolhem em plenitude todo o processo de unidade, de
libertacdo e de liberdade que empurra a natureza, se faz presente na animalidade do
homem e se faz realidade no animal de realidades; se faz sociedade no corpo social e
se cumpre como comunhdo pessoal na entrega de duas pessoas que se entregam
integralmente como pessoas. Na entrega pessoal mutua ¢ tudo o que se entrega, mas
o todo da entrega implica no reconhecimento do carater proprio, intimo e absoluto,
mas sempre em comunhido, daquele que se entrega pessoalmente, daquele que se
entrega em pessoa (Ellacuria, 1990, p.391).

Dai que estas duas dimensdes do social ndo sdo se excluem, mas se complementam,
pois, antes de tudo, trata-se de dimensdes.

Depois de analisar a questdo individual e social da realidade humana, o filésofo basco
naturalizado salvadorenho propde analisar a dimensao historica da realidade e do ser humano.
E impossivel definir a priori que lugar ocupa a pessoa e a sociedade no desenrolar da historia,
sem antes analisar o que € a prdpria histéria e sua estrutura formal, porque, nesta analise das
bases, o homem ndo é somente um animal individual e social, mas também um animal
histérico. A individualidade e a sociabilidade humanas s6 tem sentido quando relacionadas a
histéria, bem como, o estudo da historia diz necessariamente a contemplacdo das dimensdes

individual e social do ser humano.
3.11 O Fundamento Temporal da Historia

Ellacuria introduz a problematica da presenga do tempo, recordando que essa ¢ uma
questdo crucial que perpassa a filosofia, desde Santo Agostinho até Heidegger. Trazer a tona a
discussdo desta problematica ndo ¢ de forma alguma gratuita, pois conforme a compreensao
de tempo, teremos diferentes interpretacdes de historia. O intento ndo € o de verificar aqui o
que foi dito ao longo da histéria da filosofia sobre o tempo, nem mesmo problematizar o
tempo em fun¢do da histéria e do homem, mas, antes, o objetivo ¢ de identificar que ¢ o

tempo e o modo como ele intervém na historia.

1 Ainda conforme Arendt a singularidade pessoal somente pode ser totalmente aniquilada, alienada e
impersonalizada nos moldes do Estado Nazista. “O dominio total, que procura sistematizar a infinita pluralidade
e diferencia¢do dos seres humanos como se toda humanidade fosse apenas um individuo, s6 € possivel quando
toda e qualquer pessoa seja reduzida a mesma identidade de reagdes (Arendt, 2004, p.488).
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O tempo ¢ um elemento bésico da realidade natural, porém reduzi-lo ao seu aspecto
puramente material implica em abandonar a perspectiva do tempo enquanto vivéncia

intrinseca da realidade humana, isto é, o tempo propriamente historico que aqui nos interessa.
3.11.1 A Estrutura da Temporalidade da Realidade Humana

O tempo ¢ uma realidade que esta relacionada diretamente com a vida humana, ¢ a
vida aparece sob duas formas: zoé e bios®’%. “O homem ndo é pura natureza nem é puramente
historia®'™. Assim, Ellacuria visa evitar possiveis visdes ideologizadas por parte de
idealismos que reduzem o homem a dimensdo biografica, relegando a animalidade e os
naturalistas que reduzem o homem a um fendmeno puramente natural.

O tempo humano, a partir de uma visdo integral ellacuriana, ndo ¢ somente
biografico, mas também zoografico, e estes dois tempos ndo estdo superpostos, porque
tampouco estdo superpostos esses dois momentos da vida humana.

Ellacuria leva adiante um didlogo sobre o que ¢ a vida, ja posto por Zubiri com
Bergson e Dilthey, em Sobre o Homem’'®. Para o filosofo francés, a vida seria uma unidade
de duracdo psicofisica. Para ele, a idéia de duracdo da vida sobrepde-se a ideia de vivéncia
extra-cognitiva. A vida, portanto, em sua temporalidade, constitui o conjunto de fatos
conhecidos pelo humano ao longo das multiplas vivéncias cognitivas na mutabilidade fisica
que é, para Bergson, continuagdo. Ja para o historicista Dilthey, a vida seria uma unidade de
sentido, constituido a partir das vivéncias ndo apenas cognitivas, mas da unidade de vivéncias
pressupostas sobre o querer, o sentir € o conhecer.

Em ambos os casos, ndo obstante, o0 que podemos chamar a extremalizagdo do mundo
fisico-natural, pelo primeiro e do mundo cultural, pelo tltimo, permanecendo essas realidades
como duplas e/ou carentes de reconciliagdo.

Nao ha davida que a vida tem a ver com o movimento € portanto com o tempo.
Todavia, a forma do homem estar em movimento ¢ diversa das demais realidades. O que
caracteriza o movimento humano ¢ o fato de ser um movimento em que o homem se
autopossui. Logo, a vida ndo se define por um mero transcorrer temporal, ou a
transformariamos em um puro dinamismo fisico que, por consequéncia, nem seria vida

humana. A vida desenvolve-se por meio de uma tensdo dindmica. Em definitivo, por um lado

a vida caracteriza-se por um autos, categoria propria da pessoa humana, e por outro lado, ¢

316 Conferir: http://www.webartigos.com/artigos/a-distincao-entre-zoe-e-bios-em-aristoteles/63861/.
*'7 Ellacuria, 1990, p.400.
318 Cf. Zubiri, 1998a, pp.545-671.
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um transcorrer, porque do contrario a vida do autds ndo seria temporal. Viver, portanto, ndo
implica em estar inserido no movimento, mas sim em um autopossuir-se’"*. Dai porque, para
Ellacuria, o tempo possui uma base material ou bioldgica, assim como tem a pessoa enquanto
autoposessdo. Esquecer esta dimens3o material do tempo e da pessoa, significa cair em
devaneios idealistas. “A unidade da realidade humana, a unidade do bios e da zoé obriga a
pensar uma ideia unitaria do tempo humano. Dai que ndo € acertado pensar o tempo somente

. ~ . , o e ~ 20
como antecipacio, deixando de lado seu carater de originacdo’**”

. Nao se trata, portanto de
considerar o tempo humano somente ap6s o nascimento fisico do individuo, nem mesmo,
somente apos o inicio de suas vivéncias. Trata de considerar toda a dimensdo que antecede,

inclusive, a engendracdo do individuo.

Com efeito, ao enfrentar-se com as coisas como realidade e ao tratar com elas como
realidade, o vivente se comporta integral e unitariamente. O que o homem tem,
primeiramente, no exercicio inicial de sua inteligéncia € a realidade impressivamente
sentida: é a sensibilidade animal a que o forca a inteligir ¢ que faz que o inteligir
seja inexoravelmente um inteligir sentiente. (...). Sem esse momento estritamente
animal do sentiente, do tendente ¢ do afectante, nem a inteligéncia nem a vontade
nem o sentimento poderiam ter aparecido e, uma vez aparecidos, ndo poderiam
exercitar-se. A zoé é assim o fundamento do bios, assim como o bios livre da zoé e
submetido dinamicamente por ela sera a salvagdo da zoé, pois o vivente humano néo
pode seguir vivendo biologicamente, mais que responsabilizando-se realmente da
situagdo (Ellacuria, 1990, p. 409-410).

E neste sentido que ja se pode compreender o homem como um animal de realidades,
pois a zoé e o bios constituem uma wunidade coerencial primaria, da qual decorre a
autoafirmacdo, autodefinicdo e autopossessdo do humano a partir de sua propria realidade
historica.

No entanto, como se da a libertagdo do tempo humano? Para Ellacuria ndo hd de um
lado uma vida natural e por outro uma vida existencial, mas uma Unica vida humana. Isto ndo
quer dizer que entre a vida do homem e a que se dé fora dele ndo haja diferenca alguma. Em
conformidade com o autor, este processo se dd mediante uma dinamica de libertacéo,
contudo, ndo aos moldes hegelianos, onde o que se liberta abandona a natureza. Para Hegel, o

surgimento do espirito se d4 com o abandono da natureza, pois a Aufhebung hegeliana nio

7. G. Droysen, em sua Historik, bem como W. Von Dilthey, em sua Critica da Razdo Dialética, consideram a
vida histdérica do humano como sendo uma epidosis eis auto, isto é, um crescimento sobre si mesmo, um
movimento de elevacdo (Steinerung) que ndo desconsidera, mas sim incorpora, sempre, sua realidade
imediatamente precedente. Ndo obstante esta nogdo de epidosis eis auto, estes historicistas ndo se encontram,
ainda, plenamente livres da idéia de logicizacdo da histdria, promovida por Hegel. Jacob Burckhardt, em
Consideragdes sobre a Historia, assim como Nietzsche, em Consideracées Intempestivas, criticaram este
aspecto presente em Droysen e em Dilthey, contudo, sem apresentarem uma proposta de solugdo, como o faz
Ellacuria.

320 Ellacuria, 1990, p.403-404.
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supde a conservacdo-superacdo. Ora, sendo a Natureza, para Hegel, a forma primaria de
encarnagdo do Espirito, bem como, sendo a histéria compreendida como a marcha deste
mesmo Espirito em dire¢do ao autoconhecimento e libertagdo absolutos, torna-se mais do que
necessario o abandono da Natureza para que a liberdade se concretize. Esse processo de
libertacdo se dd por meio de um processo unitario que compreende trés momentos:
desprendimento exigitivo, libertacdo e subtencdo dinidmica’?'. Esta libertacdo processual
ganha caracteristicas bem precisas, onde as novas fungdes aparecem a partir das anteriores. A
libertagdo ndo significa o abandono do precedente. “A estabilizacdo das estruturas
precedentes ndo somente leva as seguintes, sendo que se mantém nelas. Nao se trata de
dialética conceitual; se acaso se pretende falar de dialética nesta conservacdo e superacado,
seria uma dialética da realidade mesma®**”. A possibilidade da liberdade humana ap6ia-se no
fato de que o homem € uma esséncia aberta. Isso permite que as agdes livres possam surgir de
forma progressiva e sua atualizacdo corresponde a um processo de libertagdo. Dai que, para
Ellacuria, ndo existe liberdade pura, mas a liberdade se d4 a partir da natureza e nunca
totalmente independente desta. “A liberdade humana ndo abandona a natureza; é livre

323
naturalmente” .

De acordo com Ellacuria, se a liberdade surge em um processo de
libertagdo, consequentemente o tempo humano também, pois ele seria inconcebivel como

alheio a liberdade humana.

Nem por isso estamos diante da liberdade pura, isto ¢, a liberdade ndo é pura
indeterminacdo, de modo que a natureza seria determinacdo e a liberdade seria
indeterminacdo. O tempo fisico e natural seria pura determina¢do. A decisdo livre
seria alheia a0 mundo dos desejos, das pressdes ¢ das determinagdes (Ellacuria,
1990, p.418)

Com efeito, entende-se assim porque a liberdade, segundo o autor em questdo, ndo
significa auséncia de elementos determinantes, bem como o agir ou as ag¢des livres nio
supdem o abandono da natureza. Percebe-se assim, um duplo movimento: se por um lado,
acontece uma libertagdo da natureza, por outro, ha uma naturalizagdo da liberdade. Isso,
porque a esfera da liberdade humana ndo ¢ compreendida por Ellacuria como pura
indeterminacdo, em contraposi¢do a dimensdo natural que seria sindnimo de pura

determinagdo, mas sim, essa liberdade da-se na ndo-oposi¢do de liberdade e naturalidade, ou

32! Estes trés momentos ja foram descritos no ponto 2.1.2.

322 Ellacuria, 1990, p.413.
3% Ellacuria, p.415.
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seja, na unidade coerencial primdria de zoé e do bios. Toda decisdo, que pressupde o desejo,
ndo implica no cumprimento de determinacdes, mas na reorganizagdo do sistema de
tendéncias humanas. Deste modo, Ellacuria pretende evitar tanto uma compreensao
meramente naturalista dos fatos humanos, bem como, a historicizacdo absoluta destes
mesmos, pois, para o autor, o tempo humano implica em uma estrutura unitaria e indissoluvel

de natureza e liberdade.

3.11.2 As Estruturas Temporais da Realidade Humana

Segundo Ellacuria, sdo quatro os tipos de tempo que integram o que se denomina
tempo historico. Esses quatro processos correspondem estruturalmente a tempos distintos,
mas respectivamente conexos: processos fisicos, processos bioldgicos, processos psiquicos €
processos biografico-histéricos. Os dois primeiros 0 homem comparte com os demais seres,
portanto pode ser concebido como tempo natural. Ja os outros dois sdo proprios do homem,
ainda que surjam em processos de libertacdo e estejam em unidade com os anteriores. Os
processos fisicos ddo lugar ao tempo entendido como sucessdo; os processos bioldgicos dao
lugar ao tempo compreendido enquanto idade; ja os processos psicoldgicos ddo origem a
concepgao de tempo como duragdo e, por fim, os processo biografico-historicos implicam na

x . 324
compreensdo do tempo como abertura e porvir’>*.

a) O tempo fisico - tempo cosmico ¢ o tempo das realidades materiais e pode ser
concebido como a sucessdo das partes em movimento. A sucessio ¢ uma
propriedade do movimento que transcorre de um ponto de partida a um ponto de

chegada™

. Para entender o que ¢ precisamente o tempo fisico, € preciso estar
atento a0 movimento dos corpos fisicos. No movimento desses corpos podem-se
captar distintos estagios ou momentos. Pode-se delimitar o movimento em dois
atos: ato A e ato B. Se nio existisse o movimento em seus distintos momentos, ndo

existiria o tempo fisico.

32* De acordo com Ellacuria, na histéria intervém estes quatro tipos de tempo determinando-a desde dentro. O
objetivo ndo ¢ tratar esses quatros tipos de tempo, mesmo porque o proprio autor ndo o faz, mas, sobretudo,
investigar com maior profundidade, o problema da idade como tempo histérico

325 “Sucesion no quiere decir que en un segundo momento haya algo distinto de lo que hubo en el primero. (...).
La sucesion significa que ahora dos lo es porque ha dejado de ser el ahora niimero uno. Este dejar de ser es
esencial en el caso de la sucesion; si no, no habria sucesion. La sucesion es la sucesion en que se deja de estar en
un sitio estando en otro. Y, reciprocamente, no se puede estar en otro sitio mas que dejando de estar en el
primero. El puro estar y no estar no confiere caracter de sucesion al tiempo. Lo que confiere caracter de sucesion
es que el movil esta en un sitio precisamente no estando en el anterior” Zubiri, 2008b, p. 265-266.
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O tempo fisico ¢ constituido por trés momentos: um antes, um agora e um depois. N@o
quer dizer que o antes seja distinto do depois. A caracteristica deste tempo ¢ a homogeneidade
que vai do passado ao presente. Isso ndo significa que o segundo estagio seja algo distinto do
primeiro. O que se dd no tempo fisico ¢ simplesmente uma sucessdo de agoras, de
regularidades. “O tempo cdsmico ndo € sendo o presente que se faz passado>®”. Cada estagio
revela-se como um agora que vai passando e que vai sendo substituido por outro agora. “E a

2 ~
327 Essa concepgdo de

mesmidade do movimento que confere continuidade ao tempo fisico
tempo interessa a Ellacuria uma vez que, a partir do mesmo, pode-se tematizar a
materialidade da historia, bem como, pelo fato desta concepc¢do de tempo cosmico, enquanto
sucessdo de agoras, constituir a base para tematizacdo de todas as demais concepgdes de
tempo existentes. Quanto a relagdo entre tempo fisico e a realidade humana, deve-se observar
que a priorizacdo exclusivista deste tipo de tempo ndo deve ser efetuada por uma filosofia da
realidade historica®*®.

b) O tempo biologico - Em relagdo ao tempo-sucessdo (fisico), o tempo-idade
(bioldgico) apresenta um salto qualitativo [Steinerung], pois a vida rompe com o
carater ciclico e apresenta algo singular na linha do tempo, “... dos seres vivos —
argumenta Ellacuria — é imediatamente, “a relagdo” peculiar que se da entre as
estruturas vivas do ser vivo e o que essas estruturas vao dando de si no curso da
vida®**”. Nao ha aqui a admissdo de um tempo ciclico, uma vez que o acontecido ¢
irrepetivel, no ambito de sua unicidade, mesmo bioldgica. Nunca se tera o0 mesmo
antes, nem jamais o mesmo depois, como ocorre no tempo fisico. Este ¢ o salto
qualitativo, elemento diferencial que faz do tempo bioldgico, embora calcado no
fisico, distinto da sucessdo de agoras.

330

Os seres vivos, portanto, apresentam um diferencial que € a idade™". “O conceito de

331,

idade rompe com a interpretacdo do tempo ciclico™ 7. Arrancando o homem da monotonia

326 Ellacuria, 1990, p. 422.

327 Ellacuria, 1990. p. 422.

328 Trata-se de observar a sua importancia e seu carater de fundamento para as demais concepgdes de tempo. Néo
se deve nega-lo, contudo, ao admiti-lo como fundamento, ndo se deve fazé-lo de modo exclusivista, pois assim o
fazem as ciéncias que regionalizam o ser, em lugar de tentar compreende-lo em sua dinamicidade, em seu fazer-
se.

329 Ellacuria, 1990, p.426.

330 «Se as coisas temporais sdo os seres vivos, entdo o tempo é biologicamente qualificado. E a qualidade do
tempo biologicamente qualificado ¢ a idade. A idade ndo ¢ um nimero, mas uma qualidade temporal prépria.
Jovem, maduro, velho, etc., sdo estruturas bioldgicas, ¢ sua qualidade temporal ¢ a idade. Certamente, a idade
pode ser mensurada porque os seres vivos sdo também coisas fisicas. Mas esse nimero nio ¢é a idade mesma,
sendo somente um momento numeralmente da idade. A velhice de uma célula ¢ numerada, mas esse ntimero nio
¢ aidade. A velhice ¢ um momento estrutural bioldgico, e seu tempo € a idade” Zubiri, 2010, p. 25-26.

33! Ellacuria, 1990, p. 429.
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fisica e permitindo-lhe compreender a importancia da idade para o agir historico, cujos

reflexos estardo dados imediatamente na sociedade e cujas conseqiiéncias serdo transmitidas

ndo apenas culturalmente, como também, fideicomissadas®” pelo phylum.

Portanto, o tempo biologico ndo ¢ um conjunto de instantes, sendo que, tem uma

continuidade (aspecto evolutivo-bioldgico) que avanca em dire¢do a um futuro. Tem-se assim

que, nas distintas idades, podem dar-se distintas possibilidades que no passado ndo existiam

(elemento qualitativo). Percebe-se assim que o tempo bioldgico encontra-se formalmente

presente no homem e na historia.

c) O tempo psicoldgico - se por um lado o homem comparte com os demais seres o

tempo fisico e o tempo biologico, por outro, o tempo psicoldgico é proprio do
homem. O tempo fisico tem um carater fluente; ¢ duragdo, fluéncia e, mais que
nunca, ¢ repeti¢do: “... ¢ uma espécie de mesmo momento que vai se dilatando. A
vida inteira do psiquismo humano ndo € mais que um s6 momento que se dilata
desde o ponto inicial até o ponto final’>*”. Se com o tempo fisico o passado era
abandonado, com o tempo psiquico o passado acompanha o presente. Esta
temporalidade mostra que ha um risco de interpretar a historia ¢ o homem de
forma errénea, se o passado for negligenciado. O outro extremo seria aquele que

matiza o homem e a historia somente com as tintas do passado.

Para uma reta interpretagdo do tempo psicoldgico se faz necessario aborda-lo ndo de

forma isolada, como se fosse o &pice do tempo humano. Isto significa que o tempo

psicolégico vem acompanhado das demais estruturas temporais: tempo fisico e tempo

bioldgico, ou seja, seu ser natural é o tempo biografico que indica seu ser pessoal e histdrico.

d) O tempo biografico - o tempo biografico aparece como dimensdo constitutiva da

acdo humana. Nele encontramos ndo apenas o tempo da vida biografica, como,
propriamente, a historia. O homem, por sua propria natureza, ¢ um campo aberto
de possibilidades. Com estas possibilidades ele projeta e antecipa o futuro. “O
futuro ¢ algo com que posso contar. O futuro ndo é simplesmente aquilo que,

. o . - . , . 4
todavia, ndo existe, sendo aquilo que estd por vir"”

. Enquanto no tempo fisico
algo deixa de ser para que exista o presente, com o tempo biografico acontece o

contrario: € o futuro que vai determinar o presente e seu passo ao passado.

332

De fideicomisso, derivado do latim, significa o cargo ou compromisso daquele que se responsabiliza pela

guarda e cumprimento de um testamento.
333 Ellacuria, 1990, p. 433.
334 Ellacuria, 1990, p. 435.
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O tempo biografico requer dois importantes momentos: em primeiro lugar a abertura

ao futuro implica abertura ao presente e ao passado.

Esta capacidade de futurizagdo do homem ¢, desde logo, uma de suas maximas
possibilidades tanto a respeito de si como da histéria. Homens sem futuro, povos
sem futuro ndo sdo povos, os quais ndo esperam nenhum depois; sdo homens e
povos incapazes para futurizar, incapazes para romper o ritmo da sucessdo, da idade
e da duracdo para recompor a marcha mesma do tempo, para dar outro tempo ao
tempo. Somente desde uma abertura ao futuro, que ¢ uma abertura ao tempo como
totalidade, se pode dominar o tempo e se podem plenificar todos os tempos
anteriores considerados. (Ellacuria, 1990, p. 437).

O tempo humano aparece, assim, como algo que possibilita 0 homem e sua vida.
Justamente por isso o homem pode modelar sua vida segundo o seu projeto de futuro. Nao
obstante, esta futurizacdo nio deve ser absolutizada, sob o risco de recair-se em um idealismo.
O tempo biografico deve pressupor os demais tempos, pois sem a sucessdo, a idade e a
especificidade do humano — tempo fisico, biologico e psicoldgico, respectivamente — ndo ha
como considerar-se a realidade humana em sua inerente historicidade.

Contudo, como se da a unidade entre estas consideragdes do tempo? Primariamente,
trata-se de hacerse cargo de la situacion. A relagdo entre duracdo e futuriza¢do se d4 em uma
tensdo dialética, onde uma se torna condi¢do de possibilidade da outra, constituindo-se

mutuamente em uma dindmica propriamente histérica: vir de e ir a.
3.11.3 A Idade como Tempo Historico

A idade, portanto, é algo proprio da histéria. “E idade — argumenta Zubiri — por ser
determina¢do do vivente segundo a altura processual. Mas € historica por ser o processo de
uma determinacdo tradicional da pessoa. A historia ¢ um determinante fisico. Ha, pois uma
idade histérica®>”. A idade de um animal e a idade de um homem sdo distintas: o animal vive
uma idade puramente bioldgica, ndo conta com sua morte. Por sua vez, “o homem, ao
contrario, se vive como homem autenticamente, ndo pode ndo contar com sua morte, ndo pode
ndo contar a limitacdo de seu tempo bioldgico’*®”. Vale lembrar que a morte em Ellacuria nio

ganha os contornos de tragicidade como em Heidegger™ ', mas € algo com que o ser humano

335 Zubiri, 1982, pp.167-168.

336 Ellacuria, 1990, p.443.

337 “Na angistia, a presenga se dispde frente ao nada da possivel impossibilidade de sua existéncia. A angustia se
angustia pelo poder-ser daquele ente assim determinado e lhe abre a possibilidade mais extrema. (...). O ser-para-
a-morte é, essencialmente, angustia” Heidegger, 2004, paragrafo 53, p. 50.
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tem que contar, pois estd inscrito em seu proprio carater bioldgico, por isso, fundamental a
vida.

Esta idade histérica é capturada por meio da altura dos tempos®®, que diferencia
qualitativamente um tempo de outro. “Em razio desta posi¢do, cada a¢do ou cada sistema de

339 . . y . ~ .
”. A idade historica ndo pode ser confundida com a altura

acdes tem um carater distinto
histérica, pois essa diz respeito ao processo vivido, considerando-se as possibilidades abertas
a partir do mesmo. A idade, por sua vez, faz referencia a propria figura que na histéria opta
por uma das possibilidades abertas. O sistema de possibilidades decorre da realidade histérica
e se realiza na propria realidade histérica. A idade, neste sentido, faz referéncia imediata ao
agente, ao ser historico em uma realidade também historica.

Cada idade ¢ uma estrutura que possibilita distintas figuras historicas e

consequentemente tempos plurais e tempos distintos, mas que nio sdo independentes de uma

corporeidade (base material) universal que os unifica.

A corporeidade universal significa imediatamente aquela primeira condi¢do material
na qual coincidem todos os homens e que os unifica com o resto do universo ou, ao
menos, com o resto da realidade material de nosso universo; e uma caracteristica
pela qual os distintos tempos humanos terdo sempre uma primeira unidade por
estarem imersos na mesma unidade material do cosmos™*.

Todavia, tanto a altura dos tempos quanto a idade historica ndo podem ser
compreendidas como determinagdes dialéticas, algo similar a um Zeitgeist ou Volksgeist.
Trata-se, no entanto, de uma constatacdo que se faz presente na propria imanéncia da
realidade historica — tal qual a compreende Ellacuria. Para Hegel, as idades dos povos sdo
sequéncias de nascimento, crescimento e morte que pressupde um desenvolvimento
determinante maior, a saber, o desenvolvimento do Espirito Absoluto. Oswald Spengler, em 4
decadéncia do ocidente, assume, por outro lado, a base plenamente bioldgica da histoéria.
Contudo, essa visdo organicista ¢ atribuida a historia universal e ndo a idades.

Trata-se, portanto, de ndo assumir a base material ¢ mesmo bioldgica da realidadade
historica como determinagdo de uma idade (Hegel) e ou da histéria como um todo (Spengler).
Em contrapartida, por imanéncia ndo se deve compreender a série de processos sociais que,

deterministicamente, marcam a distribuicdo dos modos de produgdo e do movimento

338 «“Como esta altura es un punto muy rigurosamente determinado en ‘posicién’, resulta que una misma accion
ejercitada en el siglo V y hoy puede no tener el mismo caracter: ha cambiado la altura de los tiempos” Zubiri,
1982, p.167.

39 Ellacuria, 1990, p.445.

3% Ellacuria, 1990, p. 447-448.
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dialético-materialista. Nao se trata, portanto, de considerar a histdria apenas sobre a oOtica do

mundo espiritual da cultura, mas também, nio radicé-la em suas bases puramente biologicas.
3.11.4 A Temporalidade e o Ser do Homem

O homem, enquanto ser histdrico, encontra-se imerso no tempo e necessariamente tem
que fazer sua vida no tempo. Enquanto animal de realidades, o ser humano possui uma
caracteristica constitutiva: é um ser de abertura temporal. A substantividade humana esta a

cada instante exposta®*!

. O homem ndo somente esta aberto aquilo que esté diante de si, como
também aquilo que estd por vir. A vida se faz, deste modo, num continuo sair de si, sem
deixar de estar em si. Mas &, sobretudo, saindo de si que o homem realiza-se plenamente.
Portanto, esta exposi¢do significa a autodefini¢do pessoal. Vale lembrar, que esta
autodefini¢cdo ndo € algo puramente ideal, mas uma necessidade de definicdo fisica e real.

De acordo com Ellacuria, as agdes humanas ndo sdo simplesmente agdes psicofisicas.
O que o homem formalmente faz ¢ autopossuir-se. Isso significa que viver ¢ dar uma
determinada configura¢do para o proprio ser. O homem, em outras palavras, projeta o que
quer ser. “Mas projeta-se ndo no vazio. Projeta, em primeiro lugar, porque somente
projetando-se, adiantando-se ao que ha de vir, pode seguir vivendo, e projeta em segundo

22 F importante destacar que o caréter projetivo da

lugar, nos atos que é capaz de realizar
vida humana néo se insere nos moldes existencialistas (puro dinamismo), pois ndo se trata de
pura progressdo, nem menos pura duracdo corrente, o que levaria o projetar-se a cair no vazio.
A unido superadora de tal proposta se da justamente no curso vital, onde ndo somente cada
instante vem definido por uma duragdo, como também que esta estreitamente ligada ao
anterior e ao seguinte, mas também um curso onde vao se inserindo os sucessos e os fracassos
do projeto.

Dai que o fundamento da vida ndo ¢ a vida mesma, sendo que a sua autopossessao. A
substantividade humana ¢ sempre a mesma, ainda que nunca a mesma. A unidade da vida

humana, entendida como argumento da vida, se d4 mediante o continuo fazer-se, que ¢

sempre hacerse cargo da propria vida.

1 “E] hombre, como viviente en situacion, estd constitutivamente en exposicion. La posesion que de si tiene la
sustantividad humana en tanto que viva, es la de una sustantividad constitutivamente expuesta. (...). En ese
caracter de forzado, la vida como exposicion es “exposicion a”. Esto no le ocurre a la vida una sola vez, sino en
todo instante: el hombre en cada instante esta expuesto a lo que tiene adelante y a lo que va venir. Estar expuesto

a”, es algo que ortogonalmente afecta a todo instante de su vida” Zubiri, 1986, p. 579.
342 Ellacuria, 1990, p. 472.
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A vida ndo ¢ mera sucessdo de a¢des, mas estas agdes constituem um continuo, isto é,
sdo acdes de uma substantividade que se autopossui ao longo do curso da vida. Dai que a vida
seja argumental justamente porque o homem ¢ o agente de suas agdes. A vida ¢ duragdo, ¢ a
partir da propria substantividade que se estd executando agdes. Por outro lado, a vida ndo ¢
somente argumental por ser um continuo de agdes, mas sobremaneira, pelo fato de que o
homem tem que hacerse cargo da situacdo € necessario optar. “... as op¢des formam também
um tecido continuo, porque se opta ndo somente pela continuidade de outras opgdes, sendo
que se opta em virtude das op¢des tomadas anteriormente e em virtude do que ser quer ser”*”.
A este ponto, a substantividade humana ndo ¢ mais simplesmente agente, mas o homem passa
a ser autor, pois a medida que o homem vai optando, vai também constituindo sua propria
figura, aquilo que deseja ser. No primeiro caso, o homem ainda est4 atrelado a natureza; no
segundo, ele estd livre para construir sua historia.

Hé ainda uma terceira dimensdo da vida enquanto argumento. Por mais que o homem
seja agente e autor de suas decisdes, existem determinadas situagdes em que, coisas, pessoas,
sociedade, circunstancias etc., intervém determinando a figura da vida do homem,
independentemente de sua vontade. “O homem ¢ assim ator da vida que lhe é tocado
viver’**”. O argumento da vida estd, portanto, constituido pela duragio, pelo decurso opcional
e pela destinacdo. Enquanto duragdo, o homem ¢ agente de suas proprias agdes; enquanto
constru¢do, ele estd chamado a ser o autor de suas opgdes e de seus projetos e, por fim, ¢
destina¢do, na medida em que o homem ¢ ator da vida que lhe tocou viver.

De acordo com Ellacuria, a pluralidade unitaria do tempo “faz com que o sujeito da
historia ndo possa ser livre criador, sendo que ha de ser, a0 mesmo tempo, alguém que sofre,
que cumpre € que executa: o ser do homem permanece, assim, configurado pelo tempo
histérico®”. Essa visdo unitaria do tempo abre perspectiva para uma nova compreensio da
histéria. Um tempo que surge dinamicamente a partir do tempo natural e permite o
surgimento do tempo historico.

Nao ¢ o tempo que funda o ser, como atesta explicitamente Heidegger, mas o
momento do ser’® é que funda o ser. Deste modo, cabe superar a concep¢do de tempo

historico como consequencialismo, libertando-se dos grilhdes absolutistas da mecanica

temporal moderna. Trata-se, sobremaneira, de aproximar-se da realidade tal qual esta ¢ em si

3 Ellacuria, 1990, p. 475.

* Ellacuria, 1990, p. 477.

* Ellacuria, 1990, p.482.

346 “E] tiempo no es una determinacién del ser, sino la textura misma del ser. Es modo constitutivo del ser”
Zubiri, 1996, p. 210.
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mesma, admitindo e reconhecendo a processualidade que permite fundar o foi no ja do
presente. Nestes termos, a pergunta pela unidade temporal da vida do homem encontra-se nao
apenas manifesta, mas respondida e esclarecida no proprio sendo que caracteriza o argumento
da vida histérica do homem. O modo que caracteriza o estar no mundo do homem é o seu
presente gerundial, o seu estar sendo, que ndo ¢ nem pura determinacdo, nem pura
possibilidade, mas uma combinagdo de ambas que ndo se restringe a dimensdo conceitual,
mas realiza-se concretamente na vida humana. Dessa forma, em relagdo a realidade, o ser é
aquilo que sempre esta por vir, ou seja, ¢ o estado posterior do real atualizado. Em um termo,
ser ¢ aquilo que o homem sempre persegue: esta ¢ sua mais propria realidade historica.

O homem, a histdria, e somente estes, em sua mais propria realidade, constituem a
culminacdo do tempo pensado em sua unidade, desde o fisico até o biografico. Dai a
importancia fundamental do tempo ndo apenas na compreensdo, mas, sobretudo, na
constitui¢do da pessoa humana. Desta unidade e desse sendo, jamais apartado da realidade
histérica, emerge a figura de um sujeito da historia. Este sujeito ndo € pura possibilidade, mas
também ndo € pura anglstia. Viver ndo ¢ um perene enfrentamento, mas sim, um
enfrentamento criativo, praxico. Este sujeito serd, dentre outros, tema de investigagcdo

préximo capitulo.
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4 POR UM SUJEITO INTRAMUNDANO DA HISTORIA
4.1 Géneses da Consciéncia Historica

Para a expressdo consciéncia historica, retine-se uma gama de significagdes,
diretamente relacionadas a continuidade do tempo e da relacdo entre passado e presente,
costumeiramente retratada em termos causais. Herédoto representa um marco importante para
a historiografia e a Historia. A poesia €pica, génese de uma tentativa de registro historico,
conserva mais uma memdoria histdrica dos antepassados que propriamente uma consciéncia
historica, vinculada a continuidade causal entre o passado e presente. Isso, em grande parte, se
deve a compreensdo de tempo, na antiguidade classica. Para os gregos antigos, “o tempo nao

se insere num continuum temporal®*””

, mas ¢ uma realidade ciclico-repetitiva.

Nesses termos, o continuum temporal, inexistente nas narrativas dos antigos gregos,
ndo confere um sentido temporal ou sequer expressam, para eles, uma relacdo entre o passado
e o presente em termos de consciéncia historica, enquanto entendida como a relagdo causal
entre passado e o presente. Pelo contrario, a relagdo entre passado e presente, retratada pelas
antigas narrativas gregas, mantém ambas as instancias temporais isoladas, onde o passado “¢

. . 348
sempre mais glorioso que o presente’

. A narrativa da lliada é destituida de algo assim
como uma consciéncia histdrica de continuidade causal, pois os deuses sdo a causa de todo o
padecer humano.

A historiografia subsequente competira a tarefa de desmistificar as narrativas, e
procurara priorizar uma explicacdo natural dos acontecimentos, em lugar de remeter a causa
das acdes para o universo mitico. Esse processo pode ser identificado como uma espécie de
historicizagdo do epos, em que a forma de narrativa épica comeca a dissolver-se, dando
espago a narrativa historica. Isso implica em uma nova compreensdo de tempo, na qual o
presente ndo mais aparece como repeti¢do da lenda. Pode-se, assim, associar o surgimento da
historiografia a Herddoto, na medida em que ele narra os fatos independentemente da
vinculagdo entre os mesmos ¢ a intervenc¢ao divina no acontecer terreno. Trata-se, portanto, de
uma ruptura com a poesia épica, enquanto fonte de preservagdo da memoria. Também, ja na
obra de Hesiodo, tem-se a assinalagdo de uma nova compreensdo da estrutura que, em lugar

de ciclico-repetitiva, mostra-se como tripartida, a saber, presente passado e futuro. Essa nog¢ao

de um tempo continuo e unitario ¢ que permite o surgimento de uma consciéncia historica,

37 Snell, B. 4 cultura grega e as origens do pensamento europeu. Tradugdo Pérola de Carvalho. Sdo Paulo:
Perspectiva, 2009 p. 155
3% Snell, 1986, p 155.
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pois trata-se da vinculacdo, em termos causais, de passado, presente e futuro, através do
estabelecimento de uma cronologia.

Esta ¢ a génese de um continuum temporal, condi¢do bésica e necessaria para se falar
em consciéncia historica. A Historia de Herddoto, génese da historiografia, estabelece o
testemunho ocular como fonte da narrativa historica, o que constitui uma espécie de primeira
regra da historiografia, isto é: “a observa¢ao do que se viu pessoalmente ¢ mais confidvel do

4 . — , . .
39 Tem-se, assim, as condigdes basicas para o surgimento da

que 0 que apenas se ouviu
historiografia, bem como da Historia como ciéncia empirica, em contraste com a narrativa
épico-magicizadora da realidade. Homens reais tornam-se personagens da histdria, reavivados
pela memoria de testemunhas oculares. O passado mostra-se numa relacdo com o presente e
esse, com o futuro, totalmente independente de uma génese mitoldgica ou divina. A
historiografia herodotiana, embora ainda muito distante da ideia moderna de Historia,
contribui em muito para o desenvolvimento da historiografia, ao desvincular a narrativa dos
fatos passados de uma génese divina. Nao obstante, ainda hd em Herddoto a estrutura de
reunido de historias, como ocorre, analogamente em Homero, no que diz respeito aos mitos, o
que se mostra demasiadamente distante da ideia moderna de histéria, como constituindo uma
unidade temporal intrinseca. Apesar disso, serd em Herddoto que “A compreensdo da historia
é (...) precedida por uma autocompreensio dos homens™”.

Os gregos ndo fizeram grandes avangos em relagdo a problematica do tempo,
sobretudo, porque ndo encontraram sentido na histéria. Ainda que, para o grego, exista um
tempo, este é sempre igual, um eterno retorno™ .

O cristianismo entra para a cena historica como um divisor de dguas. A encarnagdo,
morte e ressurrei¢io do Messias marca um grande evento, um sucesso da histéria. E neste
cenario que entra a figura de Santo Agostinho, que pode ser considerado o precursor da
Filosofia da Historia. No tempo de Agostinho, a histéria ndo era uma ciéncia independente
como entendemos hoje. Caracterizava-se como género literario que se interessava, de modo
especial, pelos fatos acontecidos sempre segundo, uma ordem: Deus e os homens sdo os

protagonistas. A Filosofia agostiniana da historia narra o itinerario do castigo e da redengao,

. ~ 2
histéria dos pecados e da salvagio® ™.

349 Snell, 1986, p. 161.

3%0 Snell, 1986, p.162.

33! Tucidides, em Histdria da Guerra do Peloponeso, Livro 1, §21, afirma que a importancia de conhecer os fatos
passados deve-se a possibilidade de fazer uso do conhecimento extraido dos mesmos, quando em ocasido dos
mesmos, repetirem-se.

392 Agostinho precisava mostrar que havia uma alternativa essencialmente atarefada das cidades conhecidas do
ao homem antigo (...). O que estava em pauta em 4 Cidade de Deus e nos sermdes de Santo Agostinho era a
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Essa narrativa encontra-se apoiada na tese de que Deus criou um mundo temporal e,
justamente por isso, a historia tem que ter um sentido. Para o bispo de Hipona, a histéria
comega propriamente quando, pela vontade de Deus, nasce o0 mundo, o tempo € o homem.
Assim comega a historia do homem e a historia do drama em que o homem se encontra.
Ocorre que, para o cristdo, a vida nao permite ensaios. O aspecto dramatico estd em que se
vive uma unica vez. Nao é possivel buscar, na historia, a paz nesta vida, reservada somente
aos eleitos, quando alcangarem a cidade celeste. Para Agostinho, sdo duas as cidades, a
terrena e a divina, mas uma so ¢ a patria, a cidade de Deus. A diferenca entre as duas esta no
fato de que uma esta destinada a salvagdo e a outra, a perdicdo. Desde a queda de Adao, os
homens encontram-se divididos, em duas cidades. Contudo, essa separa¢cdo nao ¢ visivel aos
olhos, ¢ interna e conhecida somente por Deus que os separara no Juizo Final.

A histéria se move no ambito dos acontecimentos humanos e divinos. O objeto da
histéria é a humanidade, que transcorre como um rio em seu curso. E o tempo do suceder-se
continuo do nascimento e da morte, da luta entre a luz e as trevas, do bem e do mal, o tempo
da cidade de Deus e da cidade dos homens®>”.

Esta historia que teve inicio com a criagdo, terminard com a escatologia, com o fim
dos tempos. Aqui, na Terra, os homens vivem como peregrinos entre persegui¢des € a
consolagdo de Deus. E um tempo da histéria fecunda do passado e, a0 mesmo tempo, pronta
para desembocar no futuro préximo, em um caminho que vai além da historia.

Deste modo, a Cidade de Deus encontra a racionalidade da historia na visdo
escatoldgica. A histdria €, a0 mesmo tempo, imanente e transcendente. O bispo ndo ignora a
historia dos povos Antigos (persas, babilonicos, assirios, judeus, gregos e romanos) € seu peso
na histéria®*. Sua perspectiva é compreender a histéria dentro de uma unidade, mas sem ater-
se a formulagdes pagds imanentistas da polis grego-romana. A cidade ideal é co-presente ao
tempo e a eternidade. A histéria € ao mesmo tempo a narracdo dos eventos dos povos, isto €,
temporal e, por outro lado, transfigura-se para a eternidade.

A experiéncia da crise e decadéncia dos impérios antigos fez Agostinho compreender

a Histéria Universal fora dos moldes da historiografia antiga. Tempo e eternidade constituem

capacidade do homem ansiar por algo diferente, de examinar a natureza do seu relacionamento com o meio; e,
acima de tudo, de formar uma identidade, que nfo se deixa enredar pelos habitos de agir impensado dos seus
conterraneos.Com uma mensagem destas, era impossivel 4 Cidade de Deus,no que se referia ao passado, passar
de um esbogo de ‘Histéria Universal’ (...). A necessidade de salvar a sua identidade enquanto cidaddo do céu é
que ¢ o centro em torno do qual gravita a idéia que Agostinho tinha da relag@o entre as duas ‘cidades’ neste
mundo” Brown, 1969, pp.322-323.

353 Cf. Agostinh. 14,1. La ciudad de Dios. Obras de San Agustin; Obras filosoficas Madrid: Biblioteca de autores
cristianos, 1964. V. 16. Edi¢do bilingue: espanhol e latin, 14,1

334 Cf. Ferrater Mora. J. Visdes da historia. Porto: Rés, S/A. s/d, p-94.
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o fundamento dialético da Cidade de Deus. Agostinho rompe os lagos do tempo ciclico grego
e cria uma nova medida de tempo que advém da ressurreicdo de Cristo e, por fim, de toda
humanidade, no fim dos tempos.

A ruina do império romano ndo abalou a visdo cristd da historia de Santo Agostinho. A
decadéncia da cidade terrena permite vislumbrar a vitoria final da cidade de Deus. A morte da

355 . o
. Gragas aos ventos de eternidade a historia

cidade terrena nao significa a morte do Homem
tem o seu valor. A histéria da humanidade € um caminho cheio de perigos, inveja, destruigéo,

mas também carregada de esperanca.

4.2 A Linearizacao da Historia

O judaismo e o cristianismo permitiram uma nova experiéncia no campo da
historiografia em relacdo a visdo grego-romana. A perspectiva transcendente da historia
introduzida por Santo Agostinho na Cidade de Deus marca o fim do tempo ciclico e 0 comeco
de um novo tempo retilineo e linear, que tem seu inicio com o nascimento de Cristo e
culminara com o dia do Juizo Final.

De acordo com Koselleck, embora a visdo cristd de histéria tenha prevalecido até o
inicio da Idade Moderna, a expressao classica Historia Magistra Vitae, cunhada por Cicero,
ndo desapareceu de cena e permaneceu ilesa até o século XVIIL. A historia, neste sentido, era

uma escola de exemplos para vida®™.

E somente com a Modernidade que a histéria ganha status temporal proprio, pois ela
marca uma ruptura com a temporalidade anterior; isso fica expresso na famosa frase de
Tocqueville: “Desde que o passado deixou de langar luz sobre o futuro, o espirito humano
erra nas trevas”. No segundo ensaio da obra Futuro Passado — Historia Magistra Vitae sobre
a dissolugdo do topos na historia moderna em movimento — Koselleck descreve esse
deslocamento do velho topos histérico que se da primeiramente na lingua alema. Segundo o
autor, até o inicio do século XVIII, o termo historia (Historie: ‘investiga¢do’, em grego) era
empregado no plural e designava as diversas narrativas particulares (as historias), mas este
termo foi sendo preterido pela palavra Geschichte (a histdria), quando a histéria passa a ser

entendida como um coletivo singular, ou seja, a histéria em si, cujo protagonista maior ¢ a

humanidade como um todo.

355 Cf. Moran, J. La ciudad de Dios. Madrid: Bac, tomos XVI-XVII, 1958, p. 54

336 «Até 0 século XVIII, o emprego de nossa expressio permanece como indicio inquestionavel da Constancia da
natureza humana, cujas historias sdo instrumentos recorrentes apropriados para comprovar doutrinas morais,
teologicas, juridicas ou politicas” (Koselleck, 2006, p.43).
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Segundo Koselleck, a consciéncia burguesa, no século XVIII, contribui para a
compreensdo da historia como a marcha da humanidade como um todo ao longo do tempo.
Nao existem mais historias, narrativas especificas e isoladas, mas sim a grande narrativa do

itinerario da humanidade™®’

. Neste sentido, os ideais iluministas somaram-se a este proposito,
através do ideal de uma idade da razdo, cuja culminagdo seria o telos pretendido. Serd no
século XIX que esta nova compreensdo de histéria (Geschichte) e de Historia (Historie)
alcancardo seu apice. Os pensadores oitocentistas estavam convictos da possibilidade de se
pensar a histoéria em sua estruturacdo logica, de modo a compreender tanto os eventos
passados como prever o caminho e o fim ultimo da humanidade. Hegel e Marx sdo os grandes
defensores e representantes desta tese, a qual se apoia em uma concepcdo de historia

finalistica e ou — em termos ellacurianos -, fechada, predeterminada.
4.3 O Sujeito da Tradicao para Ellacuria

Quem ¢ o sujeito da histéria? A resposta parece ser obvia: o homem. Esta resposta
requer no minimo mais uma pergunta. De que homem se estd falando: individual ou social?
Ao longo da histdria da filosofia, o sujeito da histéria foi identificado de diferentes modos.
Em Santo Agostinho, o sujeito se identifica com a Igreja, em Hegel, com o Espirito, em Marx,
com a Sociedade, em Heidegger, com o individuo humano.

De acordo com Gracia®® a filosofia da historia se arrastou por séculos numa luta
estéril entre idealistas e materialistas. A obra Filosofia da Realidade Historica, de Ignacio
Ellacuria, se propde a mediar esta ferrenha polémica, buscando, sobretudo, superar essa
dicotomia classica. Ellacuria, em consonancia com Zubiri, faz uma distin¢do entre sujeito da
tradicdo e sujeito da histdria, pois formalmente existe uma distincdo entre os dois.
Metodologicamente, a tradi¢do ¢ abordada como a raiz da histéria e ndo como sendo a histdria

mesma.

357 « A . s . . .
A consciéncia que hoje temos da histéria difere fundamentalmente do modo pelo qual anteriormente o

passado se apresentava a um povo ou uma época. Entendemos por consciéncia histérica o privilégio do homem
moderno de ter plena consciéncia da historicidade de todo presente e da relatividade de opinido. Os efeitos dessa
tomada de consciéncia historica manifestam-se a todo instante, sobre a atividade intelectual de nossos
contemporaneos (...). Ela se manifesta ainda na maneira pela qual as diferentes Weltanschauungen exprimem
atualmente suas divergéncias. Com efeito, para que as partes em litigio, de seus respectivos pontos de vista,
cheguem a um acordo — e isso acontece mais de uma vez — sobre o fato de que suas posi¢des antagdnicas
formam um todo compreensivo e coerente...” Gadamer, H-G. O problema da consciencia historica. Org. Pierre
Fruchon. Tradugdo: Paulo Cesar Duque Estrada. Rio de Janeiro: Editora FGV, 3ed. 2006, pp.17-18.

%% Cf. Gracia, 2009, p.18.
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A pergunta pelo sujeito da tradicdo e da historia desdobra-se em dois pontos: “o

sujeito que faz histéria ou tradi¢do e o sujeito que padece tradigdo ou histéria®”

. Dai que
todos estamos imersos na histéria e na tradicdo. A questdo importante que se pde, aqui, €
saber se a histéria e a tradi¢do sdo feitas por todos. Se o fazemos, isso se da enquanto
individuos, classe ou enquanto povo? Para resolver este problema, come¢amos pelo sujeito da
tradicao.

A historia, como simples prolongagdo da evolug@o, é um conceito falso para Zubiri,
porque a evolugdo ¢ um fenomeno de mera transmissdo de caracteres naturais, enquanto a
histéria € também tradicdo. A histéria se da por invencao, se da por entrega de formas de vida,
modos de estar na realidade®®.

Seguindo a esteira zubiariana, Ellacuria ndo nega o carater material da historia. A
historia surge e tem seu fundamento na natureza material. Sem natureza ndo poderia existir
historia. Mas serd a histéria puramente natural? Segundo Ellacuria, ao reduzir a histéria ao
aspecto puramente natural, pode-se cair numa materializagdo do homem como também numa
visdo fatalista da historia. Por outro lado, uma visdo puramente historicista, pode levar a uma
interpretagdo idealista. A histéria ndo é somente heranga nem puramente evolucdo: &
transmissdo fradente’” — entrega - de formas de estar na realidade. Mas, o mais caracteristico
da histéria é que, mais do que transmitir possibilidade, o que se transmite sdo capacidades
para estar na realidade.

O que significa que a histdéria seja transmissdo tradente? O que € mesmo que se
transmite? O fundamental da proposta ellacuriana ¢ o componente material e bioldgico da
historia. O ser humano, pelo fato de pertencer a uma espécie animal possui uma estrutura
propria que o mantém arraigado a natureza e a materialidade biologica.

A evolugdo acontece por mutacdo, ja as formas de estar na realidade ocorrem por
invenc¢do, porque ¢ necessario optar “... o ato formal da histéria é a op¢do inventada, uma
opcdo real entre alternativas reais e ndo uma resposta “estimulica” entre alternativas
estimulicas®®>”.

A espécie humana estd montada sobre um phylum’®, isto ¢, um esquema constitutivo

desde o qual se da a pluralidade e a diversidade dos individuos. Sem o phylum ndo seria

possivel falar de histdria, pois através da espécie, a histéria € um processo de transmissao

3% Ellacuria, 1990, p.500.

360 Cf. Zubiri, 1998a, p.202.

3010 termo tradente, do grego parddosis e do latim traditio, no Portugués traduzimos por tradicdo ou entrega.
362 Ellacuria, 1990. p.168.

3% Em termos Gerais, o phylum é compreendido como a Espécie humana ou o género mais amplo no interior do
qual reside a especificidade da natureza humana.
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tradente. Uma série de caracteres genéticos que permitem que a espécie continue existindo é
transmitida de gera¢do em geracdo. Por outro lado € fradente, pois a geragdo precedente
entrega a nova geracdo uma tradi¢do. Ellacuria entende tradicdo como formas de estar na
realidade, o que implica na possibilidade do homem de optar e criar novas formas de estar na
realidade.

E um processo de transmissdo genética pelo qual os pais engendram nos filhos os
caracteres genéticos. Esta transmissdo genética constitui a unidade psico-organica dos
individuos, em outras palavras, essa transmissdo genética forma a base material da histdria,
sem a qual ndo haveria histoéria.

Dai que Ellacuria considera que o sujeito da tradi¢do € o phylum. Ele pretende superar
tanto as posturas idealistas, que colocam o sujeito da histéria num macro sujeito, bem como
as posturas materialistas, que colocam o sujeito da historia em aspectos puramente naturais e

materiais.

Se se desdenha o aspecto filético e impessoal, a histéria seria a biografia de um
Espirito Absoluto ou de um grande ser, etc., ou, no outro extremo, a acumulacio de
pequenas biografias pessoais, subordinadas talvez a biografia de alguns grandes
homens, que foram regendo o curso da historia. Se se desdenha o carater individual
¢ a participag@o pessoal (...) o histdrico se confundiria com o natural ¢ a histdria se
reduziria a ser mera continuagdo do processo evolutivo. Tomados ambos os
aspectos, a historia com sua propria especificidade e peculiaridade pode abarcar
tanto o individual como o coletivo, tanto o biografico como o social (Ellacuria,
1990, p.511).

E importante ressaltar que o nexo da espécie (phylum) ndo surge de uma realidade
extrinseca, estranha a realidade humana; tampouco através de um momento consciente,
deliberado, pensado, sendo que tem um fundamento bioldgico. O phylum é um esquema
constitutivo sobre o qual a espécie estd montada. E por meio deste esquema que se da a
pluralidade e individualidade da espécie. Assim sendo, a espécie tem uma dimensdo social e
uma dimensao pessoal. Deste modo, a historia ndo € regida por um macro-sujeito, nem pelas
forgas de producdo ou economicas. Conforme Samour, tanto Hegel como Marx hipostatizam
a histéria®®*. Segundo estas duas visdes de historia, os individuos mais padecem do que fazem
a historia. Na visdo ellacuriana, a historia ndo € algo que estd acima ou mesmo algo que vem
de fora dos individuos e dos grupos humanos, ¢ sim uma realidade que tem a ver com os
individuos e grupos concretos, pois Ellacuria considera o phylum enquanto corpo social o

sujeito da tradicdo. O fato da historia ser, em termos ldgicos, formalmente impessoal nao

364 Cf. Samour, 2006, p.98.
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significa que os individuos sejam meros espectadores. Reduzir a historia puramente ao
aspecto social seria de algum modo empobrecé-la. Na historia cabem as biografias pessoais, a
histéria social e biografica. Isto se explica por meio do phylum, pois por meio dele os
individuos da espécie convivem, por meio dele se da uma tradi¢do prospectiva — aspecto

histérico que pode ser, a0 mesmo tempo, pessoal ou impessoal.

Como a espécie e o corpo social ndo anulam a personalidade do individuo e o opus
operantum leva em si o vestigio vivo do opus operantis, que ¢ muitas vezes uma
obra reduplicativamente pessoal, nos encontramos com aquilo que a histéria social
ndo exclui sendo que reclama a historia biografica, mas no que esta tem de histéria e
ndo no que tem de biografia pessoal (Ellacuria, 1990, p. 513).

O sujeito da tradig@o € o phylum, o corpo social. O relevante para a histéria é o que se
transmite socialmente, ainda que na histéria os individuos possam ser atuantes, suas agdes

somente serdo historicas no momento que se tornam fato social.
4.4 A Possibilidade de Identificar um Sujeito da Historia
4.4.1 Subjetividade e Estrutura®®

Este ponto ¢ crucial para o pensamento filosoéfico de Ellacuria tendo em vista que sua
filosofia estad voltada, de modo especial, para a realidade salvadorenha e latinoamerica. “Se
ndo ha resquicio algum para a subjetividade, teoricamente estariamos ante a pura natureza e
praticamente estariamos sujeitos 4 passividade e ao fatalismo®°®”. Neste caso, a possibilidade
de um processo de libertacdo e humanizacdo das estruturas historicas ndo passaria de uma
mera ilusdo. Por ilusdo, entende-se o arraigamento em um sujeito supra-histérico que, quer
pos-abstracdo, como em Hegel, quer materializando-o na morfose de forgas produtivas, como
em Marx’®’, distanciar-se-iam do sujeito real, como defende Ellacuria. Sem uma certa

subjetividade, a historia e a praxis histdrica seriam um processo cego, pois careceriam de

3% As estruturas que compde a realidade historica sdo: estrutura material, bioldgica, psicoldgica, politica,
ideoldgica, pessoal e social. Nao € possivel aqui tratarmos de cada uma delas. Cf. Ellacuria, 2009.

366 Ellacuria, 2009, p.283.

367 «para los primeros la historia h4 sido siempre la realizacion de un plan, ya divino ya humano; eran las ideas la
unicas que importaban, ya que de ellas dependia la marcha de la historia. (...). He aqui, pues, uma primera
postura, la idealista: la historia como mera realizacion de ideas o ideales. (...) En el pdolo opuesto de la
interpretacion idealista estd la materialista, sobre todo en su version marxista. Segun Ella, para entender el
dinamismo histérico no hay que proceder de arriba abajo, de los ideales a su realizacion, sino inductivamente, de
abajo arriba, de las condiciones materiales a las ideales. (...) Son las condiciones materiales las que determinan
las ideas. (...). De ahi que la histdria no lo hagan fundamentalmente los individuos, sino las furezas sociales, las
clases sociales” Gracia, 2009, p.18-19.
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materialidade e historicidade’®®

. O fato de existirem forgas e determinagdes histéricas™® nio
significa que estas anulam totalmente a subjetividade, ainda que no plano material e bioldgico
exista um espago para a indeterminagdo, para a consciéncia da liberdade.

De acordo com Samour” ', a pergunta sobre a possibilidade de resolver o problema de
um suposto sujeito da historia ja estd dada na concepg¢do de realidade histdrica, elaborada por
Ellacuria. Por realidade historica, entende-se a realidade intramundana dinamica, estrutural e
dialética, constituida de forma processual. Nao ha realidade historica sem realidade material,
bioldgica, pessoal e social. Na obra Filosofia de la realidad historica, o autor em questdo
analisa as diversas estruturas e dinamismos que compde a realidade historica, atestando que a
realidade histérica entendida como estrutura dindmica e concretamente considerada tem um
carater de praxis. A novidade, aportada por Ellacuria, estd em conceber a realidade historica
como praxis humana, dindmica e arraigada no real. A praxis ¢ um fazer que pode ser tanto
pessoal, como social. As estruturas histéricas ndo se transformam por si sos, nem estdo

predeterminadas a um unico fim — como poderia prever-se ou determinar-se previamente em

Hegel e Marx, mas a transformacao sociohistorica supde um sujeito intramundano.

Na histéria tem formalmente um campo de opgdo e de realizagdo de opgdes que €
estritamente social; ¢ o que constitui formalmente a praxis, entendida esta como
processo de realizagdo que vai dirigida ao estrutural. A praxis ndo ¢ neste sentido,
qualquer tipo de acdo, sendo aquela que um faz — ou varios ou um grupo — como
parte de um grupo social e vai dirigida para transformar a realidade desde seus
gonzos estruturais (Ellacuria, 2009, p.266).

Nao basta, portanto, reconhecer a presenga de elementos subjetivos nas estruturas
histéricas, tal como acontece na teoria histdrica materialista. Para Marx, embora se possa falar
de uma instancia subjetiva, essa tem que ser entendida enquanto subjetividade determinada
por uma instancia maior, a saber, os meios de producdo. O mesmo sucede em Hegel, onde
toda realidade historica submete-se a uma instancia logicizadora, a dialética do espirito
absoluto. Enquanto aquele prostra-se sobre uma base material, Hegel, por sua vez, assenta-se
sobre uma base totalmente abstrata.

Nesta esteira, a dialética hegeliana apresenta-se como sendo uma dialética a priori;
assim, a historia, os homens e os povos nada pode fazer sendo obedecer — mesmo que

involuntariamente - aos propodsitos 16gicos do Espirito Absoluto. O esquematismo triadico

368 Cf. Castellon Martin, 2003, p.126.

3% Ellacuria elenca as seguintes forcas: forgas naturais, forgas bioldgicas, forgas psicoldgicas e forgas sociais.
Aqui ndo nao podemos trabalhar cada uma delas para aprofundar a tematica Cf. Ellacuria, 2009, p.299.

370 Cf. Samour, 2006, p. 327.
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hegeliano (tese, antitese e sintese) explica de modo l6gico porque os homens ndo sdo os reais
sujeitos da historia e sim o espirito dos povos. A historia nada mais é que uma consequéncia
logica do Espirito.

Segundo Ellacuria, a concep¢do de Marx reconhece elementos subjetivos, mas ndo um
sujeito da estrutura historica, pois em ultima instdncia toda determinagdo ¢ de base
econdmica. E sabido que para a reproducdo da vida é necessario o minimo de recursos
materiais, porém isto ndo significa que o econdmico determina todo processo historico.
Quanto a Hegel, a abstracdo e a logicizagdo do processo histérico em uma dialética
deterministica, suprime todo sujeito intramundano, isento de qualquer ineréncia na realidade
propriamente dita.

O reconhecimento de um processo estrutural historico, segundo Ellacuria, inclui ndo
somente elementos subjetivos, mas também sujeitos pessoais multiplos, coletivos e sociais.
Os sujeitos histdricos, partes integrantes, ndo podem estar fora da propria estrutura historica,
dirigindo-a desde fora, como diria Hegel (Espirito Absoluto), mas, tampouco, como algo que
estd submetido a uma estrutura materialistica.

Nao hd um sujeito anterior ou fora da historia: este deve ser intramundano e
determinado. O carater estrutural dos processos historicos “reconhece nio somente
determinagdes objetivas sendo que verdadeiros determinismos histéricos® '”.  Os
determinismos negam uma subjetividade absoluta e ndo conduzem os processos histéricos em
uma unica dire¢ao teleologica quer abstrato-absolutizadora, quer materilistica.

O reconhecimento da presenca da subjetividade nos processos estruturais da histdria
abre espaco para uma certa indeterminag¢do no processo: “os sujeitos podem influir na marcha
da historia, ainda que para fazé-lo necessitem responsabilizar-se pela realidade, com a qual

2 .
372, Se, de fato, existe

contam para aproveitar as possibilidade que se lhes oferecem
possibilidade historica, esta possibilidade “exigira por sua mesma natureza a presenga € a
atuagdo de um sujeito®>”. Isto, porque as possibilidades fazem sempre referéncia a um sujeito

concreto e estas somente se ddo com a interveng@o opcional do sujeito.
4.4.2 A Historia como Atualizagdo de Possibilidades

Ja apontamos acima que a historia, segundo Ellacuria, encontra seu fundamento no

phylum e que, através da espécie, ocorre transmissdo tradente — entrega - de formas de estar

3! Ellacuria, 2009, p.305.
372 Castellon Martin, 2003, p.130.
37 Ellacuria, 2009, p.310.
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na realidade, ou modos de estar na realidade. Todavia, esta formulacdo da realidade historica
enquanto transmissao tradente ndo ¢ suficiente, pois o aspecto formal da historia ndo se reduz
a ser transmissdo tradente. Trata-se de distinguir dois aspectos distintos, a saber: o que se
transmite e o que formalmente ocorre na transmissao tradente.

O que se transmite ndo ¢ somente uma carga genética - pois isto implicaria em
assentar-se em um Naturalismo setecentista inglés -, mas formas de estar na realidade. Este
processo indica a entrega de algo pelo qual se possa optar, sempre oferecido, nunca imposto.
Ademais, esse processo de transmissdo ndo indica uma necessidade fixa e unidirecional, nem
se apresenta como possibilidade puramente 16gica, mas sim, real.

Por possibilidade real, entende-se aquilo que ¢ oposto a necessidade. Todavia, mais
que um conceito filosofico, as possibilidades para Ellacuria indicam, sobretudo, o que se pode
fazer em um determinado momento histdrico. “As possibilidades ndo ddo o poder para optar,
mas se dao o poder de optar; o poder para optar ¢ algo que o individuo humano traz consigo,
mas para optar com esse poder de op¢io se requer estritas possibilidades possibilitantes® .

As possibilidades somente se atualizam com a intervengdo opcional de um sujeito, a
saber:

A possibilidade exigird, por sua mesma natureza, a presenga ¢ a atuacdo de um
sujeito; ndo é uma necessidade histérica que se dara sem a intervengdo opcional de
um sujeito, sendo que por seu carater de possibilidades histdricas ndo se atualizardo
mais que projetiva e opcionalmente (Ellacuria, 2009, p.310).

Isto ndo significa que o sujeito tem um poder ilimitado, pois as possibilidades
historicas estdo sempre vinculadas, de algum modo, as condi¢des materiais da histéria. Na
definicdo de Bloch, possibilidade ¢ aquilo que estd aberto e parcialmente condicionado®”.
“Essas condi¢des determinam o ambito do que ndo se pode fazer e do que se pode fazer; mas
se tivesse todas as condi¢cdes dadas ndo seria historia sendo necessidade natural®’®”.

E evidente que ndo se pode desconhecer a existéncia de uma necessidade
historica e de dinamismos préprios da evolugdo histdrica. A abordagem filosofica da realidade
historica ellacuriana reconhece a existéncia tanto de determinagdes objetivas como de forgas
historicas determinantes. A histdria ndo se confunde com a natureza, mas, por outro lado, a

historia ndo é mera prolonga¢@o do natural, pois o carater formal da histdria estd radicado na

3™ Ellacuria, 1990, p.521.
37> Para aprofundar este tema Cf. Bloch, E. O principio esperanga. v. 1. p. 193- 246.
376 Ellacuria, 2009, p.313.
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apropriagcdo de possibilidades. A respeito polémica entre os autores que afirmam o carater

necessario e determinante da historia e os que afirmam o carater livre, Ellacuria pondera:

A historia se faz com o que ndo ¢ formalmente histéria; dai a complexidade que lhe
¢é propria. Ndo se pode desprezar como ndo historicas forgas que por si proprias ndo
o sdo nem se pode pretender que haja forgas histéricas & margem do carater natural
dessas forgas. E todo conjunto de forgas o que move a histéria, mas o movido ¢
histérico enquanto tem o triple carater de transmissdo tradente, atualizacdo de
possibilidades e criag@o de capacidades (Ellacuria, 1990, p.577).

O processo historico, apresenta-se, assim, como uma realidade aberta, pois as
possibilidades ndo sdo dadas de uma tUnica vez, mas constituem-se através do sujeito
intramundano e arraigado. O ser humano, por ser essencialmente uma realidade aberta,
adquire através da historia novas capacidades de que ndo dispunha anteriormente. Logo, para
Ellacuria o carater criativo da historia ndo se radica formalmente nas possibilidades, mas nas
capacidades que o sujeito vai adquirindo processualmente e que lhe permitem maior poder

criacional.

...o destino da historia ¢ algo que a histéria se vai dando a si mesma: vai construindo
suas proprias capacidades — por mais que estas sejam distintas das capacidades
individuais — e se vai construindo ou, ao menos se pode chegar a construir, sua
propria figura historica (Ellacuria, 1990, p.561).

Pode-se concluir que, se o ser humano e a histéria serdo sempre o resultado de uma
possibilidade dada e, por outro lado, o resultado de novas possibilidades, surge assim uma
nova perspectiva para a origem da historia, na qual ndo ha uma conexao necessaria entre as
possibilidades e a agdo que lhe correspondem. A dindmica da historia se da entre o jogo das
possibilidades que a realidade oferece ao homem e o que ele, por op¢do, pode criar. Resulta
que algumas possibilidades acabam obstruindo as anteriores, enquanto outras abrem novas
perspectivas de futuro. Surge, assim, uma nova perspectiva para a origem da historia em que
ndo ha uma unica diregao.

Sob esta dtica, Ellacuria pode argumentar que, apesar da existéncia de fatores
determinantes, a historia se constroi através da atividade humana, por meio de um dinamismo
de possibilitagdo e capacitagdo. Ao contrario de Hegel e seu Espirito Absoluto, bem como de
Marx, e sua tese sobre os meios de produgdo, Ellacuria centra-se no sujeito intramundano, que
vivencia aquilo que, para os dois pensadores supracitados, seria pura subjetividade

indeterminante. A realidade historica enquanto dinamica ¢ processual, uma realidade aberta,
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justamente porque o Sistema ¢ aberto. Nao simplesmente porque o novo ainda ndo aconteceu,

mas pelo fato deste estar presente - enquanto possibilidade - na realidade.
4.4.3 A Histdria como Processo Criacional de Capacidades

No topico anterior procurou-se responder ao que ocorre na transmissdo fradente. A
resposta foi que ¢ uma entrega de formas de estar na realidade. Porém esta resposta ainda nao
esgota o que ¢ a historia. A pergunta agora ¢: o que ocorre quando se entregam formas de
estar na realidade, enquanto processo de possibilitagdo? Para se ter uma nog¢do completa do
que ¢ a realidade historica, é necessario analisd-la enquanto processo criacional de
capacidades. J& se destacou a importancia do componente natural da histéria, todavia ele €

insuficiente para entender o que formalmente ocorre na historia.

...sem deixar de fora o desenvolvimento bioldgico e natural, de um estar em si para
apropriar-se de possibilidades. Nao se trata de uma virtualidade que floresce, sendo
de umas possibilidades que se apropriam. (...) O problema histérico comega quando,
com potencialidades ja florescidas alguém se enfrenta com a realidade através de
novas possibilidades (Ellacuria, 1999, p.422).

Entre o homem de Cro-Magnon e o homem atual - do ponto de vista biologico — as
diferencas sdo historicas e ndo naturais® . Com isso pode-se rechacar a histéria como sendo
maturacio.

Igualmente, ¢ insuficiente a tese de que a historia seja desvelamento. Segundo Zubiri,
esta tese pode ser atribuida a Hegel enquanto razdo ldégica e Dilthey enquanto razdo
histérica®™. Hegel entendeu a historia enquanto desenvolvimento dialético, no qual o Ser
Absoluto desenvolve-se da Natureza, contudo, negando-a. Dilthey, por sua vez, entendeu a
histéria como desenvolvimento dos estados de espirito, enquanto experiéncia vivida, a qual a
razao logica ndo explica. Nao héa duvida que Hegel coloca a histéria em um patamar distinto,
onde se supera uma visdo puramente bioldgica e natural. Também hé de se reconhecer que
Dilthey, acertadamente, contrapde a especificidade da histéria ao meramente natural,
apresentando a razdo historica. Percebe-se claramente que ambas as teses vao contra uma

espécie de reducionismo da histdria ao aspecto natural.

377 “Ciertamente, el hombre de Cro-Magnon no podia hacer cien mil cosas de las que hacemos hoy. Pero, ;por
qué? ;Por falta de madurez? Desde logo, no. Esse hombre ténia la plenitude de las notas y de las virtualidades ya
germinadas; las mismas que el hombre actual” Zubiri, 1982, p. 151.

378 Cf. Zubiri, 1982, p.151.
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Apesar do mérito destas teses, serd que a historia se reduz a desvelar algo que esta
oculto? Para responder a essa questdo, serd necessario recorrer a histéria como apropriacao de
possibilidades. O que significa propriamente atualizacdo de possibilidades? O que significa
dizer que as possibilidades do homem atual s3o maiores que aquelas dos homens do século I
d.C.? As possibilidades ndo surgem num passe de magica, mas sim da propria realidade
dotada para realiza-la. Deste modo, rompe-se com a visdo idealista da historia. O que se da
formalmente na historia ndo ¢ maturacdo, nem desvelagdo “sendo um processo de
capacitagdo: a histéria ¢ um processo fisico e metafisico de capacitacdo® . A histéria, assim
entendida, ¢ a producdo de algo novo. Producdo de qué? Trata-se da produ¢do ndo somente de
coisas novas, mas a producdo da histéria mesma e, sobretudo, de novas capacidadessgo. O
processo histérico permite a criacdo de possibilidades novas que antes ndo existiam, nem de
modo germinal, nem veladamente. Este processo historico de capacitagdo vai tornando o
corpo social cada vez mais capaz: a novidade ndo estd somente no fato de que hoje a
humanidade adquiriu coisas novas, mas no fato da histéria mesma como processo produtor e
do sujeito desta historia que agora tem capacidades que antes ndo tinha. Nesta perspectiva, a
histéria é essencialmente um processo metafisico de capacitagdo, capacitagio do sujeito. E um
processo de capacitacdo de formas de estar na realidade. Deste modo, o homem atual tem
mais capacidades que seu antepassado, isto é, é mais capaz. Assim, 0 homem contemporaneo
tem mais possibilidades de estar na realidade.

O homem produz suas proprias capacidades, por isso a historia € realizag¢do radical,
ndo no sentido de que transcorra sobre si mesma, mas como algo que surge do proprio homem

e o afeta, por isto ¢ quase criag@o.

Nada mais que quase criagdo, porque evidentemente ndo € uma criagdo a partir do
nada. Mas ¢ criagdo porque afeta radicalmente ao principio constitutivo do
humanamente possivel, e ndo simplesmente ao exercicio de suas poténcias. (...) Ser
processo de possibilidades ndo me parece (...) sendo uma primeira aproximagao,
porque a histéria ndo é algo que marche sobre si mesma, sendo que ¢ algo
dimensional que emerge na nua realidade das pessoas ¢ as afeta. E, enquanto tal, a
historia ¢ capacitacdo. Somente por isso € quase criagdo (Zubiri, 1982, p.164).

Sob esta dtica, ao longo da historia ndo somente vao aparecendo coisas novas, mas
também aparecem coisas qualitativamente novas. Talvez essa seja uma das caracteristicas

mais atraentes para os amantes da historia. Esta novidade da historia € tdo apaixonante que

37 Ellacuria, 1990, p.550.

380« es primaria, radical y formalmente processo tradente de capacitacion. Es un proceso metafisico y no solo
antropoldgico en el sentido sociologico del vocablo. Es capacitacion para formas de estar en la realidad” Zubiri,
1982, p.162.



135

cega seus admiradores a ponto de ndo perceberem os tremendos custos dos avangos
histéricos®".

Até que ponto pode chegar este processo criacional da historia? Dado que a histdria é
um processo criacional aberto, ndo é possivel definir o término deste processo criativo.
Todavia, € possivel fazer algumas ponderagdes.

a) Este processo criacional é um processo historico. Isto significa que existem
possibilidades que s6 podem vir depois de outras, pois sem essas ndo seriam possiveis
aquelas. Em conseqiiéncia, as possibilidades ndo podem ser fantasiadas devem ser reais. As
possibilidades reais ndo poder ir além das capacidades de um determinado momento historico.
Constitui um processo sistémico em que uma possiblidade s6 poder surgir apoiada em uma
anterior.

b) Ainda que a realidade seja aberta, tanto as possibilidades como as capacidades
“se apoiam no que a realidade ¢ em cada momento; no nosso caso, a0 que a natureza ¢ em
cada momento®**”. A fantasia humana parece ser realmente indefinida, mas & preciso lembrar
que a realidade natural tem limites.

c) E preciso ter ciéncia da ameaca constitutiva que o processo histérico criacional
apresenta. Nao ha duvida que hoje a humanidade apresenta-se mais capacitada que nos seus
primdrdios. Nao obstante, estas capacidades (poderes) podem ser usadas tanto para construir
como para destruir. Eis o risco constitutivo do processo historico.

d) A abertura do processo historico representa para a humanidade um verdadeiro
desafio: pode avangar sem limites, a ponto de a natureza ndo suportar os avancos historicos.

Esta ¢ uma possibilidade real que a histéria ndo pode omitir.
4.4.4 Sujeito Histdrico e Sujeito da Historia

Uma vez identificada a existéncia de uma subjetividade nas estruturas socio-historicas,
e que o conceito que define a histéria é o das possibilidades histdricas, a histéria, por sua vez,
“exigira, por sua mesma natureza, a presenga € a atuagdo de um suj eito’™”. B sujeito historico
quem ¢ afetado historicamente por um sistema de possibilidades, o qual se constitui “ndo

somente para um sujeito histérico, sendo pela processual capacitacdo desse sujeito

1 «Los peligros apuntados por los ecologistas y las lamentaciones de los males que surgen en los paises
subedesarrollados representan una llamada de atencion. Y, sobre todo, constituyen una gravisima llamada de
atencion los tremendos costes sociales que implica el desarrollo de poderes en manos de quienes se estiman la
vanguardia de la historia, la punta de lanza del avance historico” Ellacuria, 1990, p. 563.

%2 Ellacuria, 1990, p.562.

3% Ellacuria, Cursos universitarios. San Salvador: UCA Editores, 2009, p-310.
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historico™*”. A partir de um sistema de possibilidades, frisa-se esse termo, é que se vai
configurando o sujeito historico, capaz de construir-se ndo s6 pessoalmente, mas também
coletivamente.

O fato de ser sujeito histdrico, para Ellacuria, ndo invalida a possibilidade de que se
possa falar de um sujeito da histéria. “Somente os sujeitos historicos podem ser sujeitos da
historia®®”. Isto significa que, somente através de um sistema de possibilidades que se
configuram em um determinado tempo e de forma opcional, pode-se atuar historicamente
sobre a historia. Somente como membro intrinseco da histdria se pode determinar a mesma.
Ellacuria exclui, assim, a possibilidade de um sujeito anterior a histéria, ou mesmo, fora dela,
quer supra, quer deterministicamente fora dela.

Hegel entendia que a for¢a dinamizadora que move a histdria era a contradi¢do. Marx
por sua vez, entendia que o motor que impulsiona a historia € a luta de classes, levada adiante
pelo proletariado. J4 a teoria da dependéncia afirmava que quem conduz o curso da historia é
o capitalismo’™.

De acordo com Ellacuria, tomada a histéria no seu conjunto, ndo €& possivel
comprovar a existéncia de um unico sujeito intramundano, que abarque toda a histdria.
Porém, esta realidade comegou a mudar com a reestruturagdo unitaria das sociedades e
Estados, unidade a que Gonzélez refere-se como: “A unidade da histéria ndo vem dada entdo

pela existéncia de um género humano anterior a mesma, sendo por unificacdo fatica da

. . . 387 ,
humanidade sucedida na idade moderna” °°’. Ellacuria acrescenta:

Foi dito que intramundamente ndo houve “uma” histdria, propriamente como tal até
tempos recentes. Hoje ¢ cada vez mais “uma” ainda que esta unidade seja
estritamente dialética e enormemente dolorosa para a maior parte da humanidade.
Ainda que se fale de distintos mundos (primeiro mundo, terceiro mundo, etc.), o
mundo historico € um ainda que contraditorio (Ellacuria, 1990, p.46).

Deste modo, parece fazer sentido perguntar-se pela existéncia de um sujeito da
historia. Se, por um lado, ndo se pode comprovar a existéncia de um unico sujeito empirico,

por outro, “é comprovavel que muitos sujeitos empiricos tenham desempenhado um papel

38855

especial nas distintas histérias e na historia resultantes™ . A historia entendida como

¥ Ellacuria, 1990, p.554.
3% Ellacuria, 2009, p.321.
3%6 Cf. Ellacuria, 2009, pp.322-323.

%7 Gonzélez, Antonio. Filosofia de la historia e liberacién. In: http://www.praxeologia.org/madrie97. html.
(Acessado em 08/07/2010), p. 1.
3% Ellacuria, 2009, p.324.
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processo de possibilitacdo e capacitagdo, sobremaneira, supde um sujeito coletivo (que nao
anule a subjetividade pessoal), pois ele teria maior incidéncia no curso da histéria. Este sujeito
coletivo, mediante um processo histérico (préxis) e de tomada de consciéncia, pode
desenvolver o méximo de suas potencialidades, isto é, mediante sua liberdade e criatividade
deve chegar a constituir-se em autor do seu proprio processo historico. Esta parece ndo ser
uma tarefa pequena, mas ndo impossivel “que a humanidade inteira, como sujeito ultimo da
historia, possa chegar a ser a criadora e a dona de seu proprio curso historico, da vida historica

inteira” >*°.

4.4.5 O Conceito de Praxis Historica

A filosofia da realidade historica, de Ignacio Ellacuria pode ser denominada como
uma filosofia da praxis. Cabe agora analisar o conceito de praxis, a fim de destacar aquilo que
parece ser a novidade e originalidade da filosofia da histéria do filésofo em questio®’. E
importante destacar que Ellacuria aborda de forma dispersa o que entende por praxis, porque
o autor ndo pode completar sua obra filosofica.

O autor utiliza o termo praxis nunca em um unico sentido, embora a praxis historica
seja a que une e plenifica as demais formas de praxis®”'. Ao longo de sua vasta obra filoséfica,
podem encontrar-se os seguintes usos do termo: praxis biografica, préxis social, praxis
econdmica, praxis ladica, praxis concreta, praxis omissiva, praxis libertadora, praxis politica,
educativa, religiosa, popular, negativa, revoluciondria, opressora, teorica, cientifica, filosofica,
etc.’”%.

Em sua principal obra, intitulada Filosofia de la Realidad Historica, Ellacuria conclui
que a realidade historica integralmente considerada tem um carater de préxis®”>. A partir deste
conceito, a praxis integra todos os dinamismos da realidade historica: naturais e humanos. Isto
significa que a praxis ¢ um fazer da realidade historica que envolve de maneira estrutural
todos os dinamismos humanos da natureza.

A realidade histdrica, para Ellacuria, é o espago onde ocorrem nido somente as mais

altas formas de realidade, mas também ¢ o campo aberto das maximas possibilidades do real.

% Ellacuria, 1990, p.44.

% “La praxis humana en cuanto apropriacién y transmision tradente de posibilidades es la categoria mas
apropiada para comprender la originalidad de lo histérico” Gonzalez, A. Prologo, Ellacuria, 1990, p.11).

1 Nao vamos trabalhar cada uma dessas praxis. O que nos interessa ¢ a compreensio de praxis historica.

2 Cf. Domingues Miranda, M. Aproximaciones al concepto de prixis en Ignacio Ellacuria. Universitas
Philosophica. Bogota, n.21, diciembre de 1993 pp.52-54.

3% Cf. Ellacuria, 1990, pp.43-372.
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Isto ndo significa que a histdria esteja acabada, mas se constrdi através de um processo de
possibilitacdo e capacitagdo, ou seja, tarefa de uma praxis historica: “somente o homem
‘realiza’ formalmente aquilo que faz, e realiza realizando-se, e ¢ neste ambito da realizagdo

. , . 4
que se deve situar a praxis> . Mas ressalva:

Sendo tdo somente aquele fazer que é um fazer real da realidade, um fazer que vai
além do fazer natural, porque a historia, sendo sempre fato, ¢ sempre mais que fato,
e este “mais” é o novum, que o homem acrescenta a natureza, a partir dela, sobre ela.
(Ellacuria, 1990, p. 594)

Esta afirmacdo ndo ¢ gratuita, pois Ellacuria tem em mente a distin¢do aristotélica
entre praxis e poiesis. Segundo o estagirita, o homem pode fazer-se em si mesmo, sem fazer-
se no outro, quer dizer, que pode se criar em si, sem precisar do outro. Em outros termos, para
Ellacuria nio pode haver praxis sem poiesis. E proprio do ser humano atuar. Logo, a praxis é
algo exclusivamente humano. E justamente esta interveng¢io do ser humano no mundo natural

13

que Ellacuria denomina préaxis. Ellacuria argumenta: “... a totalidade do processo social

enquanto transformador da realidade natural e histérica™>”

. Deste modo, ndo ha praxis sem
natureza. A praxis seria, assim, a intromissdo da atividade humana enquanto criacdo de
capacidades e apropriacdo de possibilidades no processo dinamico da histéria. Pode-se
afirmar, assim, que a praxis ¢ o lugar por exceléncia do encontro entre homem e mundo,
possibilitando assim o surgimento do mais da realidade, isto €, do novum.

Nesta perspectiva, a histéria ndo € tanto um factum, mas, sobretudo, um faciendum. A
verdade da realidade historica ndo ¢ somente o ja feito, isto ¢ uma parte da realidade. E
importante perceber o que se estd fazendo e o que estd por fazer e tomar consciéncia —
individual e socialmente — do que estd por fazer. A tese central da filosofia da realidade
histérica é que a realidade e a verdade tém que fazer-se e descobrir-se na complexidade
coletiva e sucessiva da histdria, uma tarefa da praxis humana.

Tal concepgao de préxis aproxima-se muito do conceito marxista de praxis entendida,

como transformag¢do da realidade. Nao obstante, para Ellacuria ndo existe contraposi¢do entre

teoria e praxis como pode ocorrer marxismo™ . Ndo existe uma préxis puramente teérica. O

% Ellacuria, 1990, p.594.

3% Ellacuria, 1993, p. 110.

3% Para aprofundar o conceito marxista de praxis Cf. Vazques, A. S. Filosofia da praxis. Tradugdo Maria
Encarnacion Moya. Sdo Paulo: Expressao Popular, 2011, pp.111-172.
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que existe sdo diferentes momentos teoricos da praxis. A teoria ¢ um momento reflexivo do
processo imanente da préaxis historica™’.

O que realmente torna possivel a praxis histérica? Em primeiro lugar, “a praxis ¢
biografica, enquanto historia. (...) por isso ndo se deve negar o carater de praxis naquilo que é
a transformacio e realizacdo pessoal’”™. Nota-se que, assim, evita-se todo tipo de visdo
individualista e contemplativa, mesmo porque nao existe biografia sem realidade material. Por
outro lado, “a praxis social € praxis também enquanto historia. Se na praxis pessoal a historia
agrega sua realidade concreta e total, a praxis social incorpora o momento de realiza¢do
pessoal; a historizagdo implica naquela um momento de naturalizagdo e implica nesta um
momento de libertagdo pessoal’”””. Assim, evitam-se certos reducionismos que afirmam que a
transformagdo da realidade ocorre @ margem da realizagdo pessoal e, por outro lado, aqueles
que buscam a realizacdo pessoal a margem da realidade histdrica. Em sintese, na praxis
histérica existe sempre um componente material, social e pessoal. Ellacuria evita o
reducionismo idealista agregando a praxis biografica e pessoal a dimensdo material e social e
evita o reducionismo materialista agregando a praxis social a dimensao pessoal.

Sob esta esteira, a praxis histérica coloca sempre novas questdes que devem ndo
somente ser conhecidas, mas também transformadas pelo poder criativo do ser humano. Aqui
da-se um passo a mais em relagdo a nossa tese. Se o primeiro foi mostrar que a realidade
historica é o objeto da filosofia, agora apresenta-se a praxis historica (entendida como criagdo
de capacidades e apropriacdo de possibilidades) como ponto de partida para humanizar a
histéria e para humanizar o homem.

Percebe-se que o conceito de praxis historica agrega, ao mesmo tempo, a realidade da
historia, a realidade pessoal e social. Isto permite entender a atividade do sujeito da praxis em
um duplo sentido: o sujeito se realiza realizando, ou em termos ellacurianos, através de
criacdo de capacidades e apropriacdo de possibilidades. A op¢do tem um jogo fundamental na
compreensdo do conceito de praxis historica. Fazer natural e fazer historico sdo distintos. Os
que defendem o determinismo da historia, certamente defendem também o fazer natural, no
transcorrer da historia. Contudo, dado o dinamismo da realidade, agregado ao momento de
opcdo e apropriacdo de possibilidades por parte de um sujeito livre, permite que ele opte por

diversas possibilidades e que, a0 mesmo tempo, seja o criador das mesmas.

397 ; I . s <y I .
“Para Ellacuria la relacion entre feoria y prdxis no es una relacion de oposicion. Es por el contrario, una

relacion de coimplicacion, de mutuo influyo y codeterminacion” Domingues Miranda, M. Aproximaciones al
concepto de praxis en Ignacio Ellacuria. Universitas Philosophica. Bogota, n.21, diciembre de 1993, p.54

3% Ellacuria, 1990, p.595.

3% Ellacuria 1990, p.595.
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A praxis, enquanto momento de opg¢do e criagdo individual ou social, identifica-se com
o proprio processo histérico. “A praxis se identifica, assim, com o processo histérico mesmo,
enquanto este processo € produtivo e transformativo. A redugdo da praxis a uma determinada
produgdo de condi¢des materiais ou a uma determinada transformagdo das estruturas sociais e
politicas ¢ arbitraria’’"”. Pode-se afirmar, desta forma, que a préaxis histérica é uma categoria
sintese. Embora este carater unitario, a praxis histérica ndo se reduz a um fazer monolitico. A
unidade da préxis histdrica ndo anula a pluralidade de forgas historicas que atuam na historia.
Evita-se, assim, o perigo de reduzir a praxis histérica a um Unico tipo de praxis. Nao ha
davida de que, em determinados momentos da histdria, seja necessario priorizar a praxis
econdmica ou a praxis politica para avangar na transformagdo da sociedade, mas isto ndo
significa que serd sempre assim, ou que elas bastam para transformar a sociedade. Pode-se
evitar o reducionismo tanto materialista como idealista.

A préxis historica torna-se uma categoria chave que une estruturalmente todos os
dinamismos que, mediante um sujeito social ou pessoal, de forma consciente ou nao,
transformam o seu meio, criando novas possibilidades que podem levar a um processo de

maior humanizagao.
4.4.6 O Sujeito da Praxis Histdrica e o “Fim da Historia”

E a partir do horizonte historico, social e politico que Ellacuria pensa a praxis como
ferramenta para elaborar uma filosofia da libertagdo. Uma praxis que permita “a construcio
de um mundo novo, ¢ o horizonte utdpico e escatologico ante uma realidade sangrenta de

morte, violéncia, pobreza inumana, injusticas e exploracdo™'”

. Se, de fato, a opressdo
historica € causada por forgas sociais, pelas mesmas forcas sociais € possivel desmantelar
essas forcas opressoras e conduzir a humanidade a instdncias mais humanas. A proposta de
libertacdo ellacuriana propde resgatar essas forgas sociais que andaram esquecidas. Trata-se,
sobremaneira, do resgate das maiorias populares empobrecidas: “Aquelas auténticas maiorias
da humanidade, quer dizer, a imensa maior parte da humanidade, que vive em um nivel de
pobreza em que apenas podem satisfazer as necessidades béasicas fundamentais**>”.

Partindo da realidade histérica, Ellacuria descobre o chamado do real: a filosofia ndo
pode tergiversar e ocultar esta realidade. Que as maiorias populares empobrecidas da

humanidade sejam o sujeito e objeto da praxis parece ser algo aceitavel, até o presente

*° Ellacuria, 1990, p.595-596.
“lCastellon Martin, 2003, p.87-88.
2 Ellacuria, 1982, p.791.
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momento. Mas, Ellacuria vai adiante, afirmando “Que sejam os mais pobres os encarregados
de sentir e fazer sentir a necessidade imperiosa de transformar a histéria ¢ uma verdade de
fato*””. E importante observar que a proposta de Ellacuria nio se confunde com a

proposta dos Déspotas Ilustrados, passivel de ser sintetizada na maxima: tudo para o povo,

404
pelo povo, mas sem o povo

. De acordo com Castellon Martin, na proposta filosofica
libertadora do autor em questdo, ha espaco para gente de base e ilustrados. Contudo, a histéria
comprova que somente quando essas maiorias populares empobrecidas tomam consciéncia de
sua grave situacdo e se tornam os protagonistas da transformagdo de sua realidade historica é
que se tornam também reconhecidos pela sociedade. Esse ¢ o nddulo tedrico sobre o qual a
proposta ellacuriana se assenta: as maiorias populares empobrecidas sdo o verdadeiro sujeito
da préxis histdrica. “O ideal utdpico — corrobora Ellacuria, respondendo a Marx — quando se
apresenta realizavel paulatinamente e ¢ assumido pelas maiorias populares, chega a converter-
se em uma for¢a maior que as forcas das armas”*”.

Ellacuria procura distanciar-se de todos aqueles autores que, de algum modo,
interpretam a histéria de forma aprioristica e teleoldgica. Tanto a historia hegeliana, quanto a
marxista, embora de modos distintos, apontam para um fim determinado. Para Hegel a
histéria assume um processo ascendente “a histdria universal vai do Leste para o Oeste,
porque a Europa ¢ absolutamente o fim da histéria, a Asia o comego®*®”.

Para Hegel, o processo historico é sempre linear, mostrando-se sempre coerente, tudo
porque o processo ja estd dado apriori: se 0 comego ¢ logico e o fim também serd’”’. A
histéria dos homens esta escrita de antemao. Hegel descobriu uma lei da historia, a dialética.
Apesar de sua filosofia constituir um Sistema, este se resume a ser um desenvolvimento do
que ja era no principio. Em ultima instancia e de modo geral, o Sistema hegeliano ¢ um
Sistema fechado onde o novo ¢ algo meramente aparente*” e predeterminado.

O Estado Prussiano liberal cristdo seria, para Hegel, a plena realizagdo da

historia. Em O manifesto do partido comunista, Marx traga um processo evolutivo dos modos

493 Castellén Martin, 2003, p.135.

4 Cf: Despotismo Ilustrado. In: http://pt.wikilingue.com/es/Despotismo_ilustrado. (Acessado em
05/07/2010).

95 Ellacuria, 1993, p.425.

“° Hegel,1995. p. 93.

47 Segundo Koselleck todas as tentativas de predizer a histéria fracassaram. ... com o decorrer do tempo, as
previsdes e os planos dos homens sempre sdo diferentes de sua realizag@o. (...) Mas posso acrescentar uma
afirmagdo que resulta do iluminismo: histéria em si e por si sempre desenvolve antecipando a imperfeigdo e por
isso possui um futuro aberto (Koselleck, 2006, p. 242).

% “Hegel es el gran anticuario, que sabiamente obstruye la aparicion de lo nuevo, a pesar de haber descrito
brillantemente su salto en el mundo, pero que en realidade reiteradamente lo reintroduce en lo que ha sido, se
cifie a lo nuevo que ya es passado” Gimbernat, J. A. Ernst Bloch Utopia y Esperanca. Madrid: Coleccion
teorema, 1983, p.43.
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de producio: escravagista, feudal, capitalista ¢ comunista®®. A histéria progride mediante a
luta de classes. “A histdria de toda sociedade humana até nossos dias é uma historia de lutas

41095

de classes As lutas de classes conduzem a historia a um estagio superior de

desenvolvimento. Marx estava convencido de que a vitéria do proletariado era inevitavel*'.

O final da historia culmina com a ascensao do proletariado ao poder, com o ideal da
sociedade comunista do “paraiso na terra”, onde desaparecerdo todos os conflitos, diferencas,
divisdes, alienacdes. Enfim, neste ultimo estigio, o homem serd plenamente homem e a
humanidade, emancipada*'?,

Para Marx, a vitdria socialista sobre a sociedade capitalista era inevitdvel, ou seja, o
Sistema marxista também ¢ um Sistema mecanicista. Por mais que Marx insista no carater
subjetivo do movimento revolucionario (proletariado), este nada mais ¢ do que algo que se
dara fatalmente e necessariamente. Assim como em Hegel, o Sistema marxista esta calcado na
predeterminacéo.

Para o filosofo naturalizado salvadorenho, o tema do “final da historia” ¢ um
equivoco. Ellacuria entende a realidade historica como apropriagdo e atualizagdo de
possibilidades e ndo como desenvolvimento em ato de uma poténcia ja dada “a filosofia
decimononica da histéria, segundo a qual, tanto materialistas como idealistas haviam
entendido a histéria desde as categorias aristotélicas de ato e potencia’*”. A utilizagdo destas
duas categorias, impediu que esses autores entendessem adequadamente a novidade da
histéria ao conceberem-na como desenvolvimento de um principio que ja estd dado
potencialmente na natureza humana, na matéria ou na légica da Ideia*'®. Por outro lado,

Fukuyama cré que através da democracia liberal ocidental, a histéria da humanidade teria

chegado ao seu estagio final. Fukuyama desenvolve uma linha de abordagem da historia

499 Cf. Marx & Engels. Manifesto do Partido Comunista 1848. Tradugdo de Sueli Tomazini Barros Cassal. Porto
Alegre: L&PM Editores, 2001, p.23.

19 Marx & e Engels, 2001, p.23.

11 «Com o desenvolvimento da grande industria, a burguesia vé ruir sob seus pés a base sobre a qual produz,
acima de tudo, seus proprios coveiros. Sua queda e a vitoria do proletariado sdo igualmente inelutaveis” Marx &
Engles, 2001, p.45.

12«0 comunismo como superagdo positiva da propriedade privada, enquanto auto-alienagdo do homem, e por
isso como apropriagdo efetiva da esséncia humana através do homem e para ele: por isso, como retorno do
homem a si enquanto homem social, isto €, humano (...), ¢ a verdadeira solu¢do do conflito entre 0 homem e a
natureza e do conflito do homem com o homem; a verdadeira solu¢do do debate entre a existéncia e a esséncia,
entre a objetivagdo e a autoafirmacdo, entre a liberdade e a necessidade, entre o individuo e a espécie. O
comunismo ¢ a solugdo do enigma da historia e tem consciéncia de ser esta solugdo. O movimento inteiro da
histéria e o ato de gera¢do do comunismo, o ato de nascimento de sua existéncia empirica e, por sua vez, para
sua consciéncia pensante, o0 movimento compreendido e sabido de seu vir a ser” Marx, apud Colomer, 2006,
p-21 Gonzalez, 1993, p. 113. 9-220.

13 Cf. Zubiri, 1989, p. 267.

14 Cf. Zubiri, 1989, p. 267.
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desde Platdo até Hegel, a fim de mostrar que a democracia liberal é o coroamento da historia

da humanidade.

A democracia liberal substitui o desejo irracional de ser reconhecido como maior do
que os outros pelo desejo racional de ser reconhecido como igual. Um mundo feito
de democracias liberais, entdo, seria menor incentivo para guerras, uma vez que
haveria o reconhecimento reciproco da legitimidade entre todas as nagdes
(Fukuyama, 1992. p. 21).

Apbs o colapso do comunismo, a historia universal da humanidade ruma em uma
Unica dire¢do: a democracia liberal. Seria o capitalismo liberal o destino da histéria?
Fukuyama responde: “Mal podemos imaginar um mundo radicalmente melhor do que
0 nosso ou um futuro que ndo seja essencialmente capitalista e democratico (...) ndo podemos
visualizar um mundo essencialmente diferente do atual e ao mesmo tempo melhor*'””. Logo,
existe um unico caminho, uma unica histéria € um unico processo de humanizacido. Segundo
essa visdo de historia, chegamos ao fim das “ideologias”, ao fim das utopias*'®, ao fim das
alternativas. Temos um unico modelo compativel com as exigéncias econdOmicas e
tecnologicas das sociedades desenvolvidas. Postula-se, assim, um unico fim para a
humanidade e para o homem. A histdria, como processo historico, chegou de fato ao seu
final? Serd a democracia liberal a tinica via possivel para o processo de humanizacio?
Ellacuria interpreta a histéria como uma totalidade qualificada e esta configurada e
ativada pela praxis geradora de possibilidades, irredutivel a um determinado sujeito ou a
fatores de producdo material. A historia ¢ uma realidade plural e complexa e ndo esta

naturalmente, nem biologicamente ou ainda teleologicamente fixada:

A historia é em principio e por si mesma, aberta e indefinida; poderdo falhar suas
bases materiais e com elas toda possibilidade do curso historico; podera ir
consumindo e degradando seu sistema proprio de possibilidades, mas por si ndo tem
um curso fechado nem uma trajetoria fixa que a leve ao seu final (Ellacuria, 1990, p.
449-450).

A filosofia da historia de Ellacuria, sem renunciar a proposta de emancipagdo e
humaniza¢do da modernidade, apresenta uma alternativa para além da modernidade e de suas

categorias otimistas/progressivistas com as quais compreendeu a historia. Para o filésofo o

45 Fukuyama, F. O fim da historia e o ultimo homem. Tradugdo de Aulyde Soares Rodrigues. Rio de Janeiro:

Rocco, 1992, p.7

46 ¢t Douzinas, C. O fim dos Direitos Humanos. Traducdo de Luiza Araujo. Sdo Leopoldo: Editora Unisinos,
2009, p.381-382.
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dinamismo histérico ¢ um dinamismo de atualizacdo de possibilidades. A historia, assim
entendida, ndo € sendo a criagdo sucessiva de novas possibilidades e, consequentemente, a
rejeicdo e marginalizacdo de outras. A historia consiste, sob esta Otica, em transmissdo

tradente de possibilidades:

Ha, assim, um duplo jogo entre o que as coisas podem oferecer desde elas mesmas
ao homem e o que o homem pode fazer surgir delas como possibilidades. Este jogo
¢, em definitivo, o jogo da histéria: nunca se acabara de descobrir o conjunto
sistematico de possibilidades que os homens e as coisas sdo capazes de iluminar, (...)
somente quando a historia for concluida, terdo terminado as possibilidades reais e se
podera saber o que ¢ de verdade a realidade humana (Ellacuria, 1990, p.523)

A historia tem que ser entendida através desta abertura dindmica da realidade. Isto
significa que a historia ndo esta acabada; tudo porque ela se constroi através de um processo
de criagcdo e capacitacdo de possibilidades, isto €, mediante uma prdxis historica. Sob esta
perspectiva, o futuro ndo estd esgotado. “A possibilidade de finalizar a histéria poderia
converter-se assim na possibilidade para entrar em outra etapa da Histéria*' 7.

Ao contrario do que muitos pensam (sobretudo os Romanticos), o paraiso ndo é um
lugar perdido no passado. Ele estd no futuro. Pelo fato da filosofia da realidade historica ser
um sistema aberto, constitui a possibilidade de muitos futuros possiveis. Hegel e seu sistema
fechado de filosofia ndo faz outra coisa sendo recorrer a uma reflexao do ja acontecido; nao ¢
por nada que ele é um dos mais notorios filéosofos do saber enciclopedista. Hegel, em sua
obra a Filosofia do Direito, ilustra muito bem a sua filosofia com o voo da Coruja de Minerva
- “A coruja de Minerva al¢a seu voo somente com o inicio do crepusculo*'®”. Isto &, a coruja
rufla suas asas somente depois do espirito ter cumprido a sua fun¢do na histéria: ai abre
espagco para que o pensamento humano seja capaz de entender o acontecido, ou seja, a
filosofia chega quando tudo ja esté feito. Inversamente, poder-se-ia dizer que, para Ellacuria,
a coruja de Minerva empreende seu voo na inocéncia da manha, sem previsdes e vaticinios
futuros, ou seja, para a filosofia da realidade historia a verdade da realidade ndo é somente o
feito, mas aquilo que estad por fazer é o campo aberto para infinitas possibilidades.

Ha4, portanto, através da historia mesma uma possibilidade real de conduzir a historia
a instancias mais humanas. Obviamente isto ndo constitui certeza previamente determinada de
que aquilo que ha por vir sera melhor. A praxis deve ser entendida sempre como processo

ambiguo: pode ser principio de humanizagdo, mas pode ser também principio de

I Ellacuria, 1990, p.471.
¥ Hegel, 1990, p.17.
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desumanizag@o. A abertura historica apresenta-se, assim, como um grande desafio para o
homem, para a humanidade como um todo.

A proposta das maiorias populares, como objeto e sujeito da historia, ndo pode ser
entendida (analisada) fora de uma dimensdo utopica. Ellacuria estava consciente desta
dimensdo assentada nas maiorias populares: a humanidade deve chegar a ser sujeito da
histéria, dona do seu préprio destino. Esta proposta utdpica ellacuriana ndo tem os matizes
das utopias cléssicas, que extraem sua forca e reivindicacdo de um ideal futuro previsto; mas
da dor, da injustica, do desprezo e da esperanca. A utopia se torna o motor que impulsiona as
maiorias populares numa busca permanente de humanizagdo. Este serd sempre o jogo da
histéria, um jogo dialético, onde o sujeito deve ser as maiorias populares, arraigadas no fluxo
historico, livres do materialismo absoluto, bem como, da logicizagdo determinadora prévia do

idealismo absoluto.
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5 UM OUTRO MUNDO E POSSIVEL E NECESSARIO

5.1 A Presenca Historica do Mal*"”

Podemos afirmar que o processo histérico € ambiguo, porque nio estd determinado
por nenhuma espécie de sujeito abstrato ou por um macrossujeito que conduza a historia
acima das vicissitudes humanas, mas orientado pela propria praxis humana, motivo pelo qual
a praxis histérica ndo € por si mesma garantia de humanizagédo ou libertagdo e, além do mais,
ndo existe um unico modelo de humanizagdo. Desta forma, serd sempre necessario optar, em
cada época e lugar, pelos objetivos e conteudos que por ventura conduzam a humanidade a
instancias cada vez mais humanizadoras.

Dada a imprevisibilidade e ambiguidade do processo historico - pois nenhum sujeito
pode domind-lo por completo -, este processo pode ser tanto de humanizagdo como de
desumanizag¢do. “H4 uma maldade historica (...) que esta ai como algo objetivo e ¢ capaz de
configurar a vida de cada um (...) ¢ um sistema de possibilidades através do qual veicula o
poder real da histéria**®”. Esta maldade historica a qual pode apoderar-se tanto do individuo
como do social refere-se a um sistema de possibilidades de que algumas pessoas ou alguns
grupos apoderam-se de forma privada, impedindo que estas possibilidades se atualizem de
modo universal, condenando, assim, imensas maiorias a miséria. O mal — argumenta Ellacuria
— ¢ algo histérico e que ganha formas histdricas concretas, que afeta ndo somente o individuo,
mas todo o corpo social. O autor denomina-o mal comum ou mal de pecado histérico. O
termo pecado ndo tem um matiz religioso-teologico, mas um contetdo historico. Dai, que o

importante ndo ¢ a no¢do de pecado, mas o que ele tem de historico.

Nao se trata somente de reconhecer a existéncia de um pecado estrutural, como se
diz hoje, pois o pecado estrutural é, por si mesmo, um pecado social, algo que afeta
a sociedade estruturalmente entendida. O pecado histérico, ademais de ser estrutural,
alude ao carater formalmente histdrico deste pecado: ¢ um sistema de possibilidades
através do qual veicula o poder real da histdria (Ellacuria, 1990, p. 590)

O mal a que Ellacuria se refere no texto citado acima ndo ¢ o mal presente na
condi¢do natural da pessoa humana, mas o mal que estd presente nas estruturas histdricas e
que, de algum modo, afeta todo o corpo social. Contudo, este mal historico ndo se reduz a

pura negatividade, tal como o concebe o sistema hegeliano, mas se atualiza historicamente

190 objetivo aqui ndo é de tratar o problema do mal em si, mas sim do mal histérico e factual.
20 Cf. Ellacuria, 1990, p. 590.
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nos individuos e na sociedade mediante a apropriagdo de um determinado sistema de

possibilidades**'

. Neste sentido, o mal histdrico ndo esté atrelado a uma explicacdo logicizada
e teleologica, como ocorre em Hegel e Marx. No primeiro, a superacdo da problematica do
mal se da por meio de uma logica interna do devir historico. “Cada novo espirito de um povo
representa uma nova etapa no combate por aquilo que o Espirito universal conquista sua
consciéncia e sua liberdade*?”. No segundo, a histéria aparece como um processo racional e
necessario, ativado pelas forcas econdmicas que ocorrem nas distintas épocas. Trata-se de um
processo ascendente, de modo que, as etapas anteriores do processo histérico permitam que as
etapas seguintes superem as contradi¢des, a ponto de chegar o momento em que haja plena
reconciliagdo.

Para Ellacuria, a realidade em si mesma nio ¢ nem boa nem ma. Logo, o mal ndo esta
radicado na realidade, mas ¢ uma condi¢@o da realidade humana. Somente para o homem faz
sentido falar de bem e mal. Logo, a superagdo do mal ndo € algo que acontecerad
automaticamente (naturalmente), ao contrario, sua superagdo acontecera somente mediante a
mudanga do sistema de possiblidades**’.

A presenga do mal ganha maior relevo em tempos de globalizag¢do, de mercado livre,
onde o processo historico se torna cada vez mais uniforme. Deste modo, a histéria uniu
faticamente povos desenvolvidos e povos subdesenvolvidos, dominados e dominadores***. A
partir desta nova ordem mundial, a maior parte das nagdes ¢ de suas populagdes*” vive em
condig¢des absolutamente desiguais e inumanas em relacao as nagdes desenvolvidas.

Ellacuria assinala a presenca de um mal comum que acaba afetando de modo dindmico

e estrutural a maior parte da humanidade: “mal comum sera aquele mal estrutural e dinamico

#21 «E] pecado histérico, ademas de ser estrutural, alude al carater formalmente histérico de ese pecado: es un
sistema de posibilidades a través del cual vehicula el poder real de la historia” (Ellacuria 1990, p. 467-468).

22 Ellacuria, 1990, p. 453.

423« hoy podria desaparecer el hambre del mundo, con lo cual la figura de nustra humanidad en vez de ser una
figura de desesperacion y de guerra podria comezar a ser una figura de liberdad y de conciliacion™ Ellacuria,
1990, p.352.

% Esta unidad radical exige que la humanidad vaya adquirindo un cuerpo de alteridad tnico y se vea inmersa en
un proceso cada vez mas unitario, en el cual el sistema de posibilidades sea verdaderamente el mismo, por mas
que dentro del sistema no a todos los individuos ni a todos los grupos les sean asequibles del mismo modo todas
y cada una de las posibilidades” Ellacuria, 1990, p. 353.

3 Ellacuria entende por maiorias populares o seguinte: 1- aquellas auténticas mayorias de la humanidad, es
decir, la imensa mayor parte de la humanidad vive en unos niveles en los que apenas puede satisfacer las
necesidades basicas fundamentales; 2 — aquelas mayorias que no solo llevan un nivel de vida que no les permite
un desarrollo humano suficiente y que no gozan de manera equitativa de los recursos hoy disponibles en la
humanidad, sino que se encuentran marginalizadas frente unas minorias elitistas (...) 3 — aquellas mayorias que
no estan en condicion de desposeidas por leyes naturales o por desidia personal o grupal, sino por ordenamientos
sociales historicos, que las han situado en possion estritamente privativa y no meramente carencial de lo que les
es debido, sea por estrita explotacién o sea porque, indiretamente, se les ha impedido aprovechar su fuerza de
trabajo o su iniciativa politica” Ellacuria, 1999, p.204.
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que, por seu proprio dinamismo estrutural, tem a capacidade de fazer mal a maior parte dos
que constituem uma unidade social 2.

Esta configuragdo do mal comum estd presente nas relacdes econdmicas, politicas,
sociais e culturais. E o mal que afeta as maiorias populares empobrecidas, vitimas da injustica
estrutural cada vez maior ¢ desumanizante. O mal comum supde a ruptura da solidariedade

427 N A . .. . ~ . ~
, onde a ganancia econdmica de uns poucos significa a violacdo e a privacdo dos

humana
direitos ao restante da humanidade. “Nao pode dar-se a morte de muitos para que poucos
tenham mais vida. Nao pode dar-se a opressdo da maioria para que a minoria goze da

liberdade™*”.
5.2 A Falsa Utopia da Civilizacdo da Riqueza

O objetivo aqui ndo ¢ de apresentar uma compreensdo cabal do neoliberalismo, dado
ser um tema demasiado vasto; em segundo lugar, porque nio se trata de uma doutrina com
teses bem definidas e aceitas por todos que se confessam neoliberais*®. O neoliberalismo ¢
um paradigma que comegou a ganhar forma nos anos setenta do século passado e que
alcangou esfera global nos tltimos vinte anos. Tornou-se uma tendéncia hegemdnica com a
crise da teoria social democrata e, de modo especial, com a queda do regime socialista na
antiga URSS e no leste europeu.

Esta ideologia apresenta-se como um modo de pensar e atuar, tanto nas economias e
politicas nacionais, como nas internacionais. Este paradigma implica numa tendéncia
intelectual e politica que coloca énfase na liberdade de atuagdo dos agentes individuais da
economia sobre as acdes da sociedade organizada (Estado, governos, partidos sindicatos,
etc.). O individuo € mais importante que o Estado. Quanto menor for a intervenc¢do do Estado
na economia, maior serd o poder dos individuos e mais facilmente a sociedade se
desenvolvera. Outra caracteristica contundente deste modelo € a afirmacdo de que o mercado

é livre. Trata-se da famosa teoria do Estado minimo ou Consenso de Washington*". O Estado

26 Ellacuria, 1999, v.3, p.448.

7 Esta consideracion es imprescindible, no solo em razén de la unidad real fisica entre todos los hombres como
miembros de una misma historia, sino, sobre todo, por la interpelacion dialética que hay entre el abuso de unos
pocos ¢ el no uso de los otros” Ellacuria, 1999, v.3, p.442.

% Ellacuria, 1999, v.3, p.442.

429 Cf De Sebastian, L. “El neoliberalismo. Argumentos a favor y en contra”. En varios, El neoliberalismo en
cuestion. Santander: Ed. Sal Terrae, 1993, p.21.

0«0 consenso de Washington diz respeito a organizagdo da economia global, incluindo a produgido, os
mercados de produtos e servigos, os mercados financeiros, e¢ assenta na liberalizagdo dos mercados,
desregulamentagio, privatizagdo, minimalismo estatal, controle da infla¢do, primazia das exportagdes, cortes nas
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ndo deve intervir no comércio e no mercado e deve seguir uma politica de descentralizacdo e
de privatizagdo das empresas estatais. O mercado deve se auto-regular com total liberdade.
Em outras palavras ndo ¢ o Estado e sim o mercado quem dita as regras e conduz a produgao.
Isto significa que as agdes dos governos das nagdes devem ser minimas sobre a economia de

mercado™®!.

Os neoliberais sdo praticamente unanimes na critica ao Estado de bem estar social*?.
Esta critica estd dividida em dois aspectos. Primeiro, é enorme o gasto causado aos cofres
publicos quando o Estado de bem estar social pretende financiar a seguridade social. Por
outro, os neoliberais acreditam que o Estado de bem estar social constitui uma ameaga a
liberdade individual e a iniciativa privada. Esta politica de Estado levaria ao paternalismo e
isto levaria a perda do estimulo diminuindo assim a capacidade dos individuos participarem
de uma economia mais competitiva.

Para o neoliberalismo, o Estado deve tornar-se invisivel. Nao deve pensar em causa
propria, ndo deve ter fungdes particulares (servigos sociais). A funcdo do Estado estaria em
zelar pela pureza do mercado, velar para que tudo transcorra segundo a propria logica do
mercado. O Estado teria a funcdo de manter a ordem, conter a violéncia, pois ¢ ele que tem o
direito de exercer a violéncia legitima contra os que se opde ao livre transcorrer do mercado.
Para tal objetivo o Estado tem as armas e o judiciario. Assim, o ideal do mercado ¢ o mesmo
do Estado: se tornar invisivel. Tal invisibilidade ndo significa mera auséncia. E sinonimo de
onipresenca, presenca vigilante, de eficiéncia, agir sem intervir. Os particulares sabem que
ndo podem esperar nada do Estado, mas os particulares sabem que poderdo tirar suas
vantagens porque o Estado garantira que as regras do jogo se cumpram®**”.

O subdesenvolvimento dos paises pobres € outra critica constante dos neoliberais.

Segundo eles, a pobreza se deve as falsas politicas demasiadamente dogmaticas que nao

despesas sociais, reducdo do déficit publico, concentragdo do poder mercantil nas grandes empresas
multinacionais, e do poder financeiro nos grandes bancos transnacionais” Santos, B. S. Em defesa das politicas
sociais em politicas sociais para um novo mundo necessario ¢ possivel. Porto Alegre: Editora Pallotti, 2002,
p.17.

1 «La razon, dicen los técnicos, es una politica econémica mui activa tiene pocas probabilidades de triufar,
porque los agentes economicos tienen expectativas racionales sobre el acontecer econdmico, segun las cuales
pueden creer o no creer que las aciones del gobierno vayan a lograr sus metas, y, si no lo creen, las acciones del
gobierno fracasaran” De Sebastian, 1993, pp. 22-23.

#2 «O Estado de Bem-Estar surgiu praticamente ao mesmo tempo, entre 1850 ¢ 1930, em diferentes paises
Europeus e no Atlantico Norte e, mais tarde, no Atlantico Sul, sendo os anos 50 e 60 os que correspondem ao
nascimento dos proprios conceitos de Estado de Bem-Estar e de Seguridade Social e a consolidagdo da idéia de
responsabilidade do Estado na garantia do acesso de todos os cidaddos a protecdo social, concebida como um
direito universal, e da sua interven¢@o na economia com vista a garantir as condi¢des para o bem-estar social”
Santos, 2002, pp.22-23.

3 Cf. Trigo, P. “El mundo como mercado. Significado y juicio”. En El neoliberalismo en cuestién. Sal Terrae,
Santander, pp.309-310.



150

levam em conta o mercado. Alia-se a isso 0 ndo controle da natalidade e o crescimento da
maquina publica que consome muito dinheiro e que, na maioria das vezes, ¢ corrupta. Em
ultimo, a causa da pobreza estaria na incompeténcia do proprio Estado. Em conseqiiéncia, a
solugdo para os paises pobres estd em reforgar os mecanismos de mercado tais como:
privatizar empresas publicas, para estimular o lucro, restaurar os precos das utilidades
publicas conforme o mercado, o Estado deve abrir as portas para o comércio exterior, o
Estado deve diminuir os gastos publicos, desenvolver um sistema legal que garanta a
propriedade e diminuir a carga fiscal sobre a classe empresarial, fomentar a educagdo e a
saude.

A derrocada do socialismo no leste europeu é o veredicto para os neoliberais, a
corroboragdo de suas teses™*. O mercado tem suas leis; os que ndo quiserem segui-las estardo
decretando sua propria faléncia. Chega-se assim ao pensamento unico. A histdria chegou ao
fim. Com o fracasso do socialismo, ndo ha mais espagos para mitos, sonhos, utopias, ndo ha
mais espagos para projetos alternativos emancipatérios. A morte do socialismo significa que a

luta entre a iniciativa privada e a estatal estd sanada a favor do individuo e da liberdade.
5.3 A Necessidade de uma Nova Ordem Econdomica Mundial

A crise econdmica 2008 desencadeou uma serie de reflexdes pelo mundo inteiro®™’. A
historia da humanidade registrou outras crises, mas este ultimo acontecimento tornou-se
significativo por ganhar contornos globais e gravidade como jamais registrados na histéria. O
objetivo aqui ndo ¢ abordar a crise em si, mas, sobretudo, pensar sobre a necessidade
imperante de uma nova ordem econdmica.

A ciéncia econdmica moderna nasceu com o objetivo de administrar a escassez.
Todavia ndo foi possivel eliminar a pobreza. Talvez porque a economia tenha sido tratada

. . ~ 4 . .
simplesmente como a riqueza das na¢des™®. De um lado a economia gerou uma riqueza

4 “Derrotada a ameaca comunista, os centros do poder econdmico mundial declararam que havia um novo
credo para ser posto em pratica: o mundo finalmente era uma aldeia global, os paises deviam abrir suas
economias e o protecionismo econdmico foi declarado como o pecado capital da nova ordem mundial” Higgins,
S. S. Fundamentos tedricos do capital social. Chapecé: Argos editora universitaria, 2005, p.17.

#5 Cf. Marx, Reinhard. I/ Capitale uma critica Cristiana alle ragioni del mercato. Milano: Rizzoli, 2009. Bento
XI. Caritas in vite. Revista Portuguesa de Filosofia. n. 65, 2009. Cohen e Delong. O fim da influéncia como fica
o mundo quando o dinheiro muda de maos. Tradugdo: Antonio Carlos M.R. ¢ Henrique Monteiro. Sdo Paulo:
editora Evora, 2012.

8 Cf. Smith, Adam. R. Investigagdo sobre a natureza e as causas da riqueza das nag¢des. Principios de economia
politica e tributagdo. Sdo Paulo, Abril Cultural, 1974.
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jamais vista, por outro, registra-se um mundo cheio de privacdes, opressdes e persisténcia da
pobreza, de necessidades fundamentais ndo satisfeitas, fomes coletivas e cronicas™’.

Alguns economistas comegam a insistir na necessidade da economia nido ocupar-se
simplesmente da riqueza, mas também da pobreza, sobretudo, para superar a atual crise e
resolver os problemas de desigualdade social.

Neste mesmo ambito segue o pensamento de Sen quando diz que a economia sofreu
uma mudanga de foco, afastando-se do valor da liberdade para aproximar-se do valor das
utilidades e das riquezas®®. Na verdade, a economia atual sofre certo autismo e segue um
modelo estandarizado, anacrénico pouco eficiente para resolver os problemas atuais, de modo
especial os relacionados 4 pobreza®”. E evidente que ndo se trata de ser contra o mercado.
Isso seria ferir aquilo que existe de mais inerente ao ser humano que ¢ o poder de liberdade de
troca, venda e compra. Ndo obstante, o que acontece, na realidade, é que a economia de
mercado estd impedindo que as pessoas tenham possibilidade de participar do mercado de
trabalho**.

Outro autor que chama aten¢do ao atual panorama econdmico ¢é Jeffrey Sachs. Ele
segue praticamente a mesma linha de pensamento dos autores citados acima, a economia deve
estar preocupada para eliminar a pobreza. Sachs ¢ taxativo ao tratar da pobreza: é possivel
erradica-la, indica os meios de como fazé-lo e, por fim, o que mais chama atengdo, por se
tratar de um economista, ¢ a formulagdo de uma espécie de imperativo categdérico enunciado
nestes termos: “Tenho me esfor¢cado por ter claro o que € necessario, e tenho prestado muito
menos aten¢do ao que ¢ ‘politicamente possivel’. Quando algo ¢ necessario, pode e deve ser

(441
possivel ™.

“7Cf. Sem, A. Desenvolvimento como liberdade. Sio Paulo: Companhia das letras, 2000, p. 9.

% Cf. Sen, 1999, p.42.

B9 Cf. Conill, J. Transformacion hermenéutica de la economia: la erradicacion de la pobreza como exigencia
ética. Revista Portuguesa de filosofia. Tomo 65. 2009, p. 75.

#0 «“Ey tinha uns dez anos. Certa tarde, estava brincando no jardim de minha casa de Dhaka, hoje capital de
Bangladesch, quando um homem entrou pelo portdo gritando desesperado e sangrando muito. Fora esfaqueado
nas costas. Era época em que hindus e mulgumanos matavam-se nos conflitos grupais que precederam a
independéncia e a divisdo entre India e Paquistdo. Kader Mia, o homem esfaqueado, era um trabalhador diarista
mugulmano que viera fazer um servigo em uma casa vizinha — por um pagamento infimo — ¢ fora esfaqueado na
rua por alguns desordeiros da comunidade hindu majoritaria naquela regido. Enquanto eu lhe dava agua e ao
mesmo tempo gritava pedindo ajuda aos adultos da casa — e momentos depois, enquanto meu pai o levava as
pressas para o hospital -, Kader Mia ndo parava de nos contar que sua esposa lhe dissera para ndo entrar em uma
area hostil naquela época tdo conturbada. Mas Kader Mia precisava sair em busca de trabalho e um pouco de
dinheiro porque sua familia ndo tinha o que comer. A penalidade por essa privagdo de liberdade econdmica
acabou sendo a morte, que ocorreu mais tarde no hospital” Sen, 2000, p.22-23.

! Sachs, J. El fin de la Pobreza cémo conseguirlo en nuestro tiempo. Traduccidon de Ricardo Garcia Pérez y

Ricardo Martinez i Muntada. Bracelona: 2007, p.163.
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Se, de acordo com o Autor citado, € possivel e necessario eliminar a pobreza da face
da terra, cabe a pergunta: porque oito milhdes de pessoas morrem pelo motivo de serem
demasiado pobres para sobreviver? Porque todos os dias morrem vinte mil pessoas de fome?
Porque morrem oito mil criangas, todos os dias, de malaria? Porque morrem todos os dias
cinco mil maes e pais de tuberculose? Porque todos os dias, morrem sete mil e quinhentos
adultos de HIV? Porque morrem todos os milhares de pessoas de diarreia, problemas
respiratdrios e outras enfermidades causadas pela fome cronica? Isso sem contar os milhares e

. . . o . 442
milhares que morrem no anonimato porque simplesmente ndo constam nos registros .
5.3.1 Uma Nova Civilizagdo a Civilizagdo da Pobreza

A civilizacdo atual sustenta uma opuléncia jamais vista anteriormente na histéria. A
expectativa de vida aumentou significativamente em relacdo ao passado. Hoje, todas as
regides da terra estdo interligadas pelo comércio, comunicagdes, idéias, etc. Nao obstante,
persiste um mundo de privagdes, pobreza extrema, opressdo, guerras, conflitos no campo e
nas cidades, desigualdade, viola¢des da liberdade, dos direitos humanos, crises ecoldgicas e
de sustentabilidade da economia e da vida social. Estas privagcdes deixaram de ser a chaga
deste ou daquele pais, visto que elas podem ser encontradas, em maior ou menor propor¢ao,

, .44
tanto em paises ricos 3

como em paises pobres. Assim, tem-se a experiéncia de dois mundos
antagonicos; a melhor época da histéria também virou o pior dos mundos.

No prefacio do livro de Sachs, El fin de pobreza como conseguirlo en nuestro tiempo,
Bono (vocalista da banda de rock U2) escreve que nossa geracdo, pela primeira vez, tem a
chance de erradicar a pobreza, o comércio injusto e toda espécie de injustica, de modo

. - 444
especial aquela entre os poderosos e os mais fracos do mundo

. No livro supracitado, Sachs
langa uma pergunta extremamente desafiadora e necessaria: “... podem os ricos permitir-se
ajudar os pobres?***”. Sachs ¢ conhecido como um economista liberal, todavia ndo propde o
neoliberalismo como a solucdo para todas as mazelas do mundo. O economista faz inclusive
severas criticas ao FMI, ao Banco Mundial, aos EUA e a todos os paises ricos por nao criarem

regras mais equitativas no comércio globalizado e por pouco fazerem para eliminar a pobreza

442
443

Estes dados sdo fornecidos por Sachs, J. 2007, p.25.

Reinhard Marx, por exemplo, dedica um capitulo de seu livro (Il capitale una critica alle ragioni del mercato)
para tratar da pobreza na sociedade do bem estar social e em especial da Alemanha.

4 Cf. Sachs, 2007, p.22.

3 Sachs, 2007, p.403.
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mundial. Em seu livro El fin de la Pobreza, o economista apresenta uma minuciosa proposta
de como ¢ possivel eliminar a pobreza.

Nao ha espago aqui para apresentar essa proposta. De modo sucinto, Sachs fornece
alguns dados para resolver o problema da pobreza em uma entrevista concedida ao site
Exame. Segundo ele, os paises ricos deveriam destinar 0,7% do PIB para ajudar os paises
pobres. Ainda, de acordo com o economista, os paises ricos produzem cerca de 35 trilhdes de
ddlares ao ano. Significa que o mundo rico destinaria todo ano, aos paises pobres, cerca de
240 bilhdes de dolares**.

E claro que a proposta de Sachs nio se reduz simplesmente a uma ajuda financeira
por parte dos paises ricos. Através daquilo que ele chama de economia clinica, seria também
necessario fazer um diagnostico diferenciado e individualizado para cada pais pobre para
detectar as verdadeiras razdes que impedem esses paises de superarem a pobreza*?’.

Nao ha duvida de que a proposta de Sachs seja séria e bem intencionada. Sobretudo,
deve-se reconhecer todo o esfor¢o que o economista tem feito para amenizar o sofrimento
humano causado pelas chagas da pobreza.

No entanto, a proposta de Sachs ndo ¢ suficientemente radical, ou seja, ndo vai a raiz
do problema. O problema da pobreza é bem mais grave e profundo. A erradicagdo da pobreza
e outras mazelas apontadas pelo economista passam, sobretudo por uma mudanga de
paradigma, de modelo econdmico. O modelo economico baseado no capital, na riqueza ha
tempos vem apresentado sinais de esgotamento e fracasso € ndo pode mais servir de modelo
de desenvolvimento humano e civilizatorio®**®.

Em Utopia e Profetismo, Ellacuria langa as bases de um novo humanismo cuja
hipotese ¢ possivel endossar. A irrup¢do de um novo humanismo ndo pode vir de uma visio
antropologica calcada na matéria-economia, seja ela de cunho monetarista-capitalista ou
marxista-materialista. Uma proposta que aponte uma possibilidade de solugdo exige uma

visdo integral do ser humano, aberto, livre e responsavel pela sua propria historia.

Ao invés de um economicismo materialista deveria desenvolver-se um humanismo
materialista que, reconhecendo, e, portanto apoiando-se na condigdo complexa
material do homem, contenha todo tipo de solugdo idealista para os problemas reais
do homem (...) nfo seria a matéria econdmica a que determinasse em ultima

6 Cf. Entrevista concedida por Sachs ao Site Exame em 03/12/2007.

“7 Cf. Sachs, 2007, pp.121-140.

M8 «O resultado disso tudo é que, durante os ultimos 40 anos, a brecha entre os mais ricos e os mais pobres
continuou a aumentar. Em 1960, por exemplo, os 20% mais ricos respondiam por 70% do PIB global, enquanto
os 20% mais pobres controlavam 2,3% (um indice de 30:1). Em 2000, porém, essa brecha tinha aumentado
consideravelmente: os 20% mais ricos controlavam 85% do PIB global, enquanto os mais pobres respondiam por
apenas 1,1% (um indice de 80:1) Hart, 2007, prologo a edigdo brasileira.
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instancia o todo, o qual se da em qualquer tipo de civilizagdo do capital e da riqueza,
sendo a matéria humana, complexa e aberta, que concebe o homem como sujeito
limitado, mas real, de sua prdpria historia (Ellacuria, 1993, p. 426).

Em decorréncia disso, a investigagdo que segue quer ser um questionamento ao atual
modelo politico-econdmico. O fim da histdria encontra-se na ideia de mercado? Este modelo
economico ¢ o melhor mundo possivel, que conduz o ser humano e a humanidade a busca da
felicidade e da plena realiza¢do da comunidade humana?

Segundo Ellacuria, o atual sistema desenvolvimentista ¢ imoral, pois a oferta de
humanizagdo e de liberdade que os paises ricos prometem aos paises pobres ndo € universal,
por razdes sociais e ecologicas. Se este comportamento ideal de uns poucos ndo pode se
converter em ideal para toda humanidade, ndo se pode dizer que seja um comportamento ideal
e moral. “No nosso caso, o ideal pratico da civilizacdo ocidental ndo ¢ universalizavel, nem
sequer materialmente, porque ndo hé recursos materiais suficientes na terra para que todos os
paises alcancem o mesmo nivel de produgdo e consumo...**”” Ademais, a atual crise do
sistema econdmico mundial vem demonstrando que a proposta desenvolvimentista estd se
tornando cada vez mais indigesta, até mesmo para os paises mais desenvolvidos.

A proposta de humanizagdo que o sistema neoliberal oferece ndo ¢ universalizavel,
nem mesmo possivel e tampouco desejavel. Justamente porque seu estilo de vida ndo
humaniza, ao contrario traz mais inseguran¢a ¢ medo, pois ¢ um sistema que se move pela
necessidade de dominar para ndo ser dominado. De modo que, com seu estilo agressivo e
depredador da vida planetéria, o neoliberalismo tem se mostrado uma falsa utopia.

Quanto aos limites ecologicos, Ellacuria ressalta que os perigos sobre os quais os
ecologistas alertam, representam uma gravissima chamada de atencdo para os riscos sociais
em que implica o0 modelo econdmico desenvolvimentista de paises que estdo na vanguarda da
histéria. Este modelo pode avancar a ponto de a natureza ndo suportar mais a carga da
historia. Esta crise ecoldgica constitui um perigo crescente de autodestrui¢cdo, sendo uma
possibilidade real com a qual a histéria tem que contar™".

Se ha uma maldade histérica, por outro lado, afirma Ellacuria, ha uma bondade

histérica; se ha um mal ultimo, hd uma esperanga ultima que deve ser anunciada

“9 Ellacuria, 1993, p.406.

#9 “Em verdade, com seu rapido crescimento nas economias emergentes, a atividade industrial atingiu um ponto
em que deve ter agora efeitos irreversiveis sobre o ambiente global, incluindo impactos no clima, na
biodiversidade e na fungdo do ecossistema. Assim, a economia do dinheiro deixa uma grande pegada ecoldgica,
definida como a quantidade de terra e recursos exigidos para atender as necessidades de um consumidor tipico.
Por exemplo, com apenas cerca de 4% da populagdo mundial, os Estados Unidos, a maior economia do dinheiro,
consomem de um quarto da energia e dos materiais do mundo” Hart, 2007, p. 59.



155

utopicamente. Vivemos em um tempo de desencantos, do fim dos metarrelatos e a pergunta

que surge €: ha ainda espaco para as utopias?
5.3.2 H4 Ainda Espagos para as Utopias?

A expressdo fim das utopias quase sempre se ancora na queda do socialismo da antiga
URSS e de seus paises satélites. Consequentemente, o mundo reduziu-se ao horizonte
capitalista. Em termos de Fukuyama o mundo passou a ser visto sob a dtica da democracia
liberal e da economia capitalista de mercado. No final do terceiro capitulo sublinhamos que a
historia ndo esta fixada teleologicamente, portanto, permanece a possibilidade da humanidade
chegar a ser o sujeito da sua propria histéria.

Literalmente, utopia significa um lugar sem chao, portanto um ndo-lugar, lugar

1 Desde Platdo, com sua obra A Repiiblica, passando

nenhum, ou aquilo que ndo tem lugar
por Santo Agostinho com a Cidade de Deus, Thomas More com a obra Utopia, Campanella
com a obra A Cidade do Sol a palavra utopia traz no seu bojo certa ambiguidade que vai de
um significado de algo perfeito, mas inexistente ou até mesmo de um futuro sonhado e até
mesmo almejado. O chdo, o lugar ¢ somente uma promessa? Ou ela pode ser reconstruida a
partir de uma realidade historica inauténtica?

Ao longo de sua existéncia (produgdo literaria) o conceito de utopia sempre se deparou
com criticos. Hegel rejeita a utopia e considera-a um sonho quimérico, haja vista que o autor
relaciona sua filosofia ao real, do qual tira toda racionalidade. Marcuse também carrega um
relativo pessimismo quanto ao pensamento utdpico. “Hoje podemos fazer do mundo um
inferno e estamos, como vocés sabem, no melhor caminho para consegui-lo. Mas também
podemos converté-lo no contrario”.** Em Sociedade aberta e seus inimigos, Popper dispara
severas criticas ao Estado Ideal de Platdo, acusando-o de totalitarista e anti-humanitario,
afirmando que o utopismo pode ser nocivo e perigoso para atividade social e politica humana.
Em outras palavras, as utopias ndo sdo concilidveis com as sociedades abertas*™.

Revisitando a obra de Bloch, percebe-se que o autor descreve a possibilidade de uma
utopia concreta. Isto significa que hd, sim, espaco para novas alternativas e utopias. Quem &

atentamente a obra de Bloch, percebe que a utopia € algo historico e intrinseco ao ser humano.

Logo, ndo pode ser algo infundado, irrefletido, mas encontra seu fundamento no fato do

1 Cf. Albornoz em Diciondrio de Filosofia Politica, 2010, p.523.

2 Marcuse, H. El fin de la utopia. México. Editorial siglo XXI, p.1.

3 Cf. Popper, Karl R. Sociedade aberta e seus inimigos. Tradugio Milton Amado. V.1, editora da Universidade
de Sdo Paulo 3ed, Sdo Paulo, 1987.
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homem constituir-se em ser inacabado, aberto. “O homem ¢ alguém que ainda tem muito pela
frente. No seu trabalho e através dele, ele é constantemente remodelado. Ele esta
constantemente a frente, topando com limites que ja ndo sdo mais limites; tomando
consciéncia deles, ele os ultrapassa*™*”.

Por outro lado, sabe-se que as utopias ndo nascem por decreto, muito menos aparecem
num passe de magica. Estes sonhos devem ser acalentados, forjados. Bloch fala dos sonhos
diurnos, daqueles sonhos que se sonha com os olhos bem abertos, sobretudo, com os olhos
voltados ao nosso redor, sobre aquilo que nos falta. Porque um sonhador sempre quer mais.
Isso impulsiona o ser humano a ndo se contentar com as privagdes. Neste sentido, o sonho e,
em especial, o coletivo permite ao homem langar-se ao futuro em dire¢do do lhe falta, mas
que podera ser suprido se, de fato, o engajamento for real*>.

E na esperanca que Bloch vai buscar o combustivel para perseguir o intento utdpico.
Nela que se abrem as possibilidades futuras. Mas, se o futuro € o ainda ndo acontecido, como
ndo cair numa esperancga iluséria? Bem recorda o pai da educagdo libertadora: “... pensar que
a esperanca sozinha transforma o mundo ¢ atuar movido por tal ingenuidade ¢ um modo
excelente de tombar na desesperancga, no pessimismo, no fatalismo**®”. A esperanca nio pode
se tornar uma categoria va, uma fantasia ou ainda um conteido de cunho puramente

457

psicoldgico. Bloch compreende a esperanga em termos dialético-materialistas™', uma tensao

constante entre o velho € o novo, o passado e o futuro. Em termos ellacurianos trata-se de

superar “os limites e os males do presente, que sao limites historicos, desenha-se assim, a

45855

modo de superagdo, o futuro desejado™"”. O futuro, enquanto possibilidade precisa ser

459

atualizado pelos sujeitos historicos mediante uma praxis libertadora™ . Deste modo, a utopia

13

precisa ser mediada por uma prdxis concreta. A praxis utopica se torna, desta forma, “a

estrada que leva ao que necessariamente se busca, € que ela seja mantida sempre em nossa

“4 Bloch, E. O principio esperanca v. 1. Tradugdo Nélio Schneider. Rio de Janeiro: Contraponto, 2005. p.243.

455 “Neste universo conceitual, os sonhos acordados, diurnos, ndo se identificam ao impossivel, os sonhos
diurnos coletivos das assim chamadas utopias, em vez do impossivel, tal como o preconceito vulgar quereria
afirmar, indicam o possivel embutido no real, sendo que cada tempo possui sua “utopia concreta”, aquele novo
histérico que “esta por ser realizado”, a beira de tornar-se realidade” (Albornoz, 2005, p.8).

6 Freire, P. Pedagogia da Esperanca: um reencontro com a pedagogia do oprimido. Sio Paulo: Paz e

Terra, 1992, p.5.

#7Cf. Bloch, 2005, v. 1, p.20.

8 Ellacuria, 1993, p.397.

#9 “La esperanza es militante, activa (...). Su mision es prefigurar el andar erguido del hombre, y es el que
anticipa el rostro del humano de la humanidad desalienada. Una humanidad sin esperanza es una humanidad sin
motor. (...) La esperanza es optimista, pero no en cuanto expectativa pasiva, sino en cuanto esperanza militante”
(Gimbernat, 1983, p.63-64).
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direcdo” *°°. Nestes termos, o topos ndo ¢ simplesmente um ideal abstrato, mas algo que se
constrdi mediante a atividade humana cujo horizonte € o futuro, para o que ainda-nao-¢.

A esperanga, para Bloch, ndo é uma categoria negativa, pois ela se manifesta no
sujeito e também no ainda-ndo-acontecido. O ser humano, enquanto esséncia aberta e
inconclusa, esta sempre em processo, buscando antecipar o futuro. Assim, o novum esta no
horizonte e deve ser perseguido pelo sujeito “que tem esse poder-de-vir-a-ser inconcluso, esse
ainda-ndo-estar-concluido, tanto na sua base quanto no seu horizonte**'”.

Outra categoria fundamental para compreendermos a utopia € a possibilidade enquanto
abertura do tempo que se lanca no futuro. A esperanca de construir uma sociedade melhor nao
transforma a utopia numa fantasia quimérica. O que a move ndo ¢ uma possibilidade vazia e

sim um possivel concreto.

Assim, a fungdo utdpica € a Unica transcendente, o que restou, e a Unica que € digna
de permanecer: uma fungéo transcendente sem transcendéncia. Seu esteio e correlato
¢ o processo que ainda nio resultou no seu conteido mais imanente, o qual esta
sempre a caminho de se realizar — logo, o qual existe, ele proprio, em esperanga e
em intui¢do objetiva do que-ainda-ndo-veio-a-ser como de algo que-ainda-ndo-se-
tornou-bom (Bloch, 2005,v.1, p.146).

A utopia aparece, no pensamento de Bloch, com uma nova valoracio: o utdpico busca
efetivamente suas forcas na realidade concreta e abre-se para o futuro em direcdo de um
mundo melhor. Nestes termos, o utopico significa algo que ainda ndo é, mas existe enquanto
esperanga, como algo que esta se gestando como possibilidade no presente, o vir-a-ser ¢ um
processo que estd a caminho. Bloch abre caminho para uma nova ontologia da realidade*®?,
que ndo se reduz somente ao passado ou ao presente. A realidade efetiva ndo esta
completamente dada, o feito ndo esgota a riqueza da realidade, ela ainda esta irrompendo. A

utopia, nestes moldes, escapa dos reducionismos das filosofias positivista, racionalista

. . 4
idealista*®’.

40 Bloch, 2005, v.1, p. 17.

“! Bloch, 2005, v.1, p.195.

462 «Somente ao se abandonar o conceito fechado e imével do ser surge a real dimensdo da esperanga” (Bloch,
2005, v.1, p.28).

463 «Chegou a hora de um novo conceito de realidade, diferente do conceito tacanho e enrijecido da segunda
metade do século XIX, diferente do conceito do positivismo avesso ao processo ¢ também ao seu
correspondente: o mundo ideal descompromissado da pura aparéncia. Um enrijecido conceito de realidade que
penetrou até no marxismo, fazendo com que ele se tornasse esquematico. Nao ¢ suficiente falar de um processo
dialético e depois tratar a historia como uma série de fatos fixos que sucedem um ao outro ou ainda como
“totalidades” fechadas. Aqui ha o perigo e o estreitamento e de uma redug@o da realidade” Bloch, 2005, v.1, p.
195-196.
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Na busca da realizagdo da utopia concreta Bloch, trabalha outra categoria
antropologica que move o ser humano na busca do ainda-ndo, o desiderium. Em termos
blochiamos, o ser humano foi feito para o desejo. Na verdade, o ser humano sem desejo ¢ um
ser humano morto. Portanto, é o desejo a categoria mais perfeita que impulsiona o ser humano
na busca-do-ainda-ndo. Claro que o autor tem o cuidado de diferenciar o que ¢ um desejo
falso — fantasia - criada pelo mundo burgués consumista, a vitrine iluminada, os shopping
Centers, os ideais publicitarios do momento.

O verdadeiro desejo que ainda néo foi investigado de modo suficiente e filosofico ¢
aquele que satisfaz as necessidades basicas do ser humano e que, por ora, ainda ndo se
cumpriu. “Desde o principio exige-se das pessoas que se adaptem ao tamanho do cobertor e
elas aprendem a fazer isso; s6 que os seus desejos e sonhos ndo obedecem®”. Um sonhador
sempre quer mais, ele ndo se deixa aprisionar na inoperancia do status quo. A utopia, o sonho,
o desejo € capaz de jogar luz sobre a realidade estabelecida, evidenciando que a realidade esta
inacabada, a vida ainda pode dar mais. O desejo faz o ser humano querer mais e sempre de
modo melhor. Para Bloch, “o marxismo foi o Gnico que promoveu a teoria pratica de um
mundo melhor, ndo para esquecer o mundo presente, como era comum na maioria das utopias

46555

sociais abstratas, mas para transforma-lo em termos dialético-econémicos™ . Nunes Silva

3

recorda que: “...traduzir U-topia como “nenhum lugar” ou “lugar nenhum” ¢ uma redugdo
equivocada, ja que isso seria A-topia. O prefixo grego ou remete 4 negacdo, no caso do
outopos, da utopia, negacdo do lugar...*°®”. Significa que se pode pensar a utopia nio somente
como lugar de negagdo, mas, sobretudo, como negacdo do lugar. Aqui, a dialética, de acordo
com Ellacuria ganha pleno sentido, ndo em termos ldgicos e ideoldgicos, mas em termos
concretos. Cobra pleno sentido ante uma realidade de que ela mesma ¢ negagio. E evidente
que ndo se trata da negacdo da negagdo, mas de uma negagdo superadora da negagdo, que

permite o surgimento do positivo, do novo, de uma nova realidade. A utopia concreta, em

termos latino-americanos, revela uma praxis desumanizante e dominadora.
5.3.3 Uma Utopia Revolucionaria ¢ Humanista

Em um artigo intitulado E! desafio de las mayorias populares, Ellacuria comega a

esbogcar a necessidade de “reverter a historia, subvertendo-a e langando-a em outra

4 Bloch, 2005, v.3, p.451

%3 Bloch, 2005, v.3, p.456.

%% Nunes Silva, D. C. 4 utopia consciéncia subversiva. Revista Espago Académico. Rio de Janeiro, n.116, ano
X, 2011, p.50.
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direcdo*®™”. Esta perspectiva politico-humanista significa o rechaco da civilizagdo da riqueza,
em nome de uma nova ordem mundial, que denominou de Civilizagdo da Pobreza.

O lugar de onde parte esta proposta ¢ o hemisfério sul do planeta e, mais
especificamente, da América. O tempo ou momento histérico em que Ellacuria desenvolve
esta proposta corresponde aos anos 1982 a 1989. Neste periodo, El Salvador passa por uma
guerra civil. A nivel internacional, havia uma grande inseguranca e angustia, tanto dos
governos como da opinido publica, frente as ameagas de guerra entre as poténcias mundiais
bem como ameagas ecologicas e o aumento vertiginoso da pobreza nos paises do terceiro
mundo.

Porque revolucionaria e humanista? Hoje a humanidade encontra-se em meio a uma
crise que demonstra que tdo logo ndo vai passar. Em meio a essa crise, os pobres sdo os que
mais sofrem. Mas, os pobres, quem mesmo se interessa por eles? Como bem recorda Sobrino:
0s pobres ndo interessam aos governos, ao exército, aos ricos, as universidades e nem as
igrejas*®®. E o mais grave é que querem que os esquegamos, porque isso sempre foi assim e
nada vai mudar. A proposta de uma civilizagdo da pobreza ¢, sobretudo, revoluciondria e
humanista porque quer provar o contrario, ou seja, se ndo superarmos a pobreza, nada de
importante e necessario vai mudar. Se os pobres continuarem sendo ignorados, se pode dizer
que a humanidade ndo passa somente de uma espécie animal. Se, ao contrario, os pobres
ocuparem um lugar central, entdo, sim, a humanidade podera ser considerada humanizada*®.

A principal tese sustentada pelo autor para optar por uma nova ordem economica € o
rechaco do capital como motor da historia, como principio de humanizagdo, em troca da
satisfacdo das necessidades basicas e de uma maior solidariedade como fundamento da

humanizagao.

(...) rechagar a acumulag@o do capital como motor da historia e a posse ¢ desfrute da
riqueza como principio de humanizagdo, e fazer da satisfacdo universal das
necessidades basicas o principio do desenvolvimento e de uma maior solidariedade
compartilhada o fundamento da humanizacdo (Ellacuria, 1993, p.426).

7 Ellacuria, 1989, p.1078.

468 Cf. Sobrino, 2004, p.54.

469 «Cuando juzguen nuestro tiempo las generaciones futuras nos tacharan de barbaros, inhumanos e despidos por
nuestra enorme insensibilidad frente a los padecimentos de nuestro proprios hermanos y hermanas” Boff, 1999,
p- 98 ver Sobrino Cartas a Ellacuria.
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Isto ndo significa fazer terra rasa do modelo civilizatério ocidental, sendo que orientar
o atual modelo para que seja sustentavel e verdadeiramente universal’’’. E preciso desfazer
possiveis equivocos, pois a proposta de uma civilizacdo da pobreza nao significa pauperizagdo
universal, sendo que, um modelo que se contraponha a civilizagdo do capital-acumulo. O que
se quer acentuar ¢ a relagcdo dialética riqueza-pobreza e ndo a pobreza em si, o que é sempre
uma desgraca. Hoje, o mundo se apresenta configurado pelo dinamismo capital-riqueza, em
contrapartida ¢ necessdrio apresentar uma alternativa possivel, necessaria e, sobretudo
universalizavel. Tampouco significa aniquilacdo prévia nem criacdo de um novo mundo a
partir do nada. Isso seria absurdo e impossivel.

A utopia revolucionaria e humanizadora propdem que o foco seja colocado ndo mais

71O trabalho ndo mais como produgdo de capital, e

no acumulo de capital e, sim no trabalho
sim, como meio de humaniza¢do do homem. Ele ndo pode ser uma forma de escraviddo ou
um mecanismo de exploracdo, mas o meio pelo qual o homem se realiza enquanto homem.
Para que o trabalho se torne um meio de humanizacdo do homem ele precisa garantir a
satisfacdo das necessidades*’* basicas superando, assim, as diversas formas de alienacgao.

Para que esta utopia possa ganhar forma ¢ necessario que a civilizagdo da pobreza
estabeleca uma relacdo de solidariedade compartilhada, capaz de superar o comportamento
competitivo e individualista da civilizagdo da riqueza. Uma solidariedade que coloque em
comunhdo a comunidade humana quanto a produ¢@o dos bens. Assim os grandes bens da
natureza e os produzidos pelo homem®” ndo tém necessariamente que serem de apropria¢io
exclusivamente privada*’®. A via de ter muito de modo exclusivista ja provou que é desumana
e ndo universal. A civilizacdo da pobreza propde que todos tenham o necessario pela via da
solidariedade.

Eis o desafio para a economia. A atual economia visa exclusivamente administrar a
riqueza. Na nova civilizacdo utdpica, a economia esta voltada ao servigo do homem. “Hoje ha

um clamor compartilhado de que na atualidade o homem se submete a economia e ndo a

470 «En sintese, la civilizacion de la pobreza tiene como sentido bésico la busqueda de formas de vida — en plural
— que hagan posible el aceso de bienes para todos los seres humanos pueden tener una vida digna, y que estas
formas sean compatibles con los limites ecoldgicos del planeta” Martinez, 2009, p.197.

47« se deve antes de tudo recordar um principio ensinado pela Igreja. E o principio da prioridade do trabalho
frente o capital” Jodo Paulo II, 1981, p.16.

472 «“Como tales deben considerarse, ante todo, la alimentacion apropriada, la vivenda minima, el cuidado basico
de la salud, la educacién primaria, suficiente ocupacion laboral, etc. Ellacuria, 1993, p. 427.

73 Bens da natureza: ar, mares, praias, montanhas, florestas, rios, lagos, etc. Bens produzidos pelo homem: a
ciéncia de modo geral (conhecimento), a arte, cultura, tecnologia, etc.

47 A civilizagdo da riqueza “en ultima instancia, propone la acumulacién privada del mayor capital posible por
parte de los individuos, grupos e multinacionales, estados o grupo de estados, como la base fundamental del
desarrollo” Ellacuria, 1993, p. 426.
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economia ao homem®*””

. Somente uma transformacdo radical na conducdo da economia
capitalista podera tornar viavel um ordenamento utopico novo.

Esta utopia revolucionaria e humanista denuncia que o modelo capitalista ndo foi
capaz de satisfazer as necessidades basicas da humanidade e, sobretudo, essa civilizacdo da
riqueza sofre “um fracasso humanista e moral*’®”. Dito isso, ndo se trata de ressuscitar o velho
socialismo historico. A utopia se mantém sempre de forma critica seja qual for o modelo
politico e econdmico vigente. Por isso, ndo se trata de uma terceira via entre liberalismo e
coletivismo. Esta nova civiliza¢do da pobreza “estd fundada em um humanismo materialista,
transformado pela luz e pela inspiracdo cristd*’””. Pode-se dizer que a visdo biblico- cristd na
qual a pobreza tem um sentido positivo, ou seja, hd, sim, uma riqueza na pobreza e, por outro
lado, na riqueza ha uma pobreza que poderd levar a destruicdo. A pobreza, nestes moldes,
devidamente historicizada como a satisfacdo das necessidades basicas nao somente libera o
homem de uma situa¢do desumanizante gerada pela civilizagdo da riqueza como pode levar
sim a uma humanizagao integral.

Esta nova civilizacdo da pobreza que se desenha no horizonte utopico busca, portanto,
superar os reducionismos politicos e econdmicos dos respectivos modelos capitalista liberal e
coletivista marxista. Finalmente, ¢ importante destacar que, além de uma nova ordem
econdmica, ¢ necessario um novo sistema sécio-politico, porque, na verdade, sem o poder
politico a histéria ndo avanga. Esta frente de poder politico ndo significa a busca do poder. A
prioridade esta em organizar os movimentos, as maiorias populares com o intuito de torna-las
cada vez mais o sujeito da historia. Dai a necessidade de dar “mais peso ao social que ao
politico, (...). A dimensdo social deve predominar sobre a dimensdo politica, mas ndo

substitui-la*’®”

. A historia, na perspectiva ellacuriana, exige uma leitura fatico-real com o
objetivo de orientar os movimentos € grupos emancipatorios, sobretudo, para que busquem
ser sujeitos da praxis histdrica e politica.

A proposta ellacuriana também néo se confunde com a proposta da Etica do Discurso
de Apel*”, embora Apel e Ellacuria fagam observacdes semelhantes ao constatar que a forma
de vida ocidental ndo & universalizavel. Para o autor da Etica do Discurso, os pobres nio
deveriam imitar a forma de vida da Europa e dos Estados Unidos, mas buscar um caminho

independente de humanizagdo, sem colocar em risco a vida do planeta. Ellacuria, por sua vez,

3 Ellacuria, 1993, p.429

76 Ellacuria, 1993, p. 428

77 Ellacuria, 1993, p.426

% Ellacuria, 1993, p. 432.

7 Cf. Gonzalez, A. Fundamentos filosdficos de una civilizacion de la pobreza. En: Revista Estudios
Centroamericanos (ECA), n. 583, 1997, p.419
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entende que o problema esta no modelo de vida ocidental e ndo simplesmente no fato de os
povos pobres mudarem suas pretensdes, mas juntos, ricos € pobres criar uma nova civiliza¢do
onde haja vida para todos.

O ocidente propde como utopia a civilizagdo da riqueza®™, mas isso ndo é possivel,
pois a imensa massa dos pobres aumentou. Portanto, nem civilizou nem humanizou, pelo
contrario, constituiu-se em uma civiliza¢do inumana.

Neste sentido, a proposta de uma civilizagdo da pobreza representa um carater utopico,
um comegar de novo, a partir das maiorias populares. “Uma utopia que seja universalizavel

1 E chegada a hora de

historicamente (...) onde os pobres tenham um lugar determinante
construir uma nova civilizacdo mundial ndo mais estruturada aos moldes ¢ leis do capital. A
proposta de uma civilizagdo da pobreza ndo ¢ um principio de uniformizacdo, nem sequer
uniformizacdo imposta a partir de um grupo de paises ricos a um grupo de paises pobres e
subalternos. A universalizagdo deve partir das maiorias populares empobrecidas que devem
ser o sujeito ativo da historia. Esta nova civilizacdo remete, portanto, a uma nova ordem
social que possibilite as maiorias populares a capacidade de se tornarem sujeitos da propria
historia.

Esse horizonte utdpico ellacuriano nio estd inserido em utopismos que, ao longo da
historia, se mostraram totalitarios, sejam eles estatais ou de mercado. A utopia ellacuriana ndo
se ancora no modelo classico de utopia, tem os matizes da visdo blochiana. Ela ndo tira forgas
de uma perfei¢do futura prevista e descrita a partir de um fopos ideal, mas da dor presente, do
sofrimento do passado e das injusticas do presente. Trata-se, portanto, de uma utopia realista e
ndo idealista, ndo abstrata, mas que mergulha no mais profundo da realidade. A utopia se
torna o motor que impulsiona as maiorias populares, a humanidade numa busca permanente
de humanizacio.

Embora a utopia permaneca como horizonte, portanto, ndo plenamente realizavel na
historia, nem por isso deixa de ser uma instancia animadora da construgdo histdrica. “Se néo
fosse de nenhum modo realizavel, correria o perigo quase insuperavel de converter-se em
6pio evasivo™?”. A utopia ellacuriana assenta suas bases na utopia cristd; por isto mesmo tem
um carater transcendente e irrealizdvel historicamente. Mas, no que tange ao aspecto

realizavel esta utopia exige mediacdes e praticas historicas. Dado que os limites e as caréncias

%0 «Estados Unidos esta mucho peor que AméricaLlatina. Porque Estados Unidos tiene una solucion, pero, en mi
opinién, es una mala solucion, tanto para ellos como para nosotros. En cambio en América Latina no hay
soluciones, solo problemas; pero, por mas doloroso que sea, es mejor tener problemas que tener uma mala
solucion Ellacuria, 1990b, p.277.

*! Ellacuria, 1993, p. 414.

*2 Ellacuria, 1993, p. 397
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sdo histdricas, ¢ possivel desenhar-se um horizonte de superagdo onde dialeticamente a
negacdo abstrata e evasiva seja superada pelo compromisso histdrico. Se a historia €, como
afirmamos no terceiro capitulo, atualizagdo de possibilidades, entdo a utopia historica
necessariamente tem que atualizar-se-a mediante a altura do processo historico e, sobretudo,
através do sujeito historico. Para isso, Ellacuria propde uma politizagdo da filosofia e, em
segundo lugar, as maiorias populares deverem chegar a ser o sujeito dos processos politicos

porque a politica atualmente é muito mais algo que o homem padece do que faz.

5.3.4 Da Filosofia Politica A Filosofia Politica

Na historia da filosofia praticamente ndo ha um filésofo de destaque que ndo tenha
tomado a politica como objeto de estudo. De Platao a Hegel, segundo Ellacuria, a maioria dos
filésofos estava preocupada em abordar temas politicos ou ainda, a dimensdo politica do ser
humano*®. Todavia, a partir de Hegel essa situa¢do comeca a modificar-se, sobretudo, com a
celebre Tese XI sobre Feuerbach, de Marx e Engels™*.

Os filésofos haviam tomado a politica como parte da realidade. Eles estavam
habituados a analisar a realidade por regides: a parte material, a parte organica, a parte
humana, a parte politica, etc. Estes setores da realidade foram abordados ao longo da historia
da filosofia desde o ser, do ente, da ideia, do sentido, etc. Assim, os filésofos pesavam estar
filosofando sobre a totalidade da realidade*™.

Ellacuria estava convencido de que esta forma de abordar o tema da filosofia e da
politica ndo ¢ suficientemente radical. Porque, neste tipo de abordagem, a politica seria um
setor particular da realidade, separado do todo. Supde uma visdo fracionada e a-historica da
realidade. Segundo Arendt, essa cisdo entre filosofia e politica se deu com a condenacio de
Socrates, o que fez Platdo desencantar-se com a vida da polis. A cidade, para o autor da
Republica, deixa de ser um lugar seguro para o filosofo. Com o fato de Platdo reivindicar o
governo para um filosofo na verdade ele estd evidenciando a oposicdo do filésofo em relacio

a polis. A preocupagdo do filésofo passa ser as coisas eternas e imutaveis, ou seja, ndo sao as

~ ,o . 4
preocupacdes humanas, politicas*™.

* Cf. Ellacuria, 1993, p.48

4 «Os filosofos se limitaram a interpretar o mundo de diferentes maneiras, mas o que importa ¢ transforméa-1o”
Marx & Engels, 1987, p. 18.

5 Cf. Samour, 2006, p.254

6 Cf. Arendt, H. A dignidade da Politica. Rio de Janeiro: Relume-Dumara, 1993, pp. 91-94.
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Ainda, conforme Arendt, a situacdo se agrava ainda mais com Aristoteles, pois, com o
estagirita, comeca o tempo em que os filosofos deixam de ter responsabilidade sobre a cidade
e as questdes politicas e as preocupagdes do filosofo tornam-se bem mais excelsas. Segundo a
filésofa, quando os atenienses teriam ameacado Aristdteles de morte, ele teria dito sem
escrupulos: “... ndo deviam pecar duas vezes contra a filosofia. Dai por diante, a tinica coisa
que os filosofos queriam da politica era que os deixassem em paz; e a Unica coisa que 0S
filésofos reivindicavam do governo era a protecdo para sua liberdade de pensar*®’”.

E evidente que a cisdo entre filosofia e politica ndo se deve somente a causas
histéricas (morte de Socrates). Este fato historico desencadeou uma nova leitura da filosofia
em relacdo a politica. A filosofia politica — argumenta Arendt - pode ser analisada sob dois
aspectos: do ponto de vista dos assuntos humanos (préxis) e sob o ponto de vista da filosofia
(teoria). Platdo (o Unico), apoés uma experiéncia fracassada do ponto de vista pratico optou
pelo segundo aspecto e juntamente com ele todos os demais filosofos™™.

A politica ocidental traz em seu bojo, até os nossos dias, os tracos da op¢ao platonica.
Essa op¢do se revela no conflito corpo-alma. Tal conflito revela-se como a raiz do conflito
entre politica e filosofia. De forma magistral, Platdo revela esse conflito em sua alegoria da
caverna que constitui a esséncia de sua filosofia politica. “A alegoria da caverna destina-se,
assim, a mostrar nio tanto o modo como a filosofia vé do ponto de vista da politica, mas
como a politica, o dominio dos assuntos humanos, & vista da filosofia*®”.

Nao ¢ de estranhar que Platdo descreva de forma minuciosa o estado em que se
encontram os habitantes de caverna, mas para tal, ele usa termos como: estaticos,
acorrentados, impossibilitados de fazer alguma coisa, ndo se comunicam, ironicamente
parecem estar diante de uma televisdo simplesmente se contentam em assistir as imagens
(sombras) que vao passando. A fala e a praxis, que sdo duas realidades mais importantes para
designar a atividade politica, estdo ausentes na alegoria. A partir de entdo, a politica passou a
se envolver com questdes elementares da vida humana. A politica passou a se identificar com
0 governo que, na perspectiva cristd, ambos sdo necessarios devido a natureza pecaminosa da
humanidade. Evidencia assim, para Arendt, a necessidade de uma nova filosofia politica. Para

tal empreendimento, os filésofos ndo podem mais se omitir, para se envolverem com 0s

assuntos humanos, com a vida concreta ou, em termos ellacurianos, com a realidade historica.

7 Arendt, 1993, p.106.
“8 Cf. Arendt, 1993, pp.106-107.
9 Arendt, 1993, pp. 109-110.
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Esse sera o intento do autor ao propor fazer da politica algo que perpasse todos os &mbitos da
historicidade da condi¢do humana.

Hoje, mais do que nunca, a situagdo do homem e, de modo especial do filésofo, deve
estar vinculada a realidade concreta. Uma filosofia que ndo se instale na realidade concreta e
no ambito da historicidade e da préxis ¢ uma abordagem que corre o risco de cair no
idealismo. Deste modo, Ellacuria propde que se redefina a maneira de abordar a politicidade
da filosofia a luz do horizonte da historicidade. O objetivo do autor é passar da filosofia da
politica a filosofia politica. Do ponto de vista tradicional, a politica foi sempre analisada como
parte da filosofia, como parte de um saber tedrico que pretende ser filosofia. Ja a filosofia
politica €, justamente, a necessidade que tem toda filosofia, pelo simples fato de ser filosofia,
de ter uma dimensao politica. A questdo determinante ¢ saber qual é essa dimenséao politica.
Podem-se elencar duas razdes fundamentais: uma se refere a historicidade da filosofia e outra
ao objeto da filosofia. Referente a primeira razdo, Ellacuria procura evidenciar que toda

atividade do fildsofo € publica, ou seja, de uma forma ou de outra € uma atividade politica:

O filésofo — se realmente o ¢ — filosofa desde sua situacgdo, e esta situacdo ¢ hoje
mais do que nunca uma situacdo publica e politica, configurada ultimamente por
esta dimensdo de publicidade politica. Hoje, mais do que nunca, a situagdo do
homem e a situagdo do pensador vivo estdo condicionadas por essa especial
totalidade totalizante que € o politico. Que condicione seu pensamento ndo significa
que o deforme, mas, para evitar essa possivel deformagdo, o fildsofo deve ter
consciéncia ativa deste necessario condicionamento (Ellacuria, 1993, p.49)

O filésofo € naturalmente um sujeito publico e politico o que faz com que ele tenha
uma determinada imagem da sociedade e essa imagem, querendo ou ndo, influencia uma parte
fundamental desta sociedade. De acordo com Arendt, todos os aspectos da condi¢gdo humana
tém alguma relacdo com a agdo politica. Ela se torna, entdo, o espago de participacdo comum
de todos os homens*”’. Dai a responsabilidade, de modo especial quando seus principais
tracos forem marcados pela injusti¢a. Diante de tal situacdo, o filosofo sempre terd uma
atitude politica que pode ser critica e operativa ou de omissao.

A segunda razdo se refere ao objeto da filosofia. J& indicamos, no primeiro capitulo
que, para Ellacuria, o objeto da filosofia ndo pode dar-se ao filosofo sendo através da
realidade histérica. A histdria engloba e revela todas as demais realidades, ¢ o lugar onde a

realidade vai se desvelando e se tornando mais real. Tal perspectiva revela que ¢ impossivel

90 «A acdo portanto, ndo apenas mantém a mais intima relagio com o lado publico do mundo, comum a todos
nds, mas ¢ a Unica atividade que o constitui” Arendt, 2008, p.210.
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viver 2 margem da historia. E justamente a partir desta compressio de historia que se enxerta
a dimensio politica®".

Deste modo, a histdria inevitavelmente € politica. Isto ndo significa que somente o
politico seja historico, sendo que, em sua concretude, a histéria ¢ politica. “A historia,
diferente da historicidade individual da existéncia humana, inclui, inevitavelmente, um carater
publico e social, e através deste carater ¢ inevitavel a passagem a politizagdo*’>”. Devido ao
carater politico e histérico de seu objeto, a filosofia se vé obrigada a historicizar-se e politizar-
se, participando ativamente do dinamismo de atualizag¢do de possibilidades. Assim, a filosofia

politica encontra seu fundamento na realidade histérica e no carater aberto da histéria busca a

transformagao e a plenificacdo da realidade.
5.3.5 O Logos Histdrico como Logos Adequado para a Politizacdo da Filosofia

De acordo com Ellacuria, ao longo da histéria da filosofia ocorreram certas
politizacdes da filosofia que a impediram de cumprir seu objetivo fundamental. Isto acontece
sempre que se subordina a filosofia a contetidos estranhos a ela: dogmatismos politicos,
ideologicos e religiosos sdo modelos tipicos desta subordinagdo. Os exemplos mais
conhecidos s30 a escoldastica cristd e o marxismo. Esse tipo de subordinacdo acaba por negar a
autonomia da filosofia*>. Arendt, em sua teoria da acdo politica, também busca rever
conceitos como poder e violéncia (regimes totalitarios) que proporcionaram verdadeiros
desvios do que realmente ¢ a politica.

Ellacuria propde que a reta politizagdo da filosofia exige que esta se instale na
realidade concreta, ou seja, no ambito da préaxis transformadora da historicidade da realidade.
Nesta esfera, parece encaixar-se o pensamento de Arendt quando ela descreve a necessidade
de superar a cisdo entre a atividade contemplativa instaurada pela tradi¢@o platdnica e crista
em detrimento da atividade humana. A Autora propde o resgate da acdo humana (praxis) para

devolver 4 politica dignidade perdida ***.

1 «Pero la politizacion implica también que la Filosofia contribuyera filoséficamente a la configuracién del
mundo al que responde y al que debe dirigir, en cuanto se juzgue a si misma como instancia suprema de
racionalidad; un mundo que por ser en su ultima determinacién y cada vez mas um mundo histérico y politico
obliga a la filosofia a ser histdrica y politica” Galiana, M. Sobre los inéditos de Ignacio Ellacuria. Revista
Internacional de Pensamiento Politico. I Epoca. v.2, 2006, pp.177- 182. Ignacio Ellacuria 20 afios después: actas
del congreso internacional. Direccion: Juan Antonio Senent de Frutos y José Mora Galiana. Sevilla: Instituto
Andaluz de administracion publica, 2010, p.148.

2 Ellacuria, 1993, p. 51.

3 Cf. Ellacuria, 1993, p. 52.

44 “Contudo, a enorme superioridade da contemplagdo sobre qualquer outro tipo de atividade, inclusive a acio,
ndo ¢ de origem cristd. Encontramo-la na filosofia de Platdo, onde toda a reorganizacéo utopica da vida na polis
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Conforme o filésofo em questdo, o lugar filoséfico de maior densidade do real ndo ¢é a
natureza nem a subjetividade, mas, sim, a realidade histdrico-social que é o espaco, como ja
foi dito, onde ocorrem ndo somente as mais altas formas de realidade, mas também € o campo
aberto das méaximas possibilidades do real. Partindo da natureza, corre-se o risco de submeter
a realidade a formulagdes fixas, alheias a préxis. Por outro lado, partindo da subjetividade
pessoal como lugar da maxima condensag¢do do real, levaria a conceber a politizagdo ¢ a
realidade humana de modo individual, ndo se comprometendo com uma praxis historico-
social*®”.

Trata-se de encontrar o lugar adequado para melhor indagar a realidade. Um logos
contemplativo ¢ indispensavel para o fazer humano e histérico, porém ele ndo capta os
condicionamentos do saber; ¢ um saber, pelo saber desvinculado da praxis. Uma filosofia que
se inspira em um logos meramente contemplativo corre o risco de apresentar um saber
demasiadamente abstrato ou potencializador de uma situacao injusta. Por outro lado, um logos
puramente pratico corre o risco de ideoligizar-se, pois a inteligéncia pode ser
instrumentalizada e politizada simplesmente para fins praticos e técnicos™”.

A histdria € o lugar de maior condensacdo do real. “Dai que o logos adequado para
aprofundar no mais real da realidade seja um logos historico™’”. O logos histérico ¢ um logos
situado, isto é, uma Inteligéncia histérica que sabe que ndo pode compreender a fundo a
realidade se ndo for tomada na sua realidade dindmica, concreta e na sua totalidade.

O logos historico ndo so se instala e se radicaliza na propria circunstancia histérica,
como também coloca o filésofo em contato com um lugar privilegiado da manifestagdo do
real. O filésofo necessita do logos contemplativo, do logos pratico e do logos histdrico. Estes
trés logos estdo mutuamente implicados e os trés s@o indispensaveis para a reta politizacdo da
filosofia. “O saber teodrico leva a uma pratica e configura e ¢ configurado por uma situac¢do; o
saber pratico ¢ um saber situado e implica um saber tedrico; € o saber histérico ¢ ao mesmo
tempo teoria e agdo’ ™.

A politizag¢do da filosofia implica que a filosofia possa contribuir para a sociedade e

para o mundo, mundo cada vez mais histdrico e politico, o que faz com que a filosofia seja

mais historica e mais politica. Se, de fato, como se apontou no terceiro capitulo, a humanidade

¢ ndo apenas dirigida pelo superior discernimento do filésofo, mas ndo tem outra finalidade sendo tornar possivel
o modo de vida do filésofo” Arendt, H. 4 condi¢do humana. Tradugdo de Roberto Raposo. Rio de Janeiro:
Editora Forense Universitaria, 7ed. 1995, p.22.

#5Cf. Samour, 2006, p.259.

496 Cf. Samour, 2006, p.261.

*TEllacuria, 1993, p.51.

% Ellacuria, 1993, p.60.
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deve ser o sujeito de sua propria historia, ¢ verdade, também, que ela pode contribuir para a
constru¢do de um processo histdrico mais humano.

A reta politizacdo da filosofia, apresentada por Ellacuria, tem por objetivo fazer com
que a filosofia cumpra a sua missdo que ¢ de humanizar, e ndo de impedir, evitando sempre
sua instrumentalizagdo. A filosofia, sem deixar de ser filosofia, deve ser livre e quanto mais
livre for sua reflexdo, tanto mais critica e criadora sera, a servi¢o de uma praxis histérica
libertadora em uma determinada situacdo historica.

Dai que ndo ha filosofias prontas porque a filosofia ndo ¢ mera transmissdo e
aprendizagem de conteudos. O filosofar implica um estar na realidade e despertar respostas

novas a problemas novos.
5.3.6 Socrates Modelo Politico

Sécrates ndo foi o primeiro fildsofo, mas nele vé-se resplandecer uma forma singular
de filosofo. Foi fildsofo porque antes foi cidaddo e por ser cidadao via tudo a luz do Estado.
Nao um Estado opressor, mas um Estado que é a plenitude dos individuos. Neste sentido,
Socrates se torna modelo de um fazer filoséfico e politico exercitado a partir de um logos
histérico, que expressa bem a necessidade de um saber teorico e a necessidade de atuar, ou
seja, da praxis.

Os seus concidaddos o tinham como sdbio — 0 mais sabio dos atenienses o considerou
o oraculo de Delfos, muito embora ele ndo se considerasse como tal. Ellacuria salienta duas

caracteristicas de sua sabedoria que sao:

O conhecimento que homem deve ter de si mesmo — ‘conhece-te a ti mesmo’ e de
todas as demais coisas sem as quais 0 homem ndo ¢ nem pode ser ele mesmo (...).
Sécrates pensava que sem saber e sem saber-se a si mesmo, o homem nao é homem,
nem o cidaddo, o animal politico, que dira mais tarde Aristdteles, pode ser cidaddo
(Ellacuria, 2001, v.3. p.117).

Sécrates queria o saber, mas um saber que o auxiliasse no conhecimento de si mesmo,
ou seja, um saber humano e politico. Nao significa que o objeto de sua filosofia se reduzisse
ao homem e a cidade, mas seu objetivo era humanizar e politizar. Nao somente queria
descobrir como as coisas sdo, mas que as coisas sdo, que as coisas chegam a ser e, também,
porventura ndo sdo ainda porque sdo falsas e injustas™’. Era um saber critico. Primeiro,

porque jamais estava satisfeito com que sabia e, segundo, pelo permanente confronto com

9 Cf. Ellacuria, 2001, v.3. p.117.
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aqueles que se consideravam detentores do verdadeiro conhecimento. Sua vocagdo era
filosofar a ponto de sustentar que uma vida sem filosofar ndo era verdadeiramente uma vida.
Quando lhe propuseram que deixasse de filosofar para salvar a vida preferiu tomar a cicuta
mortal. No aceitou deixar a cidade nem parar de filosofar para seguir vivendo . N#o era seu
desejo ocupara cargos politicos, nem tomar o poder, mas contribuir para que o poder politico
fosse bem exercitadosm, mas foi, sem duavida, uma intervencdo politica na sociedade
ateniense.

No contexto latino americano ¢ no do mundo de modo geral, a politica ¢ muito mais
algo que o povo padece do que faz. Nao que a politica seja somente aquilo que se faz, mas
também aquilo que se deixa de fazer, porque, de um modo ou de outro, repercute no cenario
politico. Pensar que se pode levar uma vida a margem do politico é um dos maiores
equivocos’™. Certamente o homem e a cidade podem existir sem filosofia, mas como nos
lembra Ellacuria “... sem filosofia a humanidade perderia uma de suas grandes possibilidades
de conhecer-se ¢ de realizar-se adequadamente”*”.

Conhecedor profundo da realidade politica latino-americana, Ellacuria sabia que a
politica era algo que os latinos-americanos mais padecem do que fazem>”. As maiorias
populares sdo oprimidas e marginalizadas por forgas politicas, sociais e econdmicas que as
impedem de realizar uma vida minimamente humana. Estas maiorias populares “no estdo na
condi¢do de despossuidas por leis naturais ou por dissidio pessoal ou grupal sendo por
ordenamentos sociais e historicos "

Para reverter esta situacdo, Ellacuria ndo almejava conquistar o poder nem organizar a
politica pela via partidaria. O seu intento primordial era organizar as maiorias populares a fim
de que sejam sujeitos de sua propria histéria, para que sejam sujeitos do processo politico.
Deste modo, a politica aparece como a melhor ferramenta para organizar individual e
coletivamente as acdes em sociedade que visem organizar o bem comum e o pleno
desenvolvimento dos seres humanos.

Para a filosofa Arendt, o modelo de participag@o politica também estd profundamente

enraizado no modelo de politica da polis grega. O espago publico (polis) enquanto processo

>% Cf. Ellacuria, 2001, v.3. p.118.

01 « o conflito entre filosofia e politica, entre o filosofo e a polis, irrompeu ndo porque Socrates quisesse
desempenhar um papel politico, mas antes porque queria tornar a filosofia relevante para a polis” Arendt, 1993,
p.106.

202« a medida que vivamos junto a nés mesmos, todos mudamos constantemente o mundo humano, para
melhor ou para pior, mesmo que fiquemos absolutamente sem agir” Arendt, 1993, p.103

*%Ellacuria, 2001, v.3. p.119.

% Ellacuria, 1971, p. 61

°% Ellacuria, 1982, p. 792.



170

306 Para Arendt

politico deve ser compartilhado pela participagdo de toda comunidade politica
assim como para os gregos e para Ellacuria, o ser humano somente ¢ plenamente humano
enquanto participa da comunidade, da polis “a vida sem discurso e sem agdo (...) estd
literalmente morta para o mundo; deixa de ser uma vida humana, uma vez que ja néo ¢ vivida
entre os homens®"”.

A politica faz parte da propria condicdo humana. Arendt recorda que todos os
aspectos da condicdo humana tém alguma relagdo com a politica. Estar vivo é estar entre
homens o que significa estar imerso no mundo da politica. Ainda dialogando com Arendt em
A Dignidade da Politica, ela nos diz que se ainda ha um sentido para a politica este ¢ a
liberdade ”. Esta entendida como a capacidade que o homem tem de agir, de desencadear um
processo, fazer surgir o novo. O que a fildsofa estd dizendo € que o espago politico é um
campo aberto a infinitas possibilidades. Enquanto os homens puderem agir ou, em termos
ellacurianos serem os sujeitos da politica o imprevisivel podera surgir.

Vé-se, pois, que o sujeito da historia ndo pode ficar a margem da coisa publica porque
estaria privando a si mesmo do que realmente ¢ humano e, por ventura isto poderia torna-lo
mais humano ou, ao contrario, inumano. “A humaniza¢ao nunca pode dar-se na solidao (...).
S6 atinge aquele que expde sua vida e sua pessoa aos ‘riscos da vida publica’””. Socrates
ndo aceitou a soliddo do exilio e também nido aceitou se calar, porque ndo deixou de agir e de
exercer sua liberdade. Nao abandou a cidade nem deixou de filosofar, pois sabia muito bem
que era isto que o tornava humano. A isto ele jamais poderia renunciar, por isso livremente
optou pela cicuta.

“Nao pode ser mera coincidéncia que as vidas de Socrates e Ellacuria tenham tantas
semelhangas, e que suas mortes os irmanem tanto. Ambos se sentiram chamados a filosofar
pela propria realidade, e ambos entregaram toda a vida a essa vocagdo®'”.

O exemplo de Sdcrates e de Ellacuria continua a iluminar todos aqueles que sentem a

profunda necessidade de filosofar e para todos aqueles que veem na filosofia uma forma de

humanizar.

206 Cf. Arendt 1995, p. 205-211
%07 Arendt, 1995, p.189.

08 Cf. Arendt, 1993, pp. 117-122.
%% Arendt, 1993, p.143.

>19 Castellon Martin, 2003, p.258.
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5.4 Um Novo Imperativo Etico

Ja& se destacou que a inteligéncia humana tem um fundamento biolodgico,
consequentemente pode-se dizer que a ética também tem um fundamento bioldgico. Com
isso, ndo se quer reduzir a ética a um aspecto puramente bioldgico. Mas, se de fato o
biologico ¢ um elemento constitutivo do ser humano, de algum modo ele deve intervir na
fundamentagao da ética. O homem, enquanto animal de realidades, tem a necessidade de
apropriar-se da mesma e este ter que apropriar-se da realidade nada mais é do que uma
necessidade bioldgica. Esta abertura a realidade constitui a possibilidade e o fundamento da
ética. O ser humano, enquanto animal de realidades ,para seguir vivendo precisa optar “para
se poder dar resposta as situagdes em que esta imerso naturalmente, biologicamente. Isto faz
do homem uma realidade moral ou, mais exatamente, um animal de realidade moral®'!”.

A proposta ética de Ellacuria tem um fundamento bioldgico inseparavel, embora nio
se esgote nela, sendo que, abre-se para uma perspectiva histérica, pois é ela o campo
privilegiado da realizagdo da ética. Em seu escrito sobre Etica Fundamental Ellacuria langa
um questionamento importante: o que ¢ preciso fazer para ser humano? Uma pergunta,
portanto, pelo fazer humano que pode resumir-se na seguinte pergunta: “Que e como devemos
fazer para que a histdéria chegue a humanizar ao homem e o homem chegue a humanizar e

plenificar a historia?’'*”

. A ética apresenta-se, deste modo, como uma pergunta pelo fazer
humano®"®. Tal pergunta exige a continua referéncia entre teoria e praxis, pois uma teoria pura
se esvaziaria € a praxis sem uma teoria se tornaria cega € a ética se tornaria contraditoria.

A resposta a pergunta feita acima supde uma concepg¢ao de realidade, de historia e de
homem. Em primeiro lugar, o homem se faz na historia, ela ¢ o lugar onde o ser humano e a
humanidade vdo ser o que sdo: humanos. “A humanizacdo do homem pela histdria e a
humanizagdo e plenificacdo da histéria pelo homem marcam a dire¢do e a finalidade — (0)

A Led 14
“para qué” — do fazer ético’'*”

. Embora Ellacuria ndo indique em que consiste esta maior
humaniza¢do e nem mesmo os meios para atingi-la esta evidente que ela depende da historia.

Se a humanidade, hoje, se encontra em um elevado grau de desumanizagdo certamente as

> Ellacuria, 2001,v.3, p.256.
>12 Ellacuria, 2009, p.255.

“.. 0 espaco do ethos enquanto espago humano, nio é dado ao homem, mas por ele construido ou
incessantemente reconstruido. Nunca a casa do ethos estd pronta e acabada para o homem...” (Lima Vaz, 1988,
p-13). Em outra passagem Lima Vaz argumenta “o ethos se desdobra como espaco da realizagdo do homem, ou
ainda como o lugar privilegiado de inscri¢do da sua praxis” Lima Vaz, E. C.. Escritos de Filosofia II. Sao Paulo:
Edigoes Loyola, 1988, p. 15
>4 Ellacuria, 2009, p- 259.
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causas estdo ligadas a certas praticas historicas, consequentemente a humanizacio nio podera
vir pela histdria.

Qual € o verdadeiro método para que a histéria humanize o homem e o homem chegue
a humanizar-se e plenificar a histéria? De acordo com o autor, trata-se de uma volta a
realidade historica e a realidade pessoal’"’.

O homem ndo pode optar de forma indiscriminada. Pode o homem fazer o que bem
entende com a realidade (bioldgica, histérica, social, pessoal, etc.)? Ou ainda: tudo que o
homem realmente pode e deseja fazer com a realidade o beneficia? Nao estdo ai os conflitos
sociais, bioéticos, ecoldgicos, e outros, para provar que o homem ndo pode fazer o que quer.
A realidade natural e historica ndo se constitui, assim, como um novo a priori, um novo
principio ético?

Trata-se da disposicdo natural do humano de posicionar-se diante da situacionalidade
histérica. Quando esse posicionamento ¢ de negatividade, significa que o humano se faz
impor, positivamente, tentando estabelecer novos ideais €ticos, negando a situacdo historica e

o 516
se afirmando positivamente

. A diferenca para o a priori de Kant se deve ao fato deste
posicionamento ser uma dinamica, dependente do contexto histdrico, da realidade e ndo de
um conceito como o Imperativo Categorico.

Esta abertura ¢ética a realidade tem uma estrutura bem precisa. Ellacuria, seguindo seu
mestre toma a inteligéncia sentiente e a expande a um nivel noético e pratico. Em um primeiro
momento, a inteligéncia se enfrenta com a realidade que € o aspecto noético, sendo este
importante para conhecer a realidade o que pressupde estar encarnado na realidade para
hacerce cargo de la realidad. Sob o ponto de vista ético significa que a inteligéncia deve
deixar-se interpelar pela realidade para poder cargar con la realidad. E, por fim, sob um nivel
da praxis a inteligéncia chama para si a responsabilidade afim de encargarse de la realidade.

a) Hacerce cargo de la realidade: Significa entender a realidade a partir de
dentro, isto ¢, conhecer o povo, as comunidades, as pessoas, sua histdria, seus conflitos, o que
pensam, o que fazem, suas caréncias, seus sofrimentos, seus sonhos, enfim suas tristezas e
alegrias. E fundamental conhecer a realidade tal como ela é, nua e crua. Dai que a reflexdo
ética parte sempre de um deixar questionar-se pela realidade. Em outros termos, a ética tem
que estar situada, ela ndo brota de um individuo abstrato ou atemporal, requer sempre um

sujeito arraigado em uma realidade concreta.

>3 Cf. Ellacuria, 2009, p.259
°16 “Este “a priori ético” se fundamenta en la positividade del ser, transida de negatividad dentro de cada
situacion historica. Asi aparecen inseparables el logos y el ethos” Ellacuria, 2009, 482.
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E o momento de encontrar-se e, a0 mesmo tempo, fazer jus ao real. Somente assim
pode-se captar a verdade que clama a partir do real “o qual supde um estar na realidade das

. - . . . 1
coisas — e ndo meramente ante uma ideia das coisas’'””

. Um estar na realidade ndo para
simplesmente descrevé-la, mas, sobretudo, para encontrar uma resposta adequada.

Ao hacerse cargo de la realidad o que a inteligéncia capta em um primeiro momento
¢ sua negatividade: existe o que Ellacuria designou como o signo dos tempos ou povos
inteiros crucificados’ 18, por opressdes histéricas e pessoais (sofrimento, miséria, fome,
violéncia, 6dio, exploragdo, morte, etc.). Dai que Ellacuria questiona Heidegger: “quem sabe,
ao invés de perguntar-se porque hd mds bem ente que nada, deveria ter perguntado por que ha
nada — nao ser, ndo realidade, ndo verdade’””. O ponto de partida da ética, no contexto latino-
americano, ¢ a realidade de desumanidade. Um projeto ético sério ndo pode tergiversar neste
ponto de partida. Ricoeur dizia que “o simbolo d4 que pensar”, pode-se dizer, parafraseando
Ricoeur,que os povos crucificados ddo o que pensar.

b) Cargar con la realidad: significa responsabilizar-se pela realidade. Fazer com
que a histdria concreta do povo, das pessoas se enxerte na reflexdo filoséfica. O sofrimento,
as angustias, os sonhos do povo tem que perpassar pela reflexdo ética. Neste nivel, a
inteligéncia ¢ afetada pela realidade. Nao pode ser uma inteligéncia pura, abstrata
instrumental, mas, sobretudo, uma razdo compassiva. Cargar con la realidad supde aquilo
que a tradicdo definiu como intellectus misericordiae. Todavia, esta inteligéncia
misericordiosa ndo pode ficar simplesmente no plano racional: ela tem que ser historicizada,
chegar a ser um intellectus liberationes **" Significa tornar-se realmente responsavel pelo
outro, a fim de que ele possa ser livre ¢ humano. Abre-se, deste modo, um caminho para uma
ética da responsabilidade, deixando-se afetar pela realidade, responsabilizando-se e
respondendo por ela, a fim de torna-la realmente mais humana.

c) Encargarse de la realidade: significa que a reflex@o filosofica tem que se
transformar em praxis. A filosofia ndo pode ser um mero intelectualismo, nem mesmo um
idealismo; ela tem que estar a altura do seu tempo e se transformar em uma praxis libertadora.

Uma verdadeira praxis que permita baixar da cruz os povos crucificados. O problema da ética

consiste, portanto, em converter a hominizagdo em humanizagio. A praxis se situara frente ao

>'7 Ellacuria, 1975, p.322.

>1% “Egse signo es siempre el pueblo historicamente crucificado, que junta a su permanéncia la siempre distinta
forma histérica de su crucifixion. Esse Pueblo es la continuacion histérica del siervo de Jahvé, el que el pecado
del mundo sigue quitandole toda figura humana, al que los poderes de esse mundo siguen despojando de todo, le
siguen arrebatando todo hasta la vida, sobre todo la vida” Ellacuria, 1981, p. 58

> Ellacuria, 1995, p.19-20.

>20 Cf. Sobrino, 1995, p.20.
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horizonte ético do dever ser. Encargar-se para dar um novo horizonte significa fazer algo para
que a realidade chegue a ser o que deveria ser.

Nesta perspectiva, o momento ético da filosofia ndo pode vir sendo a partir da situagdo
historica, um lugar concreto, lugar que exige uma opgao tanto critica como criadora. Frente a
situagdo de desumanizacdo, a filosofia deve comprometer-se eticamente com uma praxis

historico-humanizadora.
5.5 A Historizac¢ao dos Direitos Humanos

E a partir da filosofia da realidade histérica que se situa o lugar mais adequado para
analisarmos o enfoque da tematica dos direitos humanos. E importante sublinhar que o
objetivo do estudo de tal temdatica ndo ¢ o nivel conceitual, nem seus fundamentos. A
relevancia dos direitos humanos para nosso tempo pode ser analisada pelo menos sob dois
aspectos importantes e complementares: seja a partir da perspectiva tedrica, isto €, o estudo da
génese e fundamentagdo; bem como, a partir de uma perspectiva pratica real das
comunidades, sociedades e povos. Ellacuria, como poucos, conhecia a realidade salvadorenha
e latino-americana. Realidade marcada por profunda desigualdade e opressdo, além da
privagao de necessidades basicas. Estas privagdes ndo sao de ordem da natureza humana, mas
sdo privagdes histdricas, isto €, sdo produzidas por uma praxis dualista.

Nesta linha, através de sua Filosofia da realidade historica, Ellacuria busca superar um
dualismo metafisico que separa o ideal tedrico do ideal pratico dos direitos humanos. O ideal
tedrico dos direitos humanos ndo pode ser mera abstracdo idealista e a-histérica do
jusnaturalismo®>', como um principio desvinculado da realidade histérica, isto &, com a
situagdo real das pessoas, das comunidades e da humanidade™.

Ellacuria rechaca a ideia de colocar os direitos humanos fora da materialidade da
histérica, evitando, assim, uma concepcdo idealista e abstrata dos mesmos e, a0 mesmo

tempo, uma compreensdo para além do liberalismo. Portanto, ¢ a partir da realidade historica

32! «por nuestra parte, hay que dicir que uma juricidad referida solo a la natureza no basta, porque el ser humano-
raiz de todo derecho no es s6lo natureza, es también historia. La juricidad, sino no ha de quedarse en silogismos,
abstracciones, ideales o quimeras, debe referirse a la realidade historica del ser humano; que en donde su
natureza vive, se expresa y se cala como tal” Torre Rangel, 2010, p.165.
522 (- N . . . C .
Es impostante sefialar que el gran peligro que afronta el iusnaturalismo es el de su ahistorizacion, es dicir,
en reducirse a conceptos bonitos pero vacio de contenidos reales. Para aceptar la validez de los postulados
iusnaturalistas, es necessario historizar la justicia, y por lo tanto (...) los derechos humanos” Torre Rangel, J. A.
lusnaturalismo historico y Filosofia de la Realidad Historica. En Ignacio Ellacuria 20 afos después: actas del
congreso internacional. Direcciéon: Juan Antonio Senent de Frutos y José Mora Galiana. Sevilla: Instituto
Andaluz de administracion publica, 2010, p.160.
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que se deve compreender a problematica dos direitos humanos, isto ¢ a partir de sua
concepedo de historia.

Ellacuria ndo faz uma andlise historica detalhada de como surgiram os direitos
humanos ao longo da histéria, também ndo quer fazer teoria juridica, nem é o nosso objetivo
fazé-lo aqui. O que nos interessa ¢ analisa-los como momento de uma praxis que garanta uma
maior humanizacdo ao ser humano. Neste sentido, eles devem ser analisados para além do

. . e . . . . . . 52
ideal que eles anunciam e da cria¢do de normas juridicas nacionais ou internacionais®>>.

5.5.1 O Lugar da Veracidade dos Direitos Humanos

Quando se aborda o problema dos direitos humanos, ¢ importante destacar que este ¢
um campo ambiguo, que pode ser utilizado ideologicamente por diferentes grupos de
interesse. Eles podem embasar tanto o discurso da direita como da esquerda, pode ser adotado
tanto pelos paises desenvolvidos do Norte, como pelos paises do Terceiro Mundo, podem ser
adotados pelo Estado ou pelo pulpito™*.

Os direitos humanos, para Ellacuria, so algo que afeta radicalmente todos os seres
humanosszs, por isso mesmo trata-se de um direito, algo que € necessdrio, exigivel, que ¢
devido pelo simples fato de ser homem ou mulher, crianca ou ancido, cuja negacdo afeta
seriamente a condi¢cdo de humano, levando-o a uma experiéncia inumana. Dai a pretensdo de
alcancgar uma validade universal. Para tanto, ¢ preciso ter claro a partir de onde, o para quem e
para qué se proclamam os direitos humanos. Ellacuria propde que seja a partir dos povos
oprimidos e das maiorias populares, para ou em busca de libertacio”*°. Ele entende por povos

oprimidos € maiorias populares:

Aquelas maiorias que ndo conseguem satisfazer as necessidades Dbasicas
fundamentais; aquelas maiorias que ndo somente levam um nivel material de vida
que ndo lhe permite um suficiente desenvolvimento humano e que ndo gozam de
maneira equitativa dos recursos hoje disponiveis na humanidade, sendo que se
encontram marginalizados frente as maiorias elitistas (...); aquelas maiorias que
estdo desprovidas ndo por leis naturais ou por doléncia pessoal ou grupal, sendo que
por determinagdes sociais e histdricas (Ellacuria, 1999, p.204).

> Isso ndo significa que Ellacuria ndo reconhega a dimensdo juridica e politica dos direitos humanos. “Los
derechos humanos son derechos positivos, outorgados y sancionados por las instancias capaces de hacerlo,
especialmente los estados e instituciones multinacionales. Los derechos humanos son convenciones y contratos
sociales y politicos, que hacem los individuos entre si y con ¢l Estado, y los estados entre ellos” Ellacuria, 2001,
v.3, p.432.

> Cf. Douzinas, Prefacio a edigdo brasileira, 2009, p. 16.

>3 Cf. Ellacuria, 2001, p. 211

>3 Ellacuria, 1999, p. 208-212.
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A pergunta fundamental para Ellacuria é: como podem essas imensas maiorias nio
serem solapadas de seus direitos humanos fundamentais e desfrutar dos mesmos? O autor
assume uma postura critica frente a teoria dos direitos humanos. Na@o basta saber o que sdo e
quais sdo os direitos humanos a margem da existéncia humana e da materialidade historica.
Isto requer, na perspectiva ellacuriana, que a indaga¢do dos direitos humanos seja
historizada®’. A realidade histérica se torna o lugar tedrico principal em que as realidades
ganham nova luz desde a experiéncia da realidade histérica do mal e do erro. Este método
implica em revelar que o devir histérico vai desvelando a verdade da realidade.

O lugar epistemologico adequado para encontrar a verdade da realidade, para
Ellacuria, “segundo a configuracdo atual da realidade, sdo as grandes maiorias populares

328 Para o Autor, a

porque nelas negativa e positivamente estd a verdade da realidade
fundamentagao teorica pelas maiorias populares e povos oprimidos se radica no fato de que
sdo eles e sua realidade o objeto adequado para apreciar a verdade ou a falsidade do sistema.

Esta op¢do epistemoldgica pelas maiorias populares e povos oprimidos ndo pode ser
concebida de forma dogmatica. Esta escolha requer dois momentos importantes: a) O
discernimento teorico, que verifica a histéria presente de maneira critica para detectar tanto a
praxis libertadora como a dominadora; b) esta opg¢ao tedrica deve ser valorada por uma opgao
ética que tenha como referéncia a negacgdo da justica e da liberdade. E uma valoragdo tedrica
que descubra na injustica e na negacdo da liberdade um dos lugares da verdade®*’.

O lugar da veracidade ¢, para Ellacuria, o lugar da opressdo, ¢ o povo crucificado. A
cruz conforme Senent,™ ndo tem um significado somente teoldgico. Primeiramente tem um
significado filoséfico enquanto simboliza o mal histéorico e massivo e estruturante
configurador da realidade histodrica.

A opcdo tedrica pela cruz como lugar a partir do qual se filosofa ndo comporta uma

531

pura negatividade™ . “Esta eleicdo da cruz - argumenta o Autor — é paradoxal, mas este

paradoxo se apresenta, por um lado, como tipicamente cristdo e, por outro como principio
L. o, . .. A - 532

tedrico dialético de primeira importancia®>>”.

Com isso, ele ndo estd afirmando que a realidade historica seja univocamente dialética.

Somente que muitos dos aspectos pessoais € sociais, histéricos, podem ser mais bem

327 Cf. Senent, 1998, p.50-51.

32 Martinez, 2009, p. 122.

> Ellacuria, 1993, p.115.

330 Cf. Senent, J. A. Ellacuria y los derechos humanos. Bilbao: Editorial Desclée de Brouwer, 1998, p.135
31 Cf. primeiro capitulo p. 60.

>32 Ellacuria, 1993, p.116.
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explicados a partir da perspectiva dialética. Neste sentido, a opressdo, a negacdo € a cruz

podem dar lugar a algo positivo e criador.

O sujeito da libertagdo ¢é idealmente o que ¢, em si mesmo, a vitima maior da
dominag@o, o que realmente carrega a cruz da histdria, porque essa cruz ¢ o escarnio,
ndo de quem a sofre, sendo de quem a impde, ¢ leva em si um processo de morte,
que pode e deve dar lugar a uma nova vida distinta. A cruz é a verificagdo do reino
do nada, do mal, que se definindo negativamente, como ndo realidade, é ela que
aniquila e faz mais todas as coisas, mas que em razdo da vitima negada pode dar
lugar a uma vida nova, que tem caracteres de criacao (Ellacuria, 1993, p. 120-121).

r

As maiorias populares oprimidas, o povo crucificado, ¢ o reverso da histdria e se
torna, para Ellacuria, o lugar da verdade do processo histérico. E fundamentalmente, também,
o lugar da construg¢io da verdade num processo de criacdo de uma nova realidade histérica. E
a partir deste horizonte tedrico que o autor “situa o problema teodrico pratico dos direitos
humanos desde sua historizagdo dialética nos povos oprimidos ¢ nas maiorias populares™*”.

A proposta primeira de Ellacuria ndo € criar uma nova teoria dos direitos humanos, ou
ainda, contar a historia do surgimento do conceito dos direitos humanos, ainda que isso seja
importante. A historizacdo dialética dos direitos humanos consiste em mostrar que as maiorias
oprimidas ndo sdo o sujeito dos direitos humanos. Para essas maiorias populares, esses
direitos ndo sdo efetivos, como também sdo negados e ndo fazem com que a humanidade se
torne sujeito do proprio processo de libertacao.

A negagdo dos direitos humanos, segundo Ellacuria, ndo se torna, no processo
dialético de historizagdo, uma pura negatividade, pois a sua violacdo se torna o motor da luta
pelos mesmos. Nao se trata de fazer simplesmente uma dentncia cega da violagdo dos direitos
humanos, mas de relacionar a denlincia com a utopia. A dentncia da negagdo a partir da

. .. . . o 4
utopia dos direitos humanos “anuncia um futuro melhor e fixa modos de sua realiza¢io>>*”.

5.5.2 O Método da Historizagdo dos Conceitos

Porque a necessidade de historicizar os conceitos? Porque a historicizagdo compreende
que os conceitos tém a ver ndo com abstragdes e, sim, com a realidade concreta. Ter clareza
no significado dos conceitos historicos ¢ de suma importancia para descobrir o que os

conceitos abstratos encobrem e que ndo t€m correlagdo com a realidade.

>33 Senent, 1998, p.139.
>34 Ellacuria, 2001, v.3. p.439.
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O que sdo conceitos histéricos? Ellacuria os define do seguinte modo: ... conceitos
operativos, cuja verdade se pode medir em seus resultados e cujo conteudo deve ir mudando
ainda que mantendo seu contetido essencial’>>”. Nas palavras de Serrano, isto ndo significa
que Ellacuria negue a universalidade dos conceitos, somente que um conceito historico ¢
aquele que em seu contetdo responde a realidade historica™®.

Nao hé duvida que o pensamento humano esta condicionado por muitos fatores: pela
estrutura psico-biolodgica, pela sua bio-personalidade, pelas possibilidades culturais, por toda
classe de interesses e ndo sé pelos interesses de classe. Convém frisar que, apesar do
pensamento humano estar condicionado, ndo significa dizer que esta determinado, mesmo por
que todas as possibilidades e intentos de se libertar de aspectos ideologizantes sdo feitos a
partir do pensamento mesmo™ . O intento de Ellacuria é o de demonstrar que a historizagio

dos conceitos desmascara o uso abusivo de conceitos abstratos, ideologizados e a-historicos,

com o interesse de grupos privilegiados da sociedade para manter o status quo.

. as ideologias dominantes vivem de uma falacia fundamental, a de dar como
conceitos historicos, como valores efetivos e operantes, como pautas de agdo
eficazes conceitos ou representagdes, valores e pautas de agdo, que sdo abstratos ¢
universais. Como abstratos e universais sdo admitidos por todos aproveitando-se
deles, se subsumem realidades, que, em sua efetividade histérica, sdo a negagdo do
que dizem ser (Ellacuria, 1976, p.591).

Para o autor em questdo, o processo de ideologizacdo se caracteriza por dois
mecanismos fundamentais: primeiro ¢ o dogmatismo, cuja principal caracteristica ¢
transformar algo que ¢ histérico em uma coisa natural, ou seja, “fazer de algo que foi fruto de
acdes humanas, algo fixo e imutavel, querido pela natureza, por Deus, pelo contrato social,
pela maioria popular™®”.

Este mecanismo dogmatico significa, em outras palavras, absolutizar e eternizar aquilo
que ¢ temporal e contingente. O segundo mecanismo caracteriza-se por uma espécie de
distor¢@o idealista, que consiste em desconectar as ideias e os conceitos da realidade e da
pratica social. E um idealismo porque cré que sdo as ideias o motor da historia. A razdo
explicaria tudo, sem a necessidade da comprovagao historica.

Frente as abstragdes e ideologizagdes da realidade, o método da historizagdo torna-se

um principio fundamental de verificag@o historica para demonstrar a verdade ou o que, cada

>3 Ellacuria, 1976, p.591

36 Serrano, O. Sobre el método de historizacién de los conceptos de Ignacio Ellacuria. In: Para una filosofia
liberadora — Primer encuentro mesoamericano de filosofia. San Salvador: UCA editores, 1994, pp.42-43

37 Cf. Ellacuria, 2001, v.3. p.126.

>3 Ellacuria, 1982, p-147.
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fato, conceito ou principio esconde. Este método converte-se, entdo, em um importante
instrumento de libertagdo das ideologizag¢des da realidade e abre caminho para um processo

de humanizagdo e de libertagdo em contextos historicos marcados pela opressao.

Se conseguirmos, portanto, historizar os conceitos, isto é, dizer o que significam e o
que ocultam aqui e agora, estamos ajudando a desideologizacio de uma
superestrutura, que realmente serve de reforco a determinadas estruturas
sociecondmicas, que, de fato, causam o contrario do que dizem querer opera
(Ellacuria, 1976, p.592).

Particularmente, em relagdo aos direitos humanos, como Ellacuria aplica o método da
historizagdo dos conceitos? Trata-se de verificar, na realidade concreta, se os direitos
humanos se realizam ou de identificar os aspectos que os inviabilizam.

a) na verificacdo “praxica” da verdade-falsidade, justica-injustica, ajuste-
desajuste que se da do direito proclamado;

b) se o direito proclamado serve para seguranca de uns poucos e deixa de ser
efetivo para os demais;

C) no exame das condi¢des reais, sem as quais ndo ha possibilidade de efetividade
para os propositos intencionais;

d) na desideologizagdo das formulagdes idealistas que, ao invés de exercitar as
mudangas substanciais, exigiveis para o cumprimento efetivo do direito e ndo somente para
afirmacdo de sua possibilidade ou desiderabilidade, se converte em obstaculo dos mesmos;

e) na introdugdo da dimensdo tempo para poder quantificar e verificar quando as
proclamacdes ideais podem-se converter em realidade ou alcancar, a0 menos, certo grau
aceitavel de 1"ea1iza<;€10539 .

f) Trata-se, como escreve Senent, de “verifica-los ndo a partir do que dizem sendo
a partir das praticas reais dos povos>*"”.

2) O ideal anunciado pelos direitos humanos, neste sentido, ndo pode ser mera
abstrag@o universal como se fosse principio que ndo tem nada a ver com a realidade histdrica.
Ainda, conforme Senent, Ellacuria procura sanar o dualismo metafisico entre ser e dever ser,
desde a realidade histérica porque o ideal tem que ser entendido a partir do dever ser, ou seja,

- 541
da praxis humana™".

>3 Cf. Ellacuria, 2001, v.3. p.434.
> Senent, 1998, p.165.
> Cf. Ellacuria, 1998, p. 165.
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h) A histdria dos direitos humanos, na busca de universalizacdo, é marcada por
contradigdes ¢ ambiguidades. “E uma histéria do protesto contra a unilateralidade na
positivagdo de normas referentes aos direitos humanos que, através de novas normas juridicas,
criaram novas injusticas ou fixaram antigas>**”.

1) A universalidade dos direitos humanos facilmente poder ser instrumentalizada
e cair em abstragdes ideologizadas. Ellacuria menciona o caso das primeiras declaragdes dos
direitos humanos que, embora tivessem pretensdo de universalidade, na pratica se referiam a
uma classe de homens, como, por exemplo: Charta Magna 1215, The Bill of Rights 1689,
Declaragao de direitos de Virginia 1776 e declaracdo dos direitos do homem e do cidadao
1789, 1793.°" Ainda que, idealmente, se apresentem como direitos humanos que tém a
pretensdo de universalidade, sdo limitados porque se referem a um tipo de homem
determinado (homens brancos ingleses e burgueses franceses), “que nem sequer atribuem
esses direitos aqueles que convivem com eles (campesinos ingleses ou franceses, negros e
escravos norte americanos, etc.) por mais que ndo se lhe negue seu carater de humanos™**”.

A luta pelo reconhecimento dos direitos humanos esta marcada por lutas liberais que,
na realidade, s@o logros reais e verdadeiros contra a injustica e a dominagdo, porém, com o
passar do tempo o liberalismo se tornou “o modelo de liberdade e o caminho para preservar,

. . . 4
mais que para conseguir, essa liberdade®*”.

5.5.3 O Bem Comum da Humanidade e os Direitos Humanos

Dada a atual situacdo de injustica estrutural e global torna - se imperante uma nova
civilizagdo, outro mundo, pois a liberdade e a vida ndo podem ser a propriedade de uns
poucos privilegiados, pois € a humanidade que deve ter vida e ser livre. Faz-se imperante uma
nova ordem histdrica, impulsionada pela dimensdo utdpica na busca do bem comum, pois ¢
preciso recordar que, se ha um mal comum, existe também um bem comum.

Para Ellacuria, esta nova civilizagdo somente ¢ possivel a partir da historizacdo do
bem com e dos direitos humanos. Mantendo um didlogo com a tradi¢do tomista-aristotélica,”*®

o autor fundamenta a ideia do bem comum em dois elementos: a sociedade politica é uma

realidade necessaria para o individuo e ela deve prover os recursos materiais e estes devem

2 Bielefeldt, H. Filosofia dos direitos humanos. Tradugdo de Dankwart Bernsiiller. Sdo Leopoldo: editora

Unisinos, 2005, p.102.

8 Cf. Ellacuria, 2001, v.3. p.436.

¥ Ellacuria, 2001, v.3. p. 437.

> Ellacuria, 2001, v.3. p.416.

>46 Cf. Summa Theolégica 1-2, q. 92, a.1, ad 3. Cf. 2-2, q. 58, a.12 ¢ 1-2, q. 19, a. 10.
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7 Em sua anélise formal do bem comum,

estar a disposicdo de todos os seus membros
Ellacuria apresenta trés aspectos positivos sobre o tema.

a) Nao existe um bem particular sem relagdo com o bem comum. Por outro lado,
sem a existéncia real do bem comum ndo se pode falar de um bem particular. Portanto, a
apropriacdo privada de um bem comum constitui uma injustica fundamental contra a
comunidade. Quando alguém ou um grupo se apropria do que ¢ comum nao somente impede
que outros possam usufruir o que é comum como significa a negagdo mesma do bem comum.

b) Nao se consegue o bem comum por meio da acumulagdo de bens individuais.
Isto seria perseguir o interesse individual. Isto porque o todo ndo ¢ resultado das partes e,
sobretudo, porque o bem comum ¢ qualitativamente distinto do bem particular. Por isso,
Ellacuria nega o liberalismo individualista e afirma a constituicio de uma forma politica
baseada no comunitario.

c) O bem comum ¢ fundamentalmente um conjunto de condi¢des estruturais e se
expressa na justica da sociedade. As condi¢des e a justica devem ser garantidas através da
comunidade politica. Ela deve também garantir que todos tenham acesso ao bem comum.
Assim, a justica promovida pelo bem comum € a virtude por exceléncia da cidade, do cidadao
e do politico. Deste modo, seria absurdo que aqueles que det€ém o poder politico representem
somente grupos de individuos, sobretudo, se esses grupos sdo aqueles que se apropriaram do

bem comum.

Para Ellacuria, os direitos humanos podem ser considerados como a extensao do bem
comum da humanidade como um todo. Isto significa que sua negacdo representa um sério
risco ao desenvolvimento do ser humano. Os direitos humanos, neste sentido, representam a
realizacdo plena do bem comum.

Os direitos humanos sdo direitos do homem algo que lhe ¢ devido, que lhe proprio
pelo fato de pertencer a uma unica humanidade “que, como tal, tem um nico bem comum
universal, por mais que esse bem comum se fracione em distintos “bens nacionais”, sempre

48> Ppara Ellacuria, o0 mundo inteiro

subordinados como partes do todo que ¢ a humanidade
forma historicamente uma tnica humanidade. Este fato “prova a necessidade do intercimbio

econdmico e politico mundial. A humanidade ¢ hoje uma tnica humanidade e seu bem

>7 Ellacuria, 2001, v. 3. p.208.
># Ellacuria, 2001, v.3. p. 211.
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comum ¢ obrigatdrio, sobretudo porque € necessario, tanto para a subsisténcia da humanidade
como para que se possa falar de justica’ 9

Deste modo, a problematica dos direitos humanos e do bem comum ndo pode ser
tratada de modo separado ndo somente porque nao se pode falar de bem comum quando existe
negacdo dos direitos humanos, mas também porque o fundamento do bem ¢é a humanidade.
“Se os direitos humanos derivam do bem comum, se apresentardo como obrigatdrios para
todos os participantes da humanidade, pois todos teriam um direito fundamental de
participagdo do bem comum como tém obrigagdo de contribuir na sua realizagdo’>"”. Este
enfoque dos direitos humanos em relagdo ao bem comum proporciona encontrara a
justificagdo do fundamento dos mesmos enquanto em relagdo ao bem comum permitem um
principio de concretude e obrigatoriedade.

Todavia, ndo basta simplesmente estabelecer uma analise formal do bem comum, sob
o risco de cair em uma interpretacdo abstrata e idealista. Em outros termos, nao estdo claras as
condigdes reais, sem as quais, a busca do bem comum se tornaria iluséria. Isto singnifica — “...
que nem se tem claro qual deve ser em cada situacdo histdrica o contetido do bem comum,
nem se tem determinado qual é o caminho para consegui—loSSI”.

A historizagdo do bem comum consistiria em verificar se esta sendo realizado em cada
circunstancia dada aquilo que se afirma, de modo abstrato, como um dever ser do bem
comum. O bem comum somente ¢ realmente comum se propicia um tipo de vida comum®>*. A
historizagdo, neste caso, busca comprovar se aquilo que se afirma de modo geral estd sendo
comunicado para todos os membros da sociedade. E evidente, que em ... uma sociedade em
conflito, que ¢ a que realmente existe, ¢ necessario analisar o problema do bem comum e,
consequentemente, dos direitos humanos em termos bem precisos que ndo podem ser
deturbados por uma consideracdo ingénua e abstrata do bem comum’>>”.

Tal como estd configurada a sociedade mundial e, a partir da perspectiva da
historizacdo, torna-se evidente, para Ellacuria, que ndo se pode falar de um bem comum e

554

muito menos da participacdo do bem comum nos direitos humanos™". A negagdo do bem

> Ellacuria, 2001, v.3. p. 212.

>0 Ellacuria, 2001, v.3. p. 212.

>*! Ellacuria, 2001, v.3. p. 215.

%32 Ellacuria, 2001, v.3. p. 217-218.

>3 Ellacuria, 2001, v.3. p. 219.

%O objetivo é demonstrar de modo sucinto a negagdo do bem comum dos direitos humanos, pois aqui nio
temos condi¢des de explicitar realmente as razdes que impedem os povos latinos americanos de participarem do
comum dos direitos humanos. Como sugestdo de leitura indicamos o estudo da Teoria da Dependéncia. Cf.
Cardoso, F. H. Dependéncia e desenvolvimento na América Latina ensaio e interpretagdo. Rio Janeiro:
Civilizagdo brasileira, 2004.
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comum dos direitos humanos se da mediante diversos mecanismos econdmicos, sociais €
politicos que envolvem desde a esfera internacional bem como, fatores internos inerentes a
cada pais latino americano. Contudo, para Ellacuria, uma das instituigdes em que se pode
constatar uma maior mistificagdo do bem comum ¢ o Estado. “O Estado, ao invés de
favorecer o bem comum, privatiza esse bem e o coloca ao servico ndo do todo e sim da
parte®>>”. O estado, que deveria ser o tutor do bem comum e distribui-lo de forma equitativa,
acaba sendo o defensor do bem comum das minorias. A defesa dos direitos humanos ¢ uma
causa justa, mas o Estado, que deveria levar a diante essa causa, acaba sendo um dos
principais violadores do bem comum dos direitos humanos.

Em uma sociedade dividida e em conflito, como levar a diante a problematica do bem
comum e dos direitos humanos para que eles ndo se apresentem como a negagdo do bem
comum e da humanidade dos direitos?

Em primeiro lugar, ndo bastam somente boas intengdes, pois a verdade do processo
histérico esta nos resultados objetivos deste processo, ou seja, € fruto de uma praxis historica
concreta. Nao obstante, se olharmos para o atual estagio de desenvolvimento do processo
histérico, a verdade real ndo estd nem nos resultados obtidos e menos ainda na apropria¢ao do
bem comum por parte das maiorias empobrecidas. Em uma sociedade conflitiva e dividida o
bem o bem comum também estara da mesma forma. Dai a necessidade da historizacdo do
bem comum, a partir das grandes maiorias empobrecidas.

“Somente fazendo justica aos povos e classes oprimidas se propiciard seu auténtico

556 .
”. O bem comum seria, neste caso,

bem comum e direitos humanos realmente universais
uma espécie de processo que conduziria a sociedade dividida rumo a verdadeira sociedade.
Uma utopia que, reconhecendo a dialética da nega¢do do bem comum, se transformaria em
um processo real e que teria conteudo histdrico e real.

Tal leitura do bem comum ndo pode ser confundida com a visdo totalitaria ou
coletivista. Embora o Estado seja aquele que deve administrar a fim de que todos tivessem
acesso a0 bem comum, ele deve ser sempre uma institui¢do democratica. A reivindicagdo do
bem comum ndo pode ser alcangada a custa da negacdo dos direitos individuais. “A promog¢ao
do bem comum ndo pode ser levada a diante através da negacdo dos direitos humanos
individuais, precisamente porque a promoc¢ao desses direitos € uma parte integrante do bem

557 , i
comum™'”. O que se estd propondo para que o bem comum possa se materializar

> Ellacuria, 2001, v.3. p.221.
>0 Ellacuria, 2001, v.3. p. 223.
>*7 Ellacuria, 2001 v. 3, p. 224.
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historicamente ndo pode ser efetivado mediante a imposicao totalitdria, mas a utopia da praxis

historica, seja ela pessoal ou social.

5.5.4 Direitos Humanos e Utopia

O enfoque liberal dos direitos humanos ¢ limitado para o autor em questdo’>", ndo

porque ndo reconheca nele as reivindicagdes por liberdade e igualdade, mas porque seu
discurso e sua pratica sdo insuficientes, pois se refere a liberdade e ao bem estar de uns
poucos. “Ndo ¢é aceitavel a liberdade desses poucos sustentada na ndo liberdade da
maioria®®”. Na verdade, a burguesia lutou por direitos restritos a sua forma de vida limitada e
segundo uma forma particular de ser homem. Conquistaram seus direitos a partir de
aspiracgdes particulares.

Os direitos humanos, a partir de uma visdo eurocéntrica ou dos paises do primeiro
mundo, aparecem como privilégios de uns poucos. Na visdo ellacuriana, a historizacdo dos
direitos humanos ¢ importante para atingir a universalizagdo dos mesmos porque desmascara

a ambigiiidade da universalidade abstrata da sua proclamagao.

Denuncia a mentira dos paises ricos e das classes poderosas dominantes, que trata
de aparentar que neles se da o pleno cumprimento dos direitos humanos, quando o
que se da ¢ o desfrute de direitos nacionalistas ou classistas, mediante a negacdo
efetiva dos direitos que competem a humanidade no seu conjunto (Ellacuria, 2001,
v.3. p.443).

Ellacuria adverte que, para uma reta historizag¢ao dos direitos humanos, € preciso levar
em conta o para quem e o a partir de onde®®. Se os direitos humanos forem historicizados a
partir da situacdo dos paises do primeiro mundo, € preciso reconhecer que eles encontram um

grau de desfrute da maioria absoluta da populacdo destes paises. Ao contrario, se forem

3% « el imaginario moderno y liberal, que por médio de uma universalidad abstrata, silencia e inviabiliza el

desgarramiento que desde sus inicios, se dio no solo entre el orden feudal frente al que luchaba la burguesia, sino
también frente a otros grupos sociales que quedarom discriminados y marginalizados por no encajar en el “traje”
de la cultura burguesa. Mas bien, la capacidad de hacerse hegemodnica de este colectivo, provoco, al
institucionalizarse sus reivindicaciones, que otros grupos humanos no pudieran en esse mismo periodo y, en
periodos posteriores, hacer uma lucha com resultados institucionales y estructurantes equivalentes a los que
logro la burguesia. Esto ocasiono uma serie de experiéncias de contraste diversas y direfentes en colectivos
(indigenas, mujeres, otros grupos étnicos o raciales, etc.), que tuvieron que adaptarse al imaginario de la
modernidade burguesa cuyo horizonte de sentido que no era el unico valido poseia tanto ldégicas de
emancipacion como logicas de dominacion patriarcal y etonocéntrica, siendo estas tltimas las que se hicieron
predominantes” Sanches Rubio, 2010, p. 206-207.

>*? Ellacuria, 2001, p.418.

%0 Cf. Ellacuria, 2001, p. 433.
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historicizados a partir do terceiro mundo, essa situagdo & totalmente oposta®®'. Os paises do
primeiro mundo aparecem, a partir desta Otica, como sendo portadores de um modelo
histérico de civilizacdo a ser implantado pelos demais povos. Porém, Ellacuria estava
convencido de que o modelo desenvolvimentista baseado na légica da acumula¢do, onde

. . . - . 562
impera “a necessidade de dominar para nao ser dominado™”

precisa ser revertido.

Por meio da civilizagdo da riqueza, somente pode-se dar direitos humanos plenos de
forma aleatoria, isto €, somente para alguns e fragmentados para outros. Isto porque a logica
da civilizagdo da riqueza produz “trabalho informal e desemprego, mao-de-obra nao
qualificada e vulneravel, instavel, e, portanto, viola direitos humanos®*”.

O ideal utopico dos direitos humanos universais que o sistema hegemonico propde
como ideal pratico apresenta elementos de falsidade, injusti¢a e desajustes. E um modelo que
apresenta sinais evidentes de esgotamento e de fracasso. Logo, ndo pode continuar sendo
apresentado como modelo utépico universal de humanizagdo™®. Pensar os direitos humanos a

partir da realidade historica significa pensa-los a partir de sua realidade utdpica.

Os direitos humanos (...), eles constituem o elemento utopico por de tras dos direitos
legais. Entretanto, ao contrario das utopias cldssicas, eles ndo extraem sua forga de
uma perfeicdo futura prevista e descrita, mas da dor do desprezo sentido por
cidaddos dos Estados que proclamam seu triunfo. Os direitos humanos representam
a necessaria e impossivel reivindicagdo da lei a justica. Eles extraem sua for¢a do
sofrimento do passado e das injusticas do presente (...) (Douzinas, 2009, p. 383).

Neste sentido, a proposta de uma civilizacdo da pobreza representa o carater utdpico
de um comecar de novo a partir das maiorias oprimidas. Uma utopia que busca a
universalidade historicamente, onde as maiorias oprimidas possam ter um lugar determinante.

Os direitos humanos, a partir da realidade histérica e da civilizagdo da pobreza,
representam para Ellacuria um processo inacabado no qual podem dar-se novos direitos e
novas interpretacdes. “Os direitos humanos s3o ideais utopicos que apresentam alguns
individuos, grupos ou povos, como motores de uma permanente humanizagio do individuo e
da humanidade®®”. Os direitos aparecem, entdo, como aspiracdes das maiorias oprimidas que
buscam atualiza-los historicamente num processo de reivindicacdo de dignidade permanente.

Martinez esclarece que compreender os direitos humanos,

61 Cf. Senent, 1998, p.172.
°62 Ellacuria, 1993, p.407

>3 Martinez, 2009, p.196.

>4 Cf. Senent, 1998, p.184.
°%% Ellacuria, 2001, v.3 p.432.
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...como ideal utdpico possibilita, entdo, que ndo se convertam em um discurso
hegemonico que impega e anule os processos de libertagdo, sendo que, ao contrario:
que sejam momentos ideoldgicos que facilitem a construgdo de praticas sociais e
histérico que permitem ao ser humano viver o maximo de sua dignidade (Martinez,
2009, p 151-152).

Os direitos humanos, na visdo filoséfica ellacuriana ndo s3o potencialidades dadas
desde sempre na natureza do ser humano, sdo, sim, produtos da praxis humana que
possibilitam ao ser humano apropriar-se, num determinado momento histdrico, de
possibilidades para hacerse cargo da realidade. Sob este aspecto, sdo produto historico,
resultado de uma determinada praxis histérica. A partir desta Otica pode-se afirmar que a
conquista e reivindicag@o dos direitos humanos ndo segue uma perspectiva puramente linear
como se fosse dando de forma automatica os direitos de primeira, segunda e terceira
geracdo’®. Os direitos humanos, a partir de uma visdo historicizadora sdo vistos como
ambiguos, como experiéncias de contraste onde a visdo de geragdes ndo consegue dar conta
da existéncia de grupos oprimidos™®’.

O conceito de histéria é fundamental, pois permite repensar os direitos humanos de
modo especial para compreendé-los como produtos histéricos e seu pretendido carater
universal. A universalidade ideal dos direitos humanos, para Ellacuria, deve ser seguida por
uma universalidade histdrica e dindmica. A partir da perspectiva da realidade historica, ndo
estdo enclausurados numa jus-naturalista, nem mesmo em um discurso estatal ou em uma
instituicdo juridica. Alids, quando isso acontece, corre o risco de institucionalizar os direitos
humanos e isto significa o seu fim*®®. Os direitos humanos devem ser vistos enquanto
“horizonte utépico da convivéncia humana em relagdo a qual somente permite

aproximagdes”®”. Dai que o fim dos direitos humanos ¢ a promessa do ainda nio.

%% Direitos de primeira geragdo estdo ligados a liberdade; direitos de segunda geragdo estdo ligados a igualdade e
os de terceira geragdo estdo relacionados a solidariedade. Para aprofundar esta tematica Cf. Bielefeldt, 2000,
p-110-137.

267 « o proceso desarrollado por la burguesia en su lucha por sus derechos. Es un esquema vélido para otros
coletivos, pero como veremos, debe ser matizado, porque no todo grupo o clase social ha podido llevarlo a cabo
en todas sus etapas y tampoco se debe absolutizar como si fuera la inica via posible. Por ejemplo, el movimento
obrero o el movimento de los derechos de las mujeres o de los pueblos indigenas, si bien pueden poseer reflejos
normativos e institucionales como expresion de la objetivacion de sus reivindicaciones, no han conseguido uma
revolucion triunfante con la conseguinte justificacion de ideas que permitan uma sensibilidad popular
generalmente aceptada y que tenga como consecuencia un real reconhecimiento y uma efectiva garantia
Sanches Rubio, 2010, p.208.

°%% “Quando os apologistas do pragmatismo proclamam o fim da ideologia, da histéria ou da utopia, eles ndo
assinalam o triunfo dos direitos humanos; ao contrario, eles colocam um fim nos direitos humanos. O fim dos
direitos humanos chega quando eles perdem o seu fim utépico” (Douzinas, 2007, p. 384).

> Hinkelammert, F. 1990, p. 137.
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Os direitos humanos sdo elementos ideoldgicos de uma praxis humana. Logo, ¢ algo
que se adquire como possibilidades, através de um processo de realizacdo onde os povos sdo
sujeitos dos mesmos através de lutas politicas, sociais e juridicas.

Conceber os direitos humanos como praxis libertadora é de suma importancia, pois,
como j4 foi escrito, a historia ndo estd definida, mas aberta ao ideal utdpico de civilizagdo e de
humanidade. A utopia dos direitos humanos e a civilizagao da pobreza se tornam o motor que
impulsiona as maiorias populares num processo permanente de humanizagdo. Eles aparecem
entdo como aspiragdes das maiorias oprimidas que buscam atualiza-los historicamente num
processo de reivindicagdo de dignidade permanente. Enquanto a nova civilizagdo nao chega,
os direitos humanos seguem sendo o motor, a instdncia ética maior, o elemento critico e

utdpico da humanidade.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

O presente trabalho teve por objetivo investigar a noc¢do de realidade historica contida
no interior da obra Filosofia de la realidad historica (1990) de Ignacio Ellacuria e analisar a
contribuicdo dessa compreensdo enquanto condicdo de possibilidade para uma proposta
politico humanizadora O intuito, agora, ¢ refor¢ar alguns aspectos centrais da filosofia
ellacuriana ja desenvolvidos no trabalho. A grande tarefa de Ellacuria foi a de construir, a
partir da realidade latino-americana, uma filosofia dedicada a libertagdo e a humanizagio.
Neste sentido, a filosofia, enquanto atividade prépria do ser humano, ¢ concebida por
Ellacuria como uma pratica tedrica humanizadora, voltada a humanizagdo e a vida do ser
humano concreto.

Uma primeira referéncia do que Ellacuria entende por objeto da filosofia tem como
cenario de fundo a filosofia hegeliana, marxista e zubiriana. Sem esta perspectiva seria dificil
entendermos o significado e alcance da Filosofia da realidade historica. O autor esboga a
possibilidade de uma saida da filosofia idealista e materialista. Zubiraniamente Ellacuria
mostra que a unidade do real ndo ¢ imposta pela razdo (Hegel), tampouco pelas condigdes
materiais e econdmicas (Marx), mas que a realidade intramundana constitui uma unica e real
totalidade. Isto implica que: a) todas as coisas sdo realmente um todo fisico; b) este todo fisico
¢ processual (¢ a origem da unidade) dindmico, o que significa que a realidade vai dando de si
uma estrita e qualitativa novidade; c) o ultimo estagio, que se denomina realidade historica,
engloba todas as demais realidades, porque nao existe realidade histérica sem realidade
material, sem realidade bioldgica, sem realidade pessoal e social. Assim, por realidade
historica, Ellacuria entende a totalidade, tal como se da unitariamente em sua forma
qualitativa mais elevada, sendo a histdria essa forma especifica de realidade, onde € possivel
verificar o campo aberto das maximas possibilidades do real. Esta constatacdo da abertura da
realidade historica ¢ fundamental para repensar os processos de libertacdo e humanizagio.

Em um segundo momento, o trabalho visou reconstruir aqueles componentes basicos
que compde a realidade histérica. Nao € possivel concebé-la sem a realidade material, a
realidade pessoal e a realidade social. Em termos ellacurianos, significa dar um contorno
realista a compreensdo da histéria, evitando, assim reducionismos de cunho materialistas e
idealistas. O fundamento material da histdria € decisivo para que se possa resgatar a dimensao
da préxis historica, pois para Ellacuria ndo ha praxis sem realidade material. Esta realidade
material ndo ¢ uma realidade monolitica, mas dinamicamente aberta, o que permite a

interven¢do humana enquanto praxis histérica e estabelecer que a historia tem raizes
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profundamente materiais. Assim que, a histéria requer um fundamento bioldgico, sem que
recaia num biologismo naturalista da histéria. Aqueles que defendem a luta de classes como
prolongagdo da luta pela existéncia no mundo animal, cometem um equivoco reducionista®””.
O elemento biologico segue sendo apenas fundamental nos aspectos basicos da histéria. Em
contra partida, evita-se conceber a historia simplesmente como manifestacao ideal do espirito.
A histdria tem uma estreita relacdo com a natureza, entretanto, o que faz com que a historia
seja historia ndo é o mesmo que faz com que a natureza seja natureza. O que caracteriza a
natureza é o acaso e¢ a necessidade que desencadeiam em um processo evolutivo, ja o ato
formal da historia caracteriza-se por uma op¢ao e invengao.

O social, enquanto componente da histdria, representa um novo nivel qualitativo em
relacdo ao natural, sem, contudo, nega-lo. O que constitui formalmente a sociabilidade
humana? Onde se encontra a unidade do social? A sociabilidade humana ndo se confunde
com a sociabilidade dos grupos animais. O homem ndo ¢ uma mera prolongagdo do reino
animal como querem os naturalista e em especial Durkheim. Por outro lado, a sociabilidade
humana ndo se confunde com as concepcdes voluntaristas e contratualistas que ndo atribuem
nenhum peso a espécie fisica e biologica para fundamentar a unidade do social. Ellacuria
rejeita também as concepgdes aprioristicas de Hegel e Marx. Para este ultimo, a unidade da
sociabilidade humana se daria de forma material, ja para o primeiro se daria pelo espirito
absoluto que se objetiva nos individuos particulares. A sociabilidade humana, para Ellacuria
ndo se constitui por meio do espirito, mas através de uma habitud, uma caracteristica propria
do animal de realidades. A unidade entre os homens nio ¢é abstrata, ¢ real, ¢ uma realizacgao.
Ao hacerse cargo do social, o homem atualiza sua relagdo com os demais. Trata-se de uma
alteridade que se funda na versdo filética, isto ¢, como membro de uma espécie fisica.
Portanto, a unidade da sociabilidade ¢ um fazer humano, através do qual o ser humano
permanece vinculado aos demais. A convivéncia € a sociabilidade prépria do ser humano que
se realiza mediante a livre interacdo responsavel. Os seres humanos livres e o exercicio de
suas liberdades com seus semelhantes faz com sejam sujeitos da sociabilidade.

Para uma reta compreensdo da historia, ¢ necessario analisar o individuo enquanto
realidade pessoal. A historia é o lugar da realizagcdo da pessoa humana. A pessoa, enquanto
animal de realidades, encontra-se constitutivamente aberta e inconclusa (a pessoa ¢ uma

substantividade aberta). Ao enfrentar-se com a realidade enquanto realidade, a pessoa vai

°70 “Lo social y lo histérico tinen uma peculiaridad que sobrepasa la consideracién biologica como lo vital tiene
uma peculariedad que sobrepasa la consideracién mecanicista. Lo importante y lo dificil es enfrentar cada uma
de estas realidades conforme su propria peculiaridad.” Ellacuria, 1990, p.93.
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optando e fazendo-se realmente a si mesma. A pessoa ¢ uma realidade que ¢ humana somente
no sendo. Ela estd gerundialmente aberta ndo somente enquanto pessoa, mas também ao
mundo. A pessoa € uma estrutura psico-organica, somatica e historica. Ela ndo ¢ somente uma
realidade de suyo, é também um autos, se pertence a si mesma. Este carater de pertencer a si
mesma se denomina de personalidade, algo que ela vai adquirindo e modelando ao longo da
histéria. A personalidade ¢, deste modo, uma forma concreta de ser pessoa. Com esta forma
de compreender a pessoa humana, Ellacuria evita cair em interpretacdes
idealistas/materialistas, bem como existencialistas que ignoram a matriz material/biologica da
pessoa humana.

Ellacuria introduz a tematica da temporalidade a fim de evidenciar a historicidade
propria da pessoa e para analisar o que € o tempo, enquanto histéria social. Trazer a tona a
discussdo desta problemaética ndo ¢, de forma alguma, ociosa, pois, conforme a compreensao
do tempo, ter-se-a diferentes interpretacdes de histéria. O tempo é uma realidade que afeta
profundamente a vida do homem. Este ndo ¢ nem pura natureza nem pura historia. Separar
estas duas realidades significa cair em perspectivas antropologicas idealistas que
desconsideram a dimensdo bioldgica do ser humano e ndo menos graves sdo as perspectivas
antropologicas que reduzem o homem ao aspecto puramente natural. A libertagdo do tempo
humano no se da por meio do abandono da natureza, como sugere a Aufhebung hegeliana,
que ndo supde a conservagdo-superagdo. A concepcao de liberdade ellacuriana ndo significa o
abandono da natureza, justamente porque ndo existe liberdade pura. O homem ¢ livre
naturalmente o que implica que a liberdade ndo ¢ pura indeterminacdo. Por outro lado, a
natureza ndo ¢ pura determinag@o. Assim, o tempo humano implica uma concepg¢ao unitdria e
indissolivel de natureza e liberdade. O tempo hegeliano carece de uma base natural.
Enquanto isso, o tempo para Marx esta determinado pelos diferentes modos de produgdo
(asiatico, escravagista, feudal, burgués, etc.), portanto, um tempo homogéneo. Para Ellacuria,
o tempo tem uma base material/bioldgica. O tempo/idade (ndo em funcdo dos anos), mas
idade enquanto sistema de possibilidades, que pode gerar distintas figuras de historia
dependendo da altura dos tempos. Assim, com um sistema de possibilidades pode-se dar uma
figura ou outra; assim, por exemplo, hoje poderiamos resolver o problema da fome
desenhando uma figura histérica, humanizada ao invés de inumana. Em virtude disto, cada
idade ¢ uma estrutura que pode possibilitar distintas figuras historicas. ... a realidade material

do nosso universo; é uma caracteristica pelas quais distintos tempos humanos terdo sempre
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uma primaria unidade por estarem imersos na mesma unidade material do cosmos®'”. A
idade histdrica, do tempo historico, ndo ¢ um conceito puramente bioldgico o que acarretaria
um tempo fechado. O tempo histérico apresenta um incremento qualitativo o sujeito histérico
que pode optar por distintas possibilidades. O ser humano enquanto animal de realidades ¢ um
ser de abertura temporal. Esta abertura se manifesta duplamente: abertura frente a realidade e
abertura ao futuro. O presente se apresenta como possibilidade e o futuro ndo ¢ mera
prolongacdo do passado e do presente. O tempo histérico emerge, entdo, como categoria
essencial ndo somente para o sujeito realizar-se, mas, sobremaneira, para construir a histdria.

Embora nio tenhamos tratado do tema da liberdade de modo mais incisivo, ficou
implicito que o tema da liberdade é de suma importancia para o autor. A liberdade, tal como
entende Ellacuria ndo ¢ algo abstrato. Ao contrario, algo pratico intrinsecamente
correlacionado com a realidade historica. Portanto, a liberdade estd voltada para a
emancipagdo do sujeito. Somente um sujeito autoconsciente e livre estard em condi¢des de
fazer a histdria e ndo simplesmente padecé-la.

Para Ellacuria, a dialética hegeliana esta prefixada a priori e, deste modo, a realidade
segue docilmente os pressupostos logicos da razdo. O processo historico hegeliano de algum
modo ¢ sempre coerente, porque, ja esta definido a priori. Ao contrério, Ellacuria reivindica
um dinamismo (dialética) da histéria ndo univoco, mas descontinuo, podendo acontecer
retrocessos, visto que ndo necessariamente a dialética tem que ser linear e ascendente, nem
precisa culminar na nega¢do da negagdo. O sistema hegeliano se explica porque o sujeito da
histéria ndo ¢ o homem da préxis, da atividade material. O verdadeiro sujeito para Hegel € o
espirito absoluto. O problema em Hegel ¢ uma praxis da consequéncia necessaria, ndo uma
praxis da a¢@o individual, contemplando um contexto publico. A histdria humana torna
consequéncia logica do espirito. A negacdo em Ellacuria nunca ¢ absoluta, nem se resolve de
modo logico e mecanico por meio de uma logica interna do devir historico. As contradigdes
da realidade ou, ainda, a problematica do mal segundo a visdo filoséfica ellacuriana devem
ser entendidas a partir de um contexto historico concreto que ¢ desencadeado pela apropriacio
de um sistema de possibilidades. Portanto, ¢ acionada por um sujeito concreto, logo também
somente pode ser resolvido por ele.

O problema da necessidade e determina¢do, em Hegel, torna-se indigesto
quando projetado em relagdo ao futuro. Entretanto, consideracdes sobre o futuro ndo eram do

interesse de Hegel. O estudo da histéria se limita a descricdo do passado e a realidades do

> Ellacuria, 1990, p.448.
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presente. A imortalizada frase de Hegel que diz que a Coruja de Minerva levanta voo somente
ao entardecer alude a uma visdo racionalista e cientificista da historia. Somente depois que a
histéria acontece, ja no seu entardecer, ¢ que a filosofia inicia sua investigacdo. Nao é em vao
que Hegel ¢ considerado um dos maiores representantes do saber enciclopédico que trata a
realidade como algo fechado, alids, uma das principais caracteristicas do saber enciclopédico
¢ investigar o feito, o conquistado.

Ellacuria, contrariamente, defende que a histdéria ndo surge do espirito absoluto, mas
de individuos pessoais e sociais; a historia ¢ um sistema de possibilidades, ou entdo, uma
dialética de possibilidades. Tal concepc¢ao de historia permite a Ellacuria criticar a concepcao
de histéria de Marx para quem a historia € fruto do acaso ou de efeitos de causalidade. A
historia tem, sim, uma base material. Com efeito, a proposta ellacuriana evita uma leitura
mecanicista do materialismo historico. Ndo raras vezes a tradicdo ortodoxa marxista
supervalorizou o naturalismo cientificista das leis da historia. Isto supde que as
transformagdes ficam reduzidas a determinadas leis do economicismo materialista, nao
somente comprometendo os processos de humanizagio, como também reduzindo o homem a
mero objeto do processo historico. Nao ¢ o economicismo materialista que determina, em
ultima instancia, o homem e a sociedade mas ¢ o homem, enquanto realidade aberta, enquanto
sujeito de sua propria histdria. A histdria ndo ¢ uma magna realidade que estd acima ou ainda
algo que estd fora dos individuos, antes ¢ um resultado destes enquanto histdria social e
biografica. Para o filosofo, ¢ a historia que ¢ para o homem e ndo o homem para a historia,
pois ndo ¢ a historia que formalmente faz 0 homem, mas o homem que faz a histéria.

De acordo com Diego Gracia, a historia da filosofia de se digladiou por séculos em
uma luta estéril entre idealistas e materialistas. Para os primeiros, a histéria foi sempre a
realizagdo de ideias, e ¢ delas que depende o desenvolvimento da historia. Em seu oposto, esta
o materialismo para quem o problema da histéria ndo ¢ primeiramente um problema de
realizagdo de ideais, sendo das condi¢des materiais® .

A obra Filosofia de la realiadad historica intenta assumir € a0 mesmo tempo criticar
os extremos da filosofia idealista (hegeliana) e materialista (Marx) estabelecendo um novo
horizonte para a filosofia da histéria, o horizonte da praxis historica. O conceito formal de
histéria ganha uma nova configuracio a partir dos conceitos de apropriacdo e capacitagdo de
possibilidades, alids, esta tltima aparece ao lado do sujeito como condi¢@o de possibilidade da

historia. Esta concepg¢do rompe com a concepcao de histdria como progresso da modernidade.

°72 Cf. Gracia, 2010, p.19.
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Por possibilidade ndo se entende algo imposto, necessario e fixo unidirecionalmente por
alguma entidade abstrata ou puramente material. A histdéria enquanto transmissdo tradente —
entrega formas de estar na realidade, mas estas somente se concretizam historicamente por
apropriacdo optativa que as possibilita.

A historia entendida como processo de possibilitacdo e capacitacdo, sobremaneira,
supde um sujeito coletivo (que ndo anule a subjetividade pessoal), pois ele teria maior
incidéncia no curso da historia. Este sujeito coletivo, mediante um processo historico (praxis)
e de tomada de consciéncia, pode desenvolver o maximo de suas potencialidades, isto &,
mediante sua liberdade e criatividade deve chegar a constituir-se em autor do seu proprio
processo historico.

O horizonte da filosofia da realidade historica ndo ¢é somente o horizonte da
facticidade, do dado, do feito, que s@o importantes, mas € apenas uma parte da realidade. Para
obtermos uma visdo integral da realidade faz-se necessario ter em conta o que se esta fazendo
e o que falta fazer. Sem essa perspectiva integral da historia corre-se o risco de comprometer
seriamente os processos de humanizagdo. A realidade historica, dinamica e concretamente
considerada, tem um carater de praxis. A novidade aportada por Ellacuria estd em conceber a
realidade histérica como praxis humana. Esta se situa naquilo que o homem faz e realiza
realizando-se, ¢ um fazer que pode ser tanto pessoal como social.

Enfim, se de fato a historia tem um carater de praxis sustentada por um dinamismo de
possibilitacdo e capacitacdo, significa que o destino da humanidade, das comunidades, das
sociedades, da historia mesma e da sua realizagdo nao esta predeterminado. Mas isso levanta a
questdo da necessidade de uma praxis historia adequada para possibilita-la e realiza-la. Ainda,
se de fato a historia é um campo aberto de possibilidades, entdo poderiamos pensar que existe
a possibilidade real de conduzir a consciéncia historia inserida em instancias que realmente
assumam uma dimensao politico-humanizadora.

Esta parece ndo ser uma tarefa pequena, mas ndo impossivel: “que a humanidade
inteira, como sujeito tltimo da histéria, possa chegar a ser a criadora e a dona de seu proprio
curso histérico, da vida historica inteira” °”°.

Habermas, no paragrafo introdutorio de Perfis filosofico-poiiticos, parafraseando
Adorno, expde o problema central da filosofia contemporanea, a saber: ndo apartar-se nem um
apice do conceito de verdade - que remete a assinalagdo da necessidade de um nucleo duro e

atemporal para a tarefa filosofica - considerando a historicidade humana, contudo, sem

33 Ellacuria, 1990, p.44.
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incorrer em um novo sistema absolutizante - Idealismo Absoluto®’*

. Em certo sentido, pode-se
admitir que a Escola de Frankfourt e seus tedricos criticos esforgaram-se pela realizagdo desta
tarefa, contudo restringiram-na a uma critica social, a identificacdo de uma Razado Eclipsada -
para parafrasear a obra de Horkheimer’””. Os hermeneutas, por sua vez, consideraram a
temporalizacdo do ser e seu fazer historico, contudo, debrugaram-se na realizagdo de uma
ontologia, em um pretenso renascimento da metafisica, devidamente revisada e finalmente

. 6
secularizada®’

. Esse quadro ¢ inspirador aos pds-modernos, uma vez que a auséncia de
valores e parametros - situagdo tipica do niilismo que se seguiu no ambito filosofico
contemporaneo — relativizaram qualquer tentativa de esforco por estabelecer a filosofia como
um pensar o0 mundo com propoésitos de transformagao.

A obra de Ellacuria, neste cendrio, apresenta a perspectiva concreta de transformacao,
bem como respeita aquilo que Adorno enuncia sabiamente como condi¢des de um verdadeiro
filosofar pos-idealismo/marxismo a saber: - ela ndo se aparta do conceito de verdade, contudo
o faz sem estabelecimento de um a priori, nem mesmo logicizando a realidade ou entificando
juizos e principios. Seu conceito de transformagdo garante um nudcleo duro, um Mitelpunkt;
contudo observa e respeita a dinamica da temporalidade/historicidade do ser; ndo incorre em
um sistema absolutizante, sobretudo porque - ndo obstante busque fundamenta¢des no
pensamento de Hegel e Marx - considera a realidade como um fazer-se aberto, ndo submetido
ao rigor de uma dialética espiritualista, nem mesmo ao movimento quase mecanico de uma
dindmica materialista;

Isso nos remete a identificacdo de um elemento fundamental na obra de Ellacuria, a
saber, a abertura ao novo, que confere uma perspectiva de esperanca ndo apenas para o
filosofar, mas para uma nova interpretacdo da histdria - objeto da filosofia dele.

Nesta perspectiva, Ellacuria assimila a critica posmodernista que rejeita um logos
unificador das diferencas, um logos que consiga dar conta da totalidade da realidade. A
Filosofia da realidade historica ndo traz no seu bojo um horizonte teleoldgico que avanga de
forma linear, coerente e progressivo, cujo final culminard necessariamente com a
emancipa¢do da humanidade. Samour recorda que a critica posmodernista se dirige aos
metarrelatos que constituiram o centro do pensamento moderno e ao sujeito forte (sujeito

transcendental ou mesmo um sujeito absoluto hegeliano hipostatizado — Deus), a partir do

3" Habermas, 1975, p.15.
375 Cf. Horkheimer, M. Eclipse da Razdo. Tradug@o de Sebastido Uchoda Leite. Rio de Janeiro: Labor Brasil,

1976.

76 ¢, Vattimo, G. O fim da modernidade: niilismo e hermenéutica na cultura pds-moderna. Sao Paulo: Martins

Fontes, 1996.
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qual se pode construir um discurso racional que dé conta de todo processo historico. Portanto,
trata-se de uma critica as filosofias de cunho especulativo e substancialistas®’’. A histdria,
enquanto apropriacdo de possibilidades, de nenhum modo ¢ garantia de humanizagdo. A
realidade historica, neste sentido, é ambigua podendo ser tanto principio de humanizagio
como de alienagdo. A praxis deve ser entendida sempre como processo ambiguo: pode ser
principio de humanizacdo, mas pode ser também principio de desumanizagdo. A abertura
historica apresenta-se, assim, como um grande desafio para o0 homem e para a humanidade
como um todo.

De fato, ndo cabe ao filésofo ficar fazendo vaticinios, contudo nao significa que ele
ndo possa dizer algo sobre o0 mesmo. Fogem ao seu alcance antncios definitivos. Mas que lhe
impede de dizer como ele deveria ser ou como ndo deveria ser? Nao hé porque ter medo de
dizer que a Filosofia da realidade historica de Ellacuria ¢ uma filosofia carregada de futuro,
aberta ao futuro, aberta a utopia. Certamente isso vai contra o pensamento pds-modernista,
que decretou o fim das utopias, ¢ que os projetos de emancipacdo ndo fazem mais sentido®'".
Todavia, vale lembrar que o pensamento critico de Ellacuria vai na contramdo de todo

pensamento meramente formal e abstrato, portanto, a utopia, a emancipacao e qual quer outra

realidade sempre ¢ analisada a luz da realidade historica.

Em Ellacuria encontramos uma postura similar em relagdo a critica. Pode-se dizer
que sua constatagdo pde as bases para uma compreensdo da facticidade e o carater
histérico da critica, pemitindo-lhe eludir a referéncia a um ideal ou a pardmetros
formais universais de carater transcendental, cuja tendéncia ¢ cair em uma perigosa
abstragdo incompativel com a imanéncia da historia (Samour, 2010, p.50-51).

A utopia ¢ uma categoria necessaria ndo somente para o pensamento critico, mas,
sobretudo, para o0 homem e para a humanidade. A utopia emancipatdria ellacuriana requer o
real, um lugar concreto, visto que ela ndo combina com idealismos abstratos que ameagariam
em transforma-la em distopia. A utopia concreta ndo extrai suas forcas de um ideal abstrato,
nem mesmo de um futuro perfeito, mas da realidade histérica, dos pobres, as maiorias
populares oprimidas. Os pobres sdo, hoje, as maiorias da populacdo. Nenhum projeto
emancipatério pode ser considerado humano se ndo tiver em conta essas massas
empobrecidas®”’. A proposta de uma maior humanizagio esta vinculada & realidade histérica,

portanto, as possibilidades de humanizacdo ndo sdo de cunho especulativo, antes de carater

empirico radicadas na realidade intramundana.

77 Cf. Samour, 2010, p.43-44.
°78 Cf. Vattimo, 1996, de modo especial Capitulo I.
" Cf. Ellacuria, 1993, p.412.
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Para nfo cair na inumanidade, Ellacuria estava convencido que se fazia necessario
reverter a historia dar uma nova dire¢do. A civilizagdo da riqueza ndo humaniza, nem ¢
universalizavel, portanto ndo é uma proposta ética. A civiliza¢do da riqueza ja deu tudo de si
e agora apresenta sinais visiveis de esgotamento. A civilizagdo da riqueza parece revelar
tracos doentios tais como: pobreza extrema, opressdo, guerras, conflitos no campo e na
cidade, violagdes da liberdade e dos direitos humanos, crises ecologicas e de sustentabilidade
social e economica. Para evitar um desenlace fatidico, faz-se necessario reverter a historia
criando as possibilidades de um novo humanismo. Nao mais calcado na riqueza/acumulo, mas
um humanismo materialista que vise suprir as necessidades basicas, que coloquem no centro a
dignidade humana e a solidariedade como fundamento da humanizagao.

O lugar mais adequado para gestar a utopia da civilizagdo da pobreza ¢ a América
Latina e para que este novo projeto seja realmente universalizavel, os pobres necessariamente
terdo que ter um lugar central. O humanismo ellacuriano exige uma visdo integral do ser
humano, aberto, livre e responsavel pela sua propria histodria.

A historia é, para Ellacuria, o lugar da imbricag@o entre realidade e inteligéncia, entre
homem e mundo®®, ou seja, é o cendrio perfeito para o aparecimento do novo, outro mundo
possivel e necessario, fruto de uma praxis utopica, politica, ética e dos direitos humanos.

A filosofia politica encontra seu fundamento na realidade historica e no caréter aberto da
histdria busca a sua transformagio e a plenificacio da realidade. A historia € o lugar da realizagio
da politica. O objetivo de Ellacuria era tornar a filosofia politica um saber efetivo tendo em vista
uma nova configuragdo para a realidade latino-americana. A politizagao visa, portanto, libertar da
situagdo catastrofica em que se encontra maior parte da populacdo latino-americana. O fildsofo
estava ciente de que as maiorias populares eram marginalizadas e oprimidas por forcas politico-
econdmicas. O que fazer para reverter essa situacdo politica injusta? O caminho para tal
empreendimento ¢ a propria politica. Para isso, € necessario organizar as maiorias populares a fim
de que elas possam ser sujeitos dos seus processos politicos. A politica ndo pode ser simplesmente
algo que o individuo padece, mas o caminho pelo qual ele possa agir e fazer surgir o novo. A
politica, assim como a historia, ¢ um campo aberto as infinitas possibilidades, portanto, o sujeito
da histéria ndo pode ficar & margem da coisa publica, pois ¢ justamente esta dimensdo de
publicidade da politica que configura todos os aspectos da vida humana. Nestes termos, a politica
é, para Ellacuria, o lugar mais adequado para a realizagio humana. E na comunidade politica que

0 homem pode decidir livremente, os interesses do bem comum e decidir como organizar a vida

>80 Cf. Ellacuria, 1970, p. 519.
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em sociedade. A comunidade politica é o espago por exceléncia na qual os seres humanos podem
alcancar a plena humanidade.

O que ¢ preciso fazer para ser humano? A ética ellacurina estd intrinsecamente
atrelada ao fazer humano. Tal pergunta exige a continua referéncia entre teoria e praxis. Dai,
que para Ellacuria, a historia aparece como o lugar da realiza¢do da ética. Se a histdria esta
aberta e se faz mediante um processo de capacitagcdo e apropriagdo de possibilidades, tanto a
ética como a histdria se constroem mediante uma praxis historica individual ou social. Esta
abertura ética tem uma estrutura bem precisa. a) Hacerse cargo de la realidad: significa
conhecer a realidade para dar uma resposta adequada. b) Cargar con la realidad: significa
responsabilizar-se pela realidade a fim de tornd-la realmente humana. c) Encargarse de la
realidad: a reflexdo ético/filosdfica tem que se transformar em praxis. Frente a situacdo de
desumanizagdo, a filosofia deve comprometer-se eticamente com uma praxis historica
humanizadora.

Ellacuria rechaga a ideia de colocar os direitos humanos fora da materialidade da
historia. E a partir da realidade historica que se constitui o lugar mais adequado para analisar a
problemadtica dos direitos humanos. Em primeiro, lugar o Autor entende os direitos humanos
como a satisfacdo das necessidades basicas que tornam a vida do homem realmente humana.
Sem comida, saude, vestimenta, vida, educa¢do, moradia, liberdade, trabalho, etc, ndo ha
dignidade humana, nem direitos humanos.

O ideal tedrico dos direitos humanos ndo pode ser mera abstracdo idealista e a-
histérica. Eles sdo produtos historicos e resultado de uma determinada praxis historica. Pensa-
los a partir da praxis historica significa que eles ndo seguem uma perspectiva puramente
linear (primeira, segunda e terceira geracdo), mas sdo frutos de reivindicacdes e lutas
histéricas, politicas, sociais e juridicas, onde as maiorias populares sdo o sujeito. Sob esta
oOtica, os direitos humanos ndo estdo enclausurados numa perspectiva jus-naturalista nem num
discurso estatal ou juridico. Como parte da realidade histdrica eles encontram-se abertos a
novas reivindicagdes e a novos direitos, sempre em busca de uma maior humanizagao.

Por fim, para pensar os direitos humanos a partir da realidade historica ¢
imprescindivel pensa-los como elementos utdpicos. Assumi-los a partir da dimensio utdpica
significa que eles ndo estdo presos a um regulamento politico-juridico. Sdo aspiragdes das
maiorias oprimidas que buscam atualizé-los historicamente num processo de reivindicacdo
permanente. Portanto, uma utopia perpassada pela realidade histérica, pelas maiorias
populares, por um sujeito consciente, pela praxis historica. Somente assim os direitos

humanos tornam-se o motor para uma busca permanente de humanizagao.
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