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APRESENTAGAO

https://doi.org/10.36592/9786587424491-0

A ideia que esta na base do presente volume surgiu do evento online “Quem
sou eu para julgar? — Ciclo de Palestras sobre Hannah Arendt”, realizado entre os
dias 7 e 9 de outubro de 2020, de modo on-line, em decorréncia da pandemia de
COVID-19. O proposito desse evento foi considerar o contexto de ameaca existencial
em que vivemos, ameagca proveniente dos mais diversos quadrantes, nao apenas da
pandemia referida, embora talvez seu tratamento, especialmente no Brasil, seja um
sintoma de ameacas mais profundas. Desse modo, a concepg¢ao do evento procurou
refletir acerca de problematicas de varios aspectos, tais como politico, ético,
ecoldgico, socioecondmico, e da crise generalizada que essas ameagas manifestam
a luz do pensamento de Hannah Arendt.

A expressao que serviu de leitmotiv para o evento — “Quem sou eu para
julgar?" — foi retirada da obra de Arendt, simbolizando o estado de perplexidade,
acompanhado de um certo sentimento de impoténcia, que experienciamos em face
de forgcas sociais, ambientais e politicas que parecem testar os limites da
normatividade vigente. Essa expressao parece ocultar uma posicao filosofica,
politica e ética mais complexa e desafiadora, a saber, uma certa incapacidade de
avaliar e tomar posi¢ao acerca de uma situagao “como se" fossemos nela atores, de
nos colocarmos no lugar de outros e de submetermos a sua agao a juizo. Se
considerado evidente, o abandono da elaboragao de algum juizo a respeito de certas
questdes conduz, para Hannah Arendt, a uma desresponsabilizagao dos atores e a
uma situacao em que todos sao igualmente culpados, participantes e nao-
participantes.

Atualmente, nossos contextos de ameacgas existenciais provenientes de
forcas distintas parecem nos conduzir a esse estado de permanente perplexidade e
impoténcia com relacao a elaboragao de juizos: forgcas como o ressurgimento de
movimentos protototalitarios, o agravamento da crise ecoldgica e do niilismo
consumista, o aprofundamento da injustica e da desigualdade social, o cenario de

pandemia, entre outras. Nesse contexto, a questao que procuramos colocar diante
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do pensamento arendtiano foi: sera que o pensamento arendtiano contém elementos
gue nos permitam reconsiderar o problema ético, politico e filoso6fico manifesto na
atual situacao de crise e tornado patente sempre que dizemos — de certo modo,
manifestando impoténcia — “Quem sou eu para julgar?"?

Ao considerar a dificuldade da questao de fundo e a pluralidade de respostas
possiveis, a publicagao deste volume deu-nos a oportunidade de alargar o numero
de participagoes e, consequentemente, de perspectivas nao sé sobre a obra e o
pensamento de Hannah Arendt, mas também sobre seus dialogos com outros
pensadores. Também podemos refletir, através dos textos aqui presentes, acerca da
relevancia dessa autora para analisar a crise — normativa, ética, social, econémica,
politica, ecoldgica — contemporanea.

Em A critica da modernidade em Hannah Arendt e Leonardo Boff, Alfons C.
Salellas Bosch (UFRGS) pretende justapor as reflexdoes de ambos os pensadores a
respeito da Modernidade. Assim, pretende encontrar nelas nao somente elementos
de um dialogo possivel, mas também aspectos criticos que apontam para a
necessidade de abandono do modelo sociopolitico atual.

Evandro F. Costa (IFPE) traz-nos o texto Sobre a barbarie em tempos de
pandemia e de pandemodnio: pontuagdes desde o prisma ético-politico do juizo
arendtiano. Nele, procura compreender acontecimentos politicos recentes a partir de
dois pressupostos — a barbarie enquanto expressa no discurso da necessidade em
detrimento da liberdade e a barbarie como nao sendo atributo exclusivo dos barbaros
—, sublinhando a urgéncia de uma inquietagao com origem na exigéncia ético-
politica do julgar.

Com Nos escombros da Tradi¢gdo: Hannah Arendt leitora de Walter Benjamin,
Gil Moraes Monti (UFRGS) pretende aprofundar alguns aspectos conceituais da
obra de Arendt, na sua confluéncia com o pensamento de Walter Benjamin. Nesse
sentido, o autor explora especialmente a relagao entre historia, tradigao e narrativa,
bem como o seu papel no estabelecimento da relagao entre sujeito, mundo e
experiéncia.

O texto de Maria Cristina Miiller (UEL), denominado Hannah Arendt: as
atividades do espirito e a busca por significado, apresenta-nos uma interpretagao

da diferenca entre a busca pela verdade e a busca por significado. Para isso, ele
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tem como referéncia o livro A Vida do Espirito, de Hannah Arendt, convocando, ao
mesmo tempo, outros elementos da obra arendtiana para iluminar o sentido ultimo
dessa diferenca.

O texto de Marloren Lopes Miranda (UFRGS), intitulado Vozes desobedientes:
contestando estruturas a partir de Arendt, propoe-se pensar a partir, com e contra
Arendt, a tematica do racismo. Assim, a autora procura explorar os limites da
concepcao arendtiana de desobediéncia civil e da sua incapacidade de dar conta do
racismo estrutural que esta presente nas instituigoes estadunidenses, mas também
brasileiras, desde a sua fundacgao.

No texto Arendt e a pandemia: o “novo normal” ou “de novo, o normal”?, Nuno
Pereira Castanheira (PUCRS) procura explorar o significado da rapida disseminagao
da expressao que lhe da titulo no contexto da pandemia de Covid-19. Para isso,
utiliza-se elementos do pensamento arendtiano como, por exemplo, sua analise dos
clichés para sustentar uma critica da fungao de dominacao politica que Ihes subjaz.

Em O que nos faz julgar? Agao e vida do espirito nos escritos de Arendt, Sonia
Maria Schio (UFPel) procura mostrar de que modo a questdo que da titulo a este
volume — “Quem sou eu para julgar?" — pode ser acompanhada de uma outra — “O
que nos faz julgar?”. Ela assinala, em seu texto, o0 modo como se articulam as
atividades mentais na obra da fildsofa e o lugar do juizo estético nessa articulagao.

Por ultimo, o texto de Vanessa Sievers de Almeida (UFBA) intitulado Reflexoes
sobre a recusa da liberdade a partir de Hannah Arendt e Fiodor Dostoiévski, propoe-
se a abordar o lugar central da liberdade no pensamento de Arendt. Dessa forma,
também visa a compreender o modo com a autora interpreta a recusa de liberdade
que, a seu ver, se encontra entre as razoes para o fracasso das revolugdes modernas.

Agradecemos aos autores acima referidos pelos seus contributos, sem os
quais este volume nao seria possivel. Estendemos também esse agradecimento ao
Adriano Correia (UFG) e ao Ricardo Timm de Souza (PUCRS), cujas palestras
contribuiram quer para o sucesso do evento que motivou o presente livro, quer para
o enriquecimento da compreensao do texto arendtiano.

Agradecemos ainda o apoio incondicional do Programa de Pos-Graduagao em
Filosofia e da Escola de Humanidades da Pontificia Universidade Catolica do Rio

Grande do Sul (PUCRS), da Editora Fundagao Fénix, do Centro de Estudos Europeus
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e Alemaes (CDEA), e da Coordenacao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel

Superior (CAPES), sem os quais este livro nao se teria concretizado.

Agemir Bavaresco (PUCRS)

Jair Tauchen (PUCRS)

Marloren Lopes Miranda (UFRGS)
Nuno Pereira Castanheira (PUCRS)



1. A CRITICA DA MODERNIDADE EM HANNAH ARENDT E LEONARDO BOFF

- https://doi.org/10.36592/9786587424491-1

Alfons C. Salellas Bosch'

Introdugao a duas vozes

O desmatamento da floresta amazonica?, que nos uUltimos anos padeceu um
incremento exponencial devido aos incéndios provocados em boa medida pela mao
do homem, e a pandemia do novo coronavirus (Covid-19), para a qual, enquanto
estou escrevendo, a ciéncia ainda nao encontrou uma vacina, sao os ultimos
exemplos que evidenciam a fragilidade sobre a qual o nosso mundo esta sentado. A
estes, juntam-se a degradagao do solo, a poluicao do ar, a extingao de espécies
animais, a superpopulagao e a possibilidade tecnoldgica de explodir varias vezes o
planeta. A humanidade deixou progressivamente de se ver a si mesma como outro
ser vivo dentro de um organismo maior e se autoproclamou dono e senhor da Terra
e de todas as outras espécies com as quais compartilha o seu lugar no cosmos. O
periodo no qual este processo foi se consolidando recebeu o nome de modernidade
e parece que esta dando sintomas de esgotamento.

Aquele que é considerado o livro mais importante na teoria politica de Hannah
Arendt, A condigao humana (1958) esta emoldurado pela preocupacao primordial da
autora sobre a alienagao humana cifrada na indiferenga e no desprezo em relagao ao
mundo e a Terra e a um recolhimento sobre si, que afastam perigosamente a
deliberagao publica ao redor daquilo que, na diversidade, todos compartilhamos. Por
isso, no prologo, ela ja anunciou que o propdsito final da sua analise historica era o
de

' Doutor em Filosofia pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS).

2 Uma versao abreviada deste texto, publicada no blog do Centro de Estudos Hannah Arendt da
Universidade de Sao Paulo (USP) em 3 de setembro de 2019, foi apresentada na Universidade Federal
do Rio Grande (FURG) durante o "Il Coléquio de Estudo e Pesquisa da Complexidade: Educacao e
Complexidade num horizonte de utopias viaveis" no dia 29 de novembro de 2018. Agradec¢o ao Grupo
de Estudos de Pesquisa da Complexidade GEC (FURG), organizador do evento, pelos seus
comentarios, que ajudaram a aprimorar esta versao final.
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rastrear até sua origem a moderna alienagao do mundo, em sua dupla fuga da
Terra para o universo e do mundo para o si-mesmo [self], a fim de chegar a uma
compreensao da natureza da sociedade, como esta se desenvolvera e se
apresentava no instante em que foi suplantada pelo advento de uma era nova e
ainda desconhecida (ARENDT, 2014, p. 7).

Por sua vez, a categoria do cuidado ganhou nas ultimas décadas uma
importancia capital na obra de Leonardo Boff, um dos intelectuais brasileiros
contemporaneos mais reconhecidos internacionalmente cujo enfoque se enquadra
dentro da perspectiva do pensamento complexo. Fundador e expoente iniludivel da
Teologia da Libertagao, a trajetoria de Boff se alimenta, entre outras, da filosofia,
psicologia, sociologia, politica, ecologia e espiritualidade, no intuito de reflexionar a
partir de diversos lugares sobre o significado da vida humana, junto com a das outras

espécies, no mundo e na Terra.

Percebi que a logica do sistema que oprime as pessoas, as classes sociais e a
natureza é a mesma que oprime a Terra. Portanto, a Teologia da Libertagao
deveria abragar uma perspectiva mais ampla. [...] A teologia deve reconstruir o
sentido de pertenga, que se perdeu, porque temos tratado a Terra como objeto,
no intuito de explora-la. No passado se via a Terra como mae: os seres humanos
se consideravam filhos da Terra e a respeitavam como fonte de vida. Essa visao
ainda se acha difundida entre algumas culturas minoritarias (BOFF & ZOJA, 2016,
p. 70/88).

O texto a seqguir ndo tem a pretensao de estabelecer uma comparagao entre
Leonardo Boff e Hannah Arendt, mas justapor um recorte das suas reflexdes sobre a
modernidade a fim de observar como as duas dialogam entre si e apresentam
aspectos criticos que desembocam na necessidade da superacao de um modelo ja
vencido.

As obras dos dois autores, a despeito de seus pontos de vista diferentes,
devido a diversidade de tempo, lugar, biografia e cultura das quais partem,
compartilham analises e diagnosticos muito semelhantes a proposito da

modernidade. A era moderna, que cientificamente teve seus comegos entre os
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séculos XVI e XVII, esta, sequndo o pensador brasileiro, dominada pelo paradigma
ainda vigente da dominagao e da conquista, se rege pelo tipo de racionalidade
instrumental-analitica e um idolo norteia seu percurso: o progresso indefinido, cuja
equacao assegura que riqueza mais poder equivale a felicidade para o maior nimero.
Com Descartes, 0 homem acreditou ser o dono e o senhor da natureza, em vez de ser
mais um na corrente da vida. Segundo Bacon, fundador do método cientifico
moderno experimental, o homem deve “tratar a natureza como o inquisidor trata o
seu inquirido: tortura-lo até que entregue todos os seus segredos” (cf. BOFF, 2012,
p. 72) , e nem Hobbes, nem Locke, nem Rousseau, nem Kant, formuladores do pacto
social que ainda subjaz no ordenamento das nossas sociedades, incluiram a
natureza ou a Terra nas suas reflexdes, pois nao suspeitavam que tanto elas como a
vida em geral pudessem algum dia estar ameacadas pela mao do homem. Este &,
para Leonardo Boff, o grande equivoco de todo o projeto da modernidade: erguido
sob valores falsos, de conquista e dominagao, desconsiderou a Terra, dando por
descontado que ela iria para sempre oferecer recursos, bens e servigos e seria
ilimitada em sua resiliéncia. Assim, o progresso subjugou até destruir culturas
ancestrais, como a dos Guaranis, Maias, Quéchuas, Mapuches, Incas e Astecas,
assim como outras da Africa e da Asia, com a falsa promessa, nunca cumprida, de
fazer participar tais povos da pretendida riqueza dos novos tempos. Desta forma,
sem desprezar aspectos inegavelmente positivos na medicina, na locomogao ou nas
comodidades domésticas, entre outros, Boff denuncia que a espécie humana,

mediante a tecnociéncia

ocupou 83% da superficie do planeta, depredando seus bens escassos e
modificando a base fisico-quimica de sua infraestrutura ecolégica. O consumo
humano ultrapassou em 30% a capacidade de reposi¢ao dos bens e servigos
naturais produzidos pela Terra [e] gases de efeito estufa, acumulados nos quatro
séculos de industrializagao, estao provocando o aquecimento global do planeta
(idem, p. 73).

Arendt, como Boff, parte da hubris, ou seja, a desmedida a que chegou o

conhecimento técnico moderno ao ponto de fabricar bombas atomicas capazes de
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terminar com toda a vida organica na Terra. Arendt abre sua reflexdao com o
significado do lancamento do satélite artificial Sputnik em 1957.
Surpreendentemente, e de acordo com ela, a reagao que seqguiu a esse fato historico
inegavel nao foi a do orgulho diante do alcance do dominio tecnolégico humano, mas
a de um alivio por ter encontrado uma saida daquilo que estava sendo considerado
uma prisao. Hannah Arendt distingue na sua obra entre mundo, o artificio humano
que separa a existéncia dos homens do ambiente meramente animal, e a Terra, que
€ “a propria quintesséncia da condi¢cao humana, e a natureza terrestre”, o habitat que
proporciona a vida que liga o homem aos outros organismos vivos. Portanto, a
distingao arendtiana nao é, porque nao pode ser, absoluta, como por outro lado
nenhuma das inumeras distingdes que esta pensadora estabelece ao longo da sua
obra — publico, privado, social, ... — o sdo. A vista disso, ela se pergunta: a
emancipagao e a secularizagao promovidas pela era moderna, desembocarao no
repudio da Terra, “Mae de todas as criaturas sob o firmamento"?® No ponto em que
as "verdades" da ciéncia moderna podem comprovar-se matematicamente e
tecnologicamente, mas nao se prestam mais a expressao do pensamento e do
discurso comum, a hora pode ter chegado na qual ja nao possamos pensar e falar

sobre aquilo que somos capazes de fazer. Neste cenario, Arendt, em 1958 avisou que

se for comprovado o divércio entre o conhecimento (no sentido moderno de
conhecimento técnico [know-how] e o pensamento, entdo passariamos a ser,
sem duvida, escravos indefesos, nao tanto de nossas maquinas quanto de nosso
conhecimento técnico, criaturas desprovidas de pensamento a mercé de
qualquer engenhoca tecnicamente possivel, por mais mortifera que seja
(ARENDT, 2014, p. 4).

Arendt lamenta, por um lado, aquilo que ela julga ser a falta de carater dos
cientistas ao nao se recusarem construir armas atomicas e, por outro, a sua
ingenuidade ao nao perceberem que eles seriam consultados em ultimo lugar

enquanto ao uso desse arsenal, mas o motivo de real desconfianga, aponta ela, é o

3 Detalhe que costuma passar inadvertido, Arendt usa “mae" para referir-se a Terra, em consonancia
com o pensamento indigena latino-americano e com a posterior teologia ecoldgica de Leonardo Boff.
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fato deles se moverem em um mundo no qual o discurso tornou-se irrelevante, sendo
que “"tudo o que os homens fazem, sabem ou experimentam sé tem sentido na
medida em que se possa falar sobre” (idem, p. 5). Ou seja, Arendt aponta para o

abismo cada vez maior entre a linguagem formal do conhecimento técnico e

M-

cientifico e a linguagem com a qual podemos nos entender entre todos, que

eminentemente politica.*

1. Leonardo Boff: o cuidado pelo mundo

Leonardo Boff se preocupa por deixar claro nos seus artigos, livros e
conferéncias que a humanidade e a Terra nao sao entes separados, mas formam
uma unica entidade complexa. Sem maiores preocupagdes com as instituigées
religiosas, a obra deste teélogo contempla o seguinte pressuposto, verdadeiro alfa e
O0mega da sua reflexao: “nao estamos apenas sobre a Terra, mas fazemos parte dela;
somos Terra que sente, pensa, ama e cuida" (BOFF, 2018, p. 32).% De acordo com Boff,
este é o sentido positivo e irrenunciavel da planetizagao, que contrapde ao termo
globalizacao, cujo significado, frisa, é apenas econdmico. Nesta sequéncia, devem
ser mencionados trés documentos que chegaram para emoldurar um pensamento ja
formado: a oficializagao da nomenclatura Mae Terra pelas Nagoes Unidas, no dia 22
de abril de 2009, e a Carta da Terra do ano 2000 — uma iniciativa da ONU,

desenvolvida pela sociedade civil —%, que junto a Enciclica do Papa Francisco de

4 A este respeito, André Duarte comentou que “se como afirma Arendt, o homem é um ser politico na
medida em que é capaz de pensar e falar significativamente a respeito das realidades que aparecem
publicamente a todos a partir de uma pluralidade de perspectivas distintas, entao a incapacidade de
pensar, de compreender e de julgar o avango tecnocientifico representa um sério comprometimento
para nossas capacidades genuinamente politicas. E nesse sentido que o desenvolvimento
tecnocientifico constitui um problema politico de primeira grandeza" (DUARTE, 2010, p. 51).

5 “Nos ultimos anos, a Teologia da Libertagdo comegou a ocupar-se com a vida em todas as suas
formas, porque o individuo nao pode viver sozinho: é parte de um sistema maior, de uma rede que
garante as bases fisicas, quimicas e bioldgicas que possibilitam a existéncia neste planeta. O
capitalismo globalizado esta destruindo essas bases, preparando a vinda de uma catastrofe ecoldgica
mundial. [...] As instituigdes religiosas veneram as Escrituras, a hostia consagrada, o espaco do
santuario, mas nao sao capazes de se abrirem ao mistério do mundo e a energia que alimenta o
Universo inteiro. Essa lacuna espiritual é um dos mais graves problemas da Modernidade, porque o
contrario da religido nao é o ateismo, mas a falta de conexao com o Todo" (BOFF, ZOJA, 2016, p.
73/78).

6“0 documento pede que os Estados passem da exploragéo da natureza ao respeito pela Mae Terra
como fonte de vida, deem preferéncia ao valor de uso mais que ao valor de troca na atividade
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2015, Laudato Si, oficializaram a expressao Casa Comum, com o objetivo de tornar
transparente a profunda unidade da espécie humana com o seu habitat natural.

Ao velho paradigma da dominacao e da conquista (razao instrumental),
Leonardo Boff contrap6e uma cosmologia de transformacao e de libertagao sob o
novo paradigma do cuidado (razao sensivel). Boff encontra seu fundamento
filoséfico em Ser e tempo de Martin Heidegger, para quem a realidade recebe seu
verdadeiro sentido através da preocupagao inquieta do cuidado. O filésofo alemao
inspirou-se na Etica a Nicbmaco e na Retdrica de Aristoteles para desenvolver aideia
de que “o cuidado é o modo de ser primeiro de todo ser humano em sua relagao para
com o mundo, e nao somente uma orientagao particular e interior da alma, como
aparecia nos autores cristaos”. O cuidado coloca o homem como ser-no-mundo, € a
estrutura originaria do Dasein — da existéncia humana — e portanto, ser homem, ser
mulher, implica estar constituido de cuidado. Nas palavras do proprio Heidegger: “o
cuidado significa um fendmeno ontoldgico-existencial basico” (HEIDEGGER, 2012, p.
261 apud BOFF, 2012, p. 53). Com efeito, o ser humano é capaz de cuidar porque ele
ja é cuidado na sua estrutura originaria basica. Porque precisou e recebeu um
cuidado natural e objetivo, por parte de um “deus” ou de algum outro, o ser humano
€ capaz, como projeto ético assumido conscientemente, de cuidar de simesmo e dos
outros na qualidade de valor e propdsito pessoal, social e planetario. Desta forma, o
cuidado passa de dado natural a dado cultural. Isto, observa Boff fazendo a analise
de Heidegger, pressupoe levar a sério a fragilidade e a vulnerabilidade como dados
primeiros do homem, ser que esta “langado no mundo” e continuamente exposto a
riscos. Assim sendo, a condigao humana exige o cuidado, que Heidegger define como
um existencial, uma preocupagao para o presente e para o futuro, nao apenas de si,
mas do outro e da vida. Para Boff, “cuidado é nao permitir que o desespero e o
desamparo tolham o sentido da alegria de viver, pois, de qualquer forma, jamais
poderemos deter o curso irrefredvel da morte, hospedada dentro da vida desde o seu
primeiro momento de existéncia” (BOFF, 2012, p. 63). A humanidade do ser humano

se deixa resumir na combinagao entre cuidar e ser cuidado.

econdmica, introduzam o principio da democracia em toda as relagdbes humanas e promovam a
interculturalidade” (BOFF & ZOJA, 2016, p. 81).



Alfons C. Salellas Bosch | 21

“Desta compreensao do cuidado, enquanto natureza do ser humano no mundo e
na histéria, emerge a dimensao ética, que nao se deriva do cuidado. O préprio
cuidado é sinénimo de ética e do ético no sentido classico do ethos grego, como
cuidado da casa e de todos os que nela habitam, seja a casa individual, seja a

Casa Comum, que é o planeta Terra" (idem, p. 65).

Do ponto de vista cientifico, Boff salienta que o cuidado ja estava presente ha
3,8 bilhdes de anos, quando a matéria alcangou o grau de complexidade e
organizagao que permitiu a emergéncia da vida na Terra. Na linguagem do autor, “a
primeira bactéria com cuidado singularissimo dialogou quimicamente com o
entorno, logrou um equilibrio dinamico que lhe possibilitou sobreviver e continuar a
evoluir." (idem, p. 43). Desde uma perspectiva quantica, sublinha o teélogo, esta foi
uma possibilidade entre tantas outras, mas foi essa contingéncia realizada a que deu
lugar ao nosso mundo e nao a outro. Nesta narrativa, com a apari¢gao do ser humano,
o cuidado ganhou ha sete ou nove milhées de anos uma qualidade nova: passou de
um processo ecolégico a um propdsito consciente e tornou-se “amor,
reconhecimento e comunhao. [...] Desta forma o cuidado entra na definicao do
proprio ser humano como existéncia-no-mundo-com-os-outros, aberto a totalidade
do Ser, ao futuro e a morte” (idem, p. 43-44).

No intuito de refundar o pacto natural, Leonardo Boff denuncia a quebra do
contrato entre a Terra e a humanidade. Os homens, explica, criaram um mundo
proprio, exilaram-se da Terra, sua casa, e estabeleceram com ela uma relagao de
troca, meramente comercial e extrativa. O pacto social resultante desta
automutilagao considera os humanos como unicos seres de direito, esquecendo o
direito a vida dos outros seres que habitam o planeta e os direitos da Mae Terra. Boff

entende que a consequéncia deste movimento

foi a solidao, a perda de raizes e de conexao com os outros seres humanos,
centrados somente sobre si mesmos. [...] Para resgatar a conexdo com a Terra
faz-se mister articular o pacto social com o pacto natural, de forma que os
elementos naturais sejam reconhecidos em seus direitos e sejam igualmente
considerados cidadaos. A democracia, entao, sera sociocésmica; uma

democracia da Terra, como o sonham milhdes de povos andinos (idem, p. 86).
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Urge, pois, uma mudanga importante em forma de refundagao do vinculo do
ser humano com o mundo e com a Terra, da qual "hoje se sabe que é um
superorganismo vivo, e que o ser humano é apenas um elo da sua cadeia evolutiva"
(BOFF & ZOJA, 2016, p. 75). Para Boff, o cuidado deve substituir adominagdo em uma
nova cosmologia que em vez de anular as diferengas, as acolha num
biorregionalismo que valorize cada territorio. Nao é verdade, denuncia o autor, que o
homem seja apenas um ser de necessidades e de desejo de acumulacao ilimitada,
mas “um ser criativo, com fome de beleza, de comunhao e de espiritualidade”. O
sentido de um ecodesenvolvimento deve encontrar o seu sujeito nao na mercadoria,
nao no mercado, o setor privado ou o Estado, mas nos seres humanos, tomados
pessoal e coletivamente, e os demais seres vivos nas suas multiplas dimensoées. Em
decorréncia disso, Boff é partidario de um decrescimento econémico — ou
“acrescimento” —, que garanta a sustentabilidade ambiental e a equidade social, que
reduza a importancia do quantitativo em favor da qualidade de vida para o maior
numero, preservando os bens e os servicos que serao necessarios as futuras
geracoes. "A Terra nao pode suportar um desenvolvimento infinito. [...]| Como
escrevia Eric Hobsbawm no final de A era dos extremos (1995), os valores e principios
que moldaram a cultura ocidental nao tém mais condigao para projetar o futuro. Ou
mudamos ou perecemos” (BOFF & ZOJA, 2016, p. 72/74). Urge pensar global e a

longo prazo.

Trata-se do apelo a um sentimento de responsabilidade universal, porque para
se chegar a uma verdadeira transformacao, faz-se necessario mudar o coragao
e a mente, ver com outros olhos a realidade, substituir a abordagem funcional
pela inteligéncia emotiva, que é a sede dos valores, da sensibilidade e da

espiritualidade (idem, p. 79).

Para tanto, se faz necessaria a constru¢cao de uma democracia integral na qual
o individuo se transforme num “cidadao-sujeito” empoderado, isto é, dono do seu
desenvolvimento pessoal, mas também do coletivo; que coopere com os outros em
vez de competir e concorrer contra eles; e que se autoeduque continuamente para

exercer a cidadania junto com o seus concidadaos. Desta maneira se desenvolvera
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a praxis, ou seja, “esse movimento dialético entre a conversao do conhecimento em
acao transformadora e a conversao transformadora em conhecimento”. Essa
conversao permite que nao mude apenas a realidade, mas também o sujeito. Para
Boff, & imperativo superar o reducionismo da visao mecanicista para "assumir a
cultura da complexidade, da corresponsabilidade e do cuidado”, através de trés eixos:
a sociedade sustentavel, a democracia socioecologica e a educacao libertadora. Em
dialogo com os antropdlogos chilenos, Jorge Maturana e Francisco Varela, com o
pensador francés da complexidade, Edgar Morin, ou com o cosmoélogo norte-
americano Brian Swimme — os quais afirmam que o humano é um ser de socialidade,
cooperagao e convivialidade —; em dialogo também com a fisica quantica de Niels
Bohr e Werner Heisenberg, Leonardo Boff reafirma a lei fundamental do processo

cosmogeénico:

Tudo tem a ver com tudo em todos os pontos e em todos os momentos; tudo
estd inter-relacionado, e nada existe fora dessa panrelacionalidade. Portanto,
nada existe justaposto ou desarticulado. Senao que as coisas estao de tal modo

interconectadas, que formam um incomensuravel sistema (BOFF, 2018, p. 202).

Esta lei fundamental da cosmogénese esta em profunda conexao com a
teologia ecofeminista tal como apresentada pela tedloga brasileira Ivone Gebara,
segundo a qual "a interdependéncia ou relacionalidade é a experiéncia mais basica
de todos os seres, anterior a nossa consciéncia dela" (GEBARA, 1997, p. 60). O que
aqui esta em jogo € o reconhecimento de que as nossas situagoes vitais concretas,
as nossas crengas, pensamentos e atitudes sao fruto de interconexdes mais bastas
que influenciam e condicionam a nossa vida: “nao se trata apenas da
interdependéncia e relagao com os outros seres humanos, mas com a natureza, as
forgcas da Terra e do Cosmos" (idem, p. 61). Trata-se, assim, de ir além nao sé da
nossa individualidade, mas do préprio antropocentrismo, porque, de acordo com
Gebara, s6 seremos capazes de cuidar da Terra quando internalizemos a nossa
conexao nao s6 com os outros seres humanos, mas com 0s animais e vegetais que
também a habitam; um vinculo, destaca esta autora, que ainda nao foi trazido a luz

da consciéncia porque os nossos sentidos ainda nao foram educados nesse sentido.
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Ivone Gebara faz questao de sublinhar que o ecofeminismo nao é uma nova
perspectiva essencialista bioldgica ou filoséfica que diferencie entre aproximagoes
masculinas e abordagens femininas, mas abre a epistemologia “para uma
perspectiva plural que inclui aspectos comuns a homens e mulheres de uma dada
cultura” (idem, p. 68), incluindo caracteristicas diferentes originadas em experiéncias
diversas. A teologia ecofeminista de Ilvone Gebara consolidou-se como um aporte
necessario e critico a Teologia da Libertagao, na qual, por vezes, ainda pode se
detectar um carater androcéntrico. © Em vista disso, Gebara defende uma

epistemologia inclusiva com caracteristicas afetivas, reconhecendo que

a gama imensa de emocoes e afeigoes se manifesta em homens e mulheres em
sua originalidade pessoal, seus condicionamentos e cultura. Natureza e cultura
nao sao realidades separadas no universo humano, mas sao realidades
interconectadas que nos permitem ser o que somos e permitem a Terra ser hoje
o que ela é. Natureza e cultura sao inseparavelmente razao e emocao (idem, p.
74).

Ainda dentro da teologia feminista, para Elisabeth A. Johnson foi se revelando
cada vez com mais clareza que um universo moral limitado somente aos seres
humanos deixou de ser adequado. Para esta tedloga norte-americana, a reflexao
ética precisa ir além da humanidade, focalizar sua atengao na comunidade da vida
como um todo e tomar uma responsabilidade assertiva para o cuidado com a Terra,
da qual, segundo ela, somos tanto filhos como co-criadores.? “A destruicao continua
da Terra através dos atos humanos de ecocidio, biocidio e geocidio sao uma
profanagao profundamente pecaminosa” (JOHNSON, 2008, p. 19). Assim, continua
esta autora, aqueles que respeitam a tradigcao da profecia biblica e o espirito de Jesus

devem se opor a essa destrui¢cao agindo para o cuidado, protegao, restauragao e cura

" Explicar detalhadamente a obra, as criticas e os aportes de Ivone Gebara a Teologia da Libertagao
excederia em muito os objetivos deste texto. Além disto, cabe lembrar que Gebara foi condenada em
1995 pelo Vaticano por fazer criticas a rigidez da doutrina moral ofical da hierarquia da Igreja Catdlica
com a mesma puni¢ao com a qual Leonardo Boff foi atingido dez anos antes: o “siléncio obsequioso”.
8 Como o proprio Boff lembra, em muitas culturas do ocidente e do oriente, a criagdo do ser humano
se deu "“a partir do barro da terra, plasmado a partir do hiumus que significa terra fértil. De himus
deriva seu nome: homem, filho e filha da terra fecunda (humus)" (BOFF, 2014, p. 67).
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da natureza, contrariando quando for necessario os interesses econdmicos e 0s
poderes politicos estabelecidos. Quando a natureza é o novo pobre, assegura
Johnson, a procura por justica para os humilhados e oprimidos deve estender-se
para incluir “sistemas de vida e outras espécies sob ameaca. 'Salvar a floresta
tropical' torna-se uma aplicagao moral concreta do mandamento: ‘Nao mataras.”
(idem).°

Em didlogo com a teologia feminista e junto ao pensador brasileiro, radicado
na Franga, Michel Lowy, a utopia para a qual aponta Boff € a de um ecosocialismo
que se apresenta como inscrito na logica global das coisas e é sua expressao
historico-social. Assim visto, o ecosocialismo transformaria num projeto politico
aquilo que a natureza prescreve em seu dinamismo interno, numa visao consciente
do mundo e numa ética de solidariedade, cooperacao e inclusdo (cf. LOWY, 2014, p.
63ss apud BOFF, 2018, p. 202). Boff ndao tem interesse algum em resgatar nenhuma
utopia maximalista vinda do passado, nenhuma daquelas que custaram tantas vidas
para nada, mas acredita com Shakespeare que o ser humano esta feito de sonhos e,
através do “principio-esperanc¢a” de Ernst Bloch como guia norteador, pensa e age
de acordo com o “viavel possivel” teorizado por Paulo Freire, ou seja, de acordo com
aquelas utopias minimalistas que no dizer do pedagogo, fazem a sociedade “menos

malvada e tornam menos dificil o amor". Assim, para Boff, na sua perspectiva

ecoteoldgica,

crer significa romper com o mundo da pura razao, da funcionalidade das
instituicoes e da logica linear, para as quais nao ha e nao deve haver surpresas.
Crer é abrir espaco para o imprevisto, para a magia e para o “milagre” de que as
coisas podem, de repente, mudar e ganhar outra configuragao que abre um

horizonte de esperancga para a vida humana (BOFF, 2018, p. 254).

9 Da perspectiva feminista, outras abordagens que levam em consideragdo o topico da cura e do
cuidado devem incluir, ainda dentro da teologia, as de Elisabeth Moltmann, Mary E. Hunt e Teresa
Forcades; na antropologia, as de Margaret Mead e Yayo Herrero; na psicologia, Nancy Chodorov; na
histéria antiga, Mary Beard e, na economia, Miren Etxezarreta. Agradego a Neus Forcano, feminista e
tedloga, por chamar renovadamente minha atengao, numa conversa que se estende por anos, sobre
a importancia de incorporar a obra destas autoras num debate sério e multidisciplinar sobre a crise
politica, ética e ecolégica da contemporaneidade.
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2. Hannah Arendt: a alienagao do mundo e da Terra

No exame fenomenoldgico que Hannah Arendt apresenta em A condigcao
humana existem trés termos: as condigoes da existéncia humana, das atividades
humanas e dos dominios nos quais desenvolvem-se essas atividades. As condigdes
da existéncia humana sao: a vida mesma, a natalidade, a mortalidade, a pluralidade,
a mundanidade e a Terra. Todas essas condigOes estao conectadas com as
atividades humanas que compdem a vita activa: o trabalho, a obra e a agao. Segundo
a autora, o trabalho [labor] e a obra [work] sempre se confundiram historicamente,
porém nao sao a mesma coisa. A condicao humana do trabalho é a vida e inclui todas
aquelas atividades cujo proposito basico é atender as necessidades proprias das
fungdes bioldgicas mais elementares do homem. O ser humano precisa comer, beber,
vestir, dormir e, ademais, ganhar o pao, isto &, participar do processo coletivo de
producao material e, assim, conseguir o cumprimento dos bens mais basicos. Tem
também que preservar a espécie, reproduzindo-a, e, para tanto, tem que gerar filhos.
Cansado, ao final do dia precisa de repouso, mas no dia seguinte o processo
recomega. A atividade humana do trabalho compartilha com as fungdes bioldgicas
da pessoa e da natureza uma categoria que define as trés por igual: a categoria do
eterno retorno ciclico. As atividades incluidas no nome genérico de trabalho nao tém
outro objetivo do que o de sustentar, preservar, perpetuar, ajudar e periodicamente
recuperar as energias perdidas; sua origem reside no fato de que o homem é um ser
corporal que possui um instinto de conservagao e precisa exercé-lo.

Aquilo que é produzido pelo trabalho nao perdura, sequer nem esta destinado
a perdurar. Paradoxalmente, as coisas que menos duram sao as mais necessarias
durante o processo da vida. Logo, precisamos voltar a produzi-las. Trabalho,
descanso, recuperagao das energias, trabalho. Comer, assimilar uma parte do que foi
ingerido, expulsar o resto, e comer de novo. Este é o ciclo vital dos homens, um circulo
que jamais é concluido, até que a morte chega, uma linha que passa sempre pelos
mesmos pontos e que sempre volta ao ponto de partida. O trabalho nao produz algo
permanente, pois seus produtos sao consumidos pelo processo da vida, e devem ser

re-produzidos continuamente. Eles nao tém identidade nem independéncia, e seu
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significado deriva do seu lugar no processo vital. Os produtos do trabalho sao bens
de consumo.

O trabalho e o consumo sao duas etapas do sempre repetido ciclo da vida
bioldgica. Esse ciclo é sustentado pelo consumo, e a atividade que proporciona os
meios para o consumo € o trabalho. De modo que a sociedade de consumo € a
sociedade do animal laborans. Mesmo necessario, o trabalho é futil, pois seus
produtos nao podem originar um mundo “objetivo” em que qualquer um possa se
instalar permanentemente. Ademais, do momento em que seus movimentos estao
ditados pelo processo da vida, o trabalho nao requer muita iniciativa ou pensamento.
Ao contrario da atividade da obra [working], que termina quando o objeto esta
acabado e pronto para ser acrescentado ao mundo comum de coisas, “a atividade
do trabalho [laboring] move-se sempre no mesmo circulo prescrito pelo processo
biolégico do organismo vivo, e o fim de suas ‘fadigas e penas' s6 advém com a morte
desse organismo” (ARENDT, 2014, p. 121, grifos no original). E por isso, afirma Arendt,
que muitas ferramentas antigas puderam ser substituidas, no mundo moderno, por
magquinas que, ainda com seu processo singular, combinaram-se bem com o proprio
processo do trabalho.

Sob o nome genérico de obra, a autora inclui todas aquelas atividades com as
quais o homem produz objetos duraveis a partir do material natural, desde simples
objetos de uso até as obras de arte. A diferenca do trabalho, que produz bens
consumiveis, e da agao, que nao produz algo tangivel, a obra produz “obras"” e
“objetos”. Um objeto possui uma relativa independéncia em relagao a seu criador e
precisa ser tratado de uma maneira especifica. Diferentemente dos bens de
consumo, ou produtos do trabalho, os objetos produzidos pela obra tém a pretensao
de durar e de nao serem absorvidos do momento da sua aparigao. Além disso,
“embora o uso esteja vinculado a deterioragao desses objetos, a deterioragao nao é
o destino destes Ultimos, no mesmo sentido em que a destruig¢ao é o fim intrinseco
de todas as coisas destinadas ao consumo. O que o uso desgasta é a durabilidade”
(idem, p. 170). Os objetos, feitos para serem utilizados, possuem a nova dimensao
de oferecerem resisténcia ao homem (ob-jecta) e de estabelecerem-se no mundo.
Para dizé-lo de um modo diferente, se nao sao usados, nao se "“evaporam”

facilmente, pois eles possuem sua propria "vida" e podem sobreviver a indiferenga
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ou a negligéncia humanas. Resistentes a passagem do tempo, as vezes os produtos
da obra nao sao apreciados tanto pelo servico que oferecem quanto por sua
capacidade de duracao. Inversamente, utilizando-os, também nds somos utilizados
por eles e pelo mundo que eles criam. Desde que os produtos da obra tém a
capacidade de constituir um mundo de aparéncias, sao-lhes feitas algumas
exigéncias, isto &, espera-se que eles sejam bonitos e agradaveis a vista, debate-se
sobre seu estilo, sao datados e incorporados a histdria pessoal e coletiva, e sao
procuradas formas de preserva-los e manté-los. Assim, nao é pouco frequente
depositar sentimentos nos objetos, coisa nao tao habitual quando a relagcao é com
os bens de consumo. Em consequéncia, a atividade da obra corresponde a condigao
humana da mundanidade. Com cada objeto duravel o homem constréi um ambiente,
um meio, e incrementa a distancia entre ele e a natureza. Correlacionado, o0 mundo
prové o homem do sentimento de continuidade no tempo: pelo habito de ver, mais ou
menos, as mesmas coisas cada dia, se faz consciente de ser ele mesmo um dia apos
o outro. O mundo substitui o conceito ciclico do tempo da natureza pelo retilineo, que
é o distintivo do ser humano (nasce, vive e morre). Em outras palavras, “contra a
subjetividade dos homens afirma-se a objetividade do mundo feito pelo homem"
(idem, p. 171).

No ultimo capitulo de A condigao humana, Hannah Arendt cita trés grandes
eventos que estao na origem da era moderna e determinam seu carater. Em primeiro
lugar, a descoberta da América sinaliza o momento em que a Terra se torna sujeita a
capacidade de pesquisa humana. Com essa descoberta, o ambiente terreno do
homem comeca a ser concebido como objeto. Em segundo, a Reforma protestante
deu inicio ao processo de expropriagao por meio do qual milhdes de pessoas
perderam sua propriedade, seu lugar no mundo, e ficaram sujeitos ao acumulo

ilimitado e insaciavel de riqueza por parte dos novos capitalistas.

A expropriacao, o despojamento de certos grupos do seu lugar no mundo e sua
nua exposicao as exigéncias da vida, criou tanto o original acumulo de riqueza
como a possibilidade de transformar essa riqueza em capital mediante o
trabalho. Tudo isso junto constituiu as condigdes para o surgimento de uma

economia capitalista. Desde o comeco, séculos antes da revolugao industrial, era



Alfons C. Salellas Bosch | 29

evidente que este desdobramento, iniciado pela expropriagao e nutrido por ela,
resultaria em um enorme aumento da produtividade humana. A nova classe
trabalhadora, que literalmente vivia da mao a boca, estava nao sé diretamente
sob a urgéncia constrangedora das necessidades da vida, mas ao mesmo tempo,
alienada de qualquer cuidado ou preocupagao que nao decorresse

imediatamente do préprio processo vital (idem, p. 319).

Como visto, esta expropriagao, através da qual certos estratos da populagao
sao privados de sua parcela de propriedade privada dentro de um mundo comum,
prepara o terreno para uma maior apropriagao e para um processo de acumulagao
de riqueza que se tornou social e infinito. Finalmente, a invencao do telescopio por
Galileu confirmou a teoria de Copérnico e demonstrou que o homem estava sendo
enganado por seus sentidos. Com essa confirmacao, o conceito tradicional de
verdade foi destruido.

Da perspectiva de Arendt, cada um desses eventos figura como uma origem
da alienagdo do mundo moderno. Como constelagao, eles marcam uma
transformacao fundamental na relagao do homem ocidental com seu entorno, seu
"estar-no-mundo”. Assim, a descoberta da América da inicio ao processo de
encolhimento pelo qual a vastidao da Terra é reduzida a dimensdes objetificaveis -
um processo recentemente concluido. Com a descoberta do mundo, a Terra passa a
ser um objeto representavel e, por sua vez, essa representacao é a condi¢cao sine qua
non do seu poder de conquista.

A invencao do telescopio representa a ultima grande origem da alienagao do
mundo moderno, o ponto de vista universal da ciéncia moderna. O que a invencao de
Galileu fez foi sublinhar a necessidade de assumir uma posic¢ao fora do mundo, se

alguém quisesse evitar ser enganado pelos sentidos:

se desejarmos colocar isso em uma perspectiva historica, € como se a
descoberta de Galileu comprovasse com um fato demonstravel que tanto o pior
temor quanto a mais presuncgosa esperanga da especulagao humana — o antigo
temor de que os nossos sentidos, nossos o6rgaos de recepgao da realidade,
podem nos trair, e o desejo arquimediano de um ponto fora da Terra a partir do

qual o homem pudesse erguer o mundo — s6 pudessem se mostrar verdadeiros
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ao mesmo tempo, como se o desejo sé pudesse ser satisfeito contanto que
perdéssemos a realidade, e o temor s6 se consumasse se compensado pela

adquisigao de poderes supramundanos (idem, p. 326-327).'°

Descartes fez a traducao filoséfica das descobertas cientificas e das
invengoes tecnoldgicas do seu tempo. Com seu Discours de la méthode, o fildsofo
francés colocou uma duvida universal que afeta tanto aos dados empiricos ou
sensiveis quanto aos enganos dos nossos sentidos e do nosso pensamento, e
consiste em recusar como falso tudo aquilo que aparece aos olhos do nosso corpo
e aos do nosso espirito. Esse subjetivismo esta intrinsecamente ligado a um ponto
de vista cientifico e técnico, de modo que a realidade pensa-se como vinculada a um
processo de construgao que torna o visivel suspeito. A revelagao através dos
sentidos nao é mais uma prova do real, precisando para sua certidao de uma
reconstrugao cientifico-técnica que venha demonstrar a realidade do real. Por
conseguinte, somente pode ser considerado verdadeiro aquilo que foi construido
pelas maos do homem. Em consequéncia, o mundo da vida quotidiana, do qual nao
percebemos o0 mecanismo interno, € um mundo ilusério. Em contrapartida, aquilo que
a ciéncia, com a ajuda da técnica, constroi, nao reveste nenhum mistério nem

segredo, nao guarda nenhuma dimensao incompreensivel. Portanto,

a solugao cartesiana da duvida universal ou o seu despertar dos dois pesadelos
interligados — de que tudo é um sonho e que nao existe a realidade, e de que nao
Deus, mas um espirito mau reina sobre o mundo e zomba dos homens - foi
semelhante, em método e conteudo, a substituicdo da verdade [truth] pela

veracidade [truthfulness] e da realidade [reality] pela confiabilidade [reliability]. A

0 Neste sentido, Dana Villa salientou no seu livro de interpretagcdo comparativa que “O verdadeiro
problema, tanto para Heidegger quanto para Arendt, é o ressentimento existencial que leva a
humanidade moderna a se afastar tanto do mundo, a atribuir a si mesma uma posicao da qual o
mundo poderia ser eliminado. A novidade radical da modernidade consiste no fato de que "agora, pela
primeira vez, existe algo como uma 'posicao’ do homem”. Agora, "pela primeira vez", existe uma
distancia, uma alienagao, que encoraja e torna plausivel o projeto arquimediano de transformar
totalmente as condigdes da existéncia humana” (VILLA, 1996, p. 193). Por outro lado, Etienne Tassin,
reforgou que “Arendt interpreta a revolugao copernicana como uma alienacao radical e irreversivel do
mundo: para a humanidade moderna, a Terra nada mais é do que um mdvel qualquer”" (TASSIN, 1999,
p. 129).
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convicgao de Descartes, de que, “embora a nossa mente nao seja a medida das
coisas e da verdade, certamente tem de ser a medida do que afirmamos ou
negamos”, ecoa aquilo que os cientistas, em geral e sem articulagao explicita,
haviam descoberto: que, mesmo que nao exista a verdade, o homem pode ser
veraz, e mesmo que nao exista certeza confiavel, o homem pode ser confiavel. Se
alguma salvagao existia, devia estar no proprio homem; e se houvesse resposta
para as perguntas levantadas pelo ato de duvidar, tinham de decorrer do préprio
ato de duvidar (idem, p. 348).

O cientificismo — essa concep¢ao da vida, resultado de uma combinagao entre
ciéncia e técnica — corresponde-se, segundo Arendt, com a vitoria, na era moderna,
do homo faber, ou seja, uma forma de entender o mundo baseada na fabricagao e na
instrumentalizagao. O homo faber reduz tudo em geral a categoria de meio-fim, e a
natureza em particular a um simples material, isto €, a um simples recurso para o uso
do homem, autoconstituido como finalidade ultima de todas as atividades
(antropomorfismo) e vencedor de qualquer obstaculo (prometeismo)." Logo, se o
unico que pode se ter por verdadeiro € aquilo que surge do préprio homem, perdemos

tanto o senso comum como o0 mundo, uma vez que

essa teoria é certamente aquilo que Whitehead a chama: "o resultado do senso
comum em retirada". Pois o senso comum, que fora antes aquele sentido por
meio do qual todos os outros, com as suas sensagoes estritamente privadas, se
ajustavam ao mundo visivel, tornou-se entdo uma faculdade interior sem
qualquer relagao com o mundo. Esse sentido era agora chamado de comum
meramente por ser comum a todos. O que os homens tém agora em comum nao
é o mundo, mas a estrutura de suas mentes, e isso eles nao podem, a rigor, ter
em comum; o que pode ocorrer é apenas que a faculdade de raciocinio seja a

mesma para todos (Idem, p. 353, grifo nosso).

1 Neste sentido, Leonardo Boff explica que “para caracterizar bem nossa era, que conheceu o impacto
da atuagao da espécie humana sobre os ecossistemas, o biélogo norte-americano Eugene Stoermer
cunhou nos anos 1980 o termo antropoceno, mas tarde divulgado pelo prémio Nobel de Quimica Paul
Crutzen. Ele ndo define em sentido estrito e preciso uma era geoldgica, mas um periodo que comega,
segundo muitos cientistas, a partir da Revolugao Industrial. Edward O. Wilson, o biélogo que criou a
palavra biodiversidade, também usa esse conceito para explicar que o ser humano é a Unica forma de
vida que se transformou em uma forca destruidora. Nem a religiao, nem a ética, nem a cultura foram
capazes de conter seus efeitos (BOFF & ZOJA, 2016, p. 84).
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Para Arendt, nao sé a filosofia moderna, inaugurada por Descartes, é
subjetivista, mas a mentalidade moderna como um todo o &, e, por extensao, toda a
época, a idade moderna. Nela se operam duas inversoes em relacdo com a
antiguidade. A primeira diz respeito a contemplagao, que nao é simplesmente
substituida pela agao, mas abandonada e excluida por insignificante. A segunda tem
a ver entre o pensar e o fazer, visto que se do Unico que podemos ter certeza é daquilo
qgue nés mesmos produzimos, o fazer e o produzir passam a ocupar o lugar que antes
ocupava a contemplagao. Mas existe ainda uma terceira inversao, que diz respeito a
vida considerada como um infindavel processo de meios e fins instaurada na idade
moderna, e que consiste na identificagao, que na verdade é uma suplantagao da agao
pela fabricagao. O problema do utilitarismo, que Arendt considera ser a filosofia da

idade moderna,

reside em que a natureza da rede categorial de fins e meios transforma
imediatamente cada fim conseguido no meio para um novo fim, e, desse modo,
onde quer que seja aplicada, destréi o sentido, inclusive no seio do
aparentemente inacabavel interrogar utilitarista: Qual é o uso de...?; no seio de
um aparentemente inacabavel progresso, no qual o fim de hoje torna-se o meio
de um futuro melhor, a Unica pergunta que surge e que nenhum pensamento
utilitarista pode jamais responder é “E qual é o uso do uso?" (ARENDT, 1995, p.
63).

Deste modo, perdendo a capacidade de distinguir entre meios e fins, € como a
fabricacao [work], transforma-se em trabalho [labor], na medida em que a roda de
producao para o consumo apaga a distingao entre uns e outros. De acordo com
Arendt,

0 que esta em jogo nao é, naturalmente, a instrumentalidade como tal, o emprego
de meios para atingir um fim, mas antes a generalizagao da experiéncia da
fabricagao, na qual a serventia e a utilidade sao estabelecidas como critérios
ultimos para a vida e para o mundo dos homens. Essa generalizagao € inerente
a atividade do homo faber porque a experiéncia dos meios e do fim, como esta
presente na fabricagao, nao desaparece com o produto acabado, mas prolonga-

se até o destino final deste ultimo, que é o de servir como objeto de uso. A
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instrumentalizagdo de todo o mundo e de toda a Terra, essa ilimitada
desvalorizacao de tudo o que é dado, esse processo de crescente auséncia de
significado no qual todo fim é transformado em um meio e que s6 pode ser
interrompido quando se faz do proprio homem o amo e senhor de todas as
coisas, nao provém diretamente do processo de fabricagao; pois, do ponto de
vista da fabricagao, o produto acabado é um fim em si mesmo, uma entidade
independente e duravel, dotada de existéncia propria, tal como o homem é um
fim em si mesmo na filosofia de Kant. Somente na medida em que a fabricagao
fabrica principalmente objetos de uso o produto acabado novamente se torna um
meio, e somente na medida em que o processo vital se apodera das coisas e as
utiliza para seus fins é que a instrumentalidade limitada e produtiva da
fabricagao se transforma na instrumentalizagao ilimitada de tudo o que existe
(ARENDT, 2014, p. 195-196, grifo nosso).

Para Arendt, o drama do mundo moderno é o de ter-se transformado numa
sociedade de animal laborans, que destréi tudo o que cria em vez de construir para a
duragao. Embora sujeito de maneira limitada a I6gica dos meios e dos fins, 0 homo
faber da era moderna, entre os séculos XVII e XIX, era capaz de criar e de estabelecer
um mundo. A novidade do animal laborans no século XX € a de levar ao extremo essa
mesma ldgica, que ja nao € a da criagao duradoura mas a da destruigao constante,
num império do efémero no qual a segurancga de qualquer tipo deixou de existir. Isto
termina por colocar em perigo o mundo e a vida humana neste planeta, que também
podem acabar por serem consumidos. Arendt coloca o acento e deplora justamente
aquilo que para um entendimento superficial aparece seguramente como um
paradoxo, isto é, a extensao que a esfera da necessidade — o natural, o bioldgico, isto
€, 0 meramente ciclico — experimentou no mundo moderno em detrimento do
artificio, isto é, da capacidade humana de criar um mundo estavel e duradouro.
Portanto, se, como escreve no seu Didrio filosofico (cf. 2006, p. 541), a natureza do
homem estivesse descoberta no animal laborans, isso significaria o final do

humanismo, pois este teria alcangado o seu fim."?

2 Vale a pena observar que Arendt abre A condigdo humana constatando no prélogo o paradoxo de
que o auge da automagcao, que pode liberar o homem do “seu fardo mais antigo e mais natural”, se da
na mesma época que glorificou o trabalho e subjugou as outras atividades “superiores e mais
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Conclusao

Leonardo Boff compartilha com Hannah Arendt uma ética da responsabilidade
em relagao ao mundo e a Terra. Porém, a diferenca de Boff, o pensamento arendtiano
nao € normativo. Nao existe um plano ou uma linha de pensamento concreta na obra
desta pensadora que trace a maneira com a qual as nossas sociedades deveriam
lidar para mudar o paradigma do animal laborans — trabalho e consumo num ritmo
ciclico — em que desde os primérdios do capitalismo e do homo faber foram se
sumindo progressivamente. Esta é a razao pela qual diferentes tradi¢goes politico-
filoséficas continuam tentando domesticar a teoria politica arendtiana em beneficio
proprio, desde habermasianos até comunitaristas, passando por aqueles que
gostariam de ver superada a fase da democracia representativa em favor de uma
participagao mais direta nos assuntos publicos por parte da cidadania. Mesmo
dando muitos elementos para ser pensado, Arendt nao aponta para um
ecosocialismo a maneira de Leonardo Boff e, como todos os seus leitores sabem,
mostrou-se continuadamente uma antagonista do liberalismo. Todavia, parece-me
que aquilo que pode ser afirmado de Arendt sem grandes problemas é que ela foi
uma pensadora dos limites com uma janela aberta a esperanca.

Arendt forjou sua sensibilidade e seu pensamento politicos na resisténcia
antinazista na qual ela mesma participou. Essa experiéncia induziu Arendt a pensar
e a escrever sobre o niillismo do mundo moderno, caraterizado pela quantidade

ingente de pessoas sem teto, deslocadas e consideradas supérfluas — que é o termo

significativas" para as quais a liberdade devia ser conquistada: “é uma sociedade de trabalhadores a
que esta para ser liberada dos grilhdes do trabalho” (ARENDT, 2014, p. 5). Depois, ela fechara o circulo
nas ultimas paginas do livro assegurando que "mesmo agora, trabalho é uma palavra muito elevada,
muito ambiciosa para o que estamos fazendo ou pensamos que estamos fazendo no mundo em que
passamos a viver. O Ultimo estdgio da sociedade de trabalhadores, o qual é a sociedade de
empregados, requer de seus membros um funcionamento puramente automatico, como se a vida
individual realmente houvesse sido submergida no processo vital global da espécie e a Unica decisao
ativa exigida do individuo fosse deixar-se levar, por assim dizer, abandonar a sua individualidade, as
dores e as penas de viver ainda sentidas individualmente, e aquiescer a um tipo funcional, entorpecido
e “tranquilizado” de comportamento. [...] E perfeitamente possivel que a era moderna — que teve inicio
com um surto tdo promissor e tdo sem precedentes de atividade humana — venha terminar na
passividade mais mortal e estéril que a histéria jamais conheceu" (Idem, p. 403).
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que ela usava para significar descartaveis. Levou-a também a reflexionar sobre a
guerra e a violéncia, sem esquecer que a invencao da bomba atdmica marcou sua
época com o perigo — ao qual ja parecemos estar acostumados — de explodir o
mundo, eliminar as espécies e pér em risco a vida e o futuro do planeta. Essa
experiéncia a persuadiu da importancia da ameacga da hubris, a palavra grega que
simboliza a desmedida causada pela imprevisibilidade da agao humana e que no
século XX manifestou-se nas manobras de lideres totalitarios, mas também dos
revolucionarios que esqueceram da contingéncia e dos limites da poténcia das agoes
dos homens, empenhando assim a forca dos seus mais nobres impulsos.™ O
corolario quase inevitavel dessa agenda intelectual foi a importancia que Hannah
Arendt outorgou a coragem dos movimentos de resisténcia que historicamente
lutam contra a opressao e a desumanizagao, e tentam construir espagos publicos
provisorios — esses, como sabemos, sao sempre provisorios — que permitam
empoderar os cidadaos para conseguir estabelecer as bases do novo, os alicerces
de outra esperanca.

O diagndstico arendtiano da modernidade é inegavelmente pessimista. Nao
obstante, em A condi¢do humana, Arendt lembra que “a instrumentalizagao da agao
e a degradacgao da politica em um meio para atingir outra coisa certamente jamais
conseguiram eliminar de fato a agao, evitar que ela seja uma das experiéncias
decisivas, nem destruir por completo o dominio dos assuntos humanos”" (ARENDT,
2014, p. 287). Para a pensadora, a faculdade da agao tem sua raiz ontoldgica no fato
da natalidade, que é para ela "o milagre que salva o mundo” (idem, p. 308). O
nascimento de um ser humano marca a apari¢gao de um ser irrepetivel, tnico, dotado
da liberdade e da capacidade de atuar de forma imprevisivel. "O fato de o homem ser
capaz de agir — escreve Arendt — significa que se pode esperar dele o inesperado,
que ele é capaz de realizar o infinitamente improvavel” (idem, p. 222). Arendt mostra-

se convencida de que so a plena experiéncia da capacidade para introduzir novos

13 Margaret Canovan (cf. 2006, p. 56-57) destacou que contra um dos dogmas mais importantes do
pensamento moderno, Arendt nao professava a fé no progresso, isto é, a ideia que a construgao do
mundo feita pelo homem se condiz com o curso natural das coisas. Arendt era certamente muito
sensivel a ideia de um novo comeco encarnado na figura de cada ser humano, mas também se
preocupava com o potencial desestabilizador das agdes humanas e com a necessidade de colocar
limites que as refreiem.
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comegos pode conferir ao mundo "fé e esperanca” (Idem, p. 308); essa esperanga
que é para Boff “mais do que uma virtude entre outras; € um motor que temos dentro
de nds e que alimenta todas as demais virtudes, langando para frente, suscitando
novos sonhos de uma sociedade melhor e a coragem de realiza-los" (BOFF, 2018, p.
101).
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2. SOBRE A BARBARIE EM TEMPOS DE PANDEMIA E DE PANDEMONIO:
PONTUAGOES DESDE O PRISMA ETICO-POLITICO DO JUiZO ARENDTIANO
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Evandro F. Costa'

Varios sao os indicativos de que estamos no vortice de um tempo de
obscurecimento da cena politica, lugar de manifestagao da barbarie em suas
multiplas linguagens ou expressdes: desde a decapitagao de um professor em
Conflans-Saint-Honorineum, suburbio de Paris?, por ordem de uma espécie de
decreto religioso de um grupo de islamitas radicais a imposicao — por parte da
direcao de um Colégio Militar de Porto Alegre — RS® — que exige dos professores da
instituicao a omissao de temas como homofobia, racismo, questdes de género, entre
outros, em suas abordagens em sala. Se, antes, se insinuava discretamente, ao pé
do ouvido ou na conversa atravessada em seus tipicos subterfugios, agora nao mais
se disfarga: vocifera-se numa retdrica que reafirma e publiciza o preconceito como
orientagao de conduta. Sabemos bem onde isso pode desembocar: primeiro, negam-
se os fatos; depois, queimam-se os livros; e, por fim, eliminam-se as pessoas: eis a
l6gica macabra que, em seu coerente desdobrar, ceifou a vida de Joao Alberto
Silveira Freitas na mesma Porto Alegre*. Numa espécie de delirio paranoico que
corteja a barbarie, estamos a presenciar, inclusive, o disparate de um Desgoverno
Federal que, em seu pragmatismo, entra em conluio com lideres religiosos
reacionarios interessados em buscar uma brecha na legislagao para continuarem

impunes em sua pratica criminosa de incitagao a homofobia®. E, assim, convictos, ao

" Doutor em Filosofia pela Universidade Federal de Pernambuco (UFPE). Professor do Instituto Federal
de Pernambuco (IFPE — Campus Recife). E-mail: evandrocosta@recife.ifpe.edu.br

2 Cf. https://aventurasnahistoria.uol.com.br/noticias/reportagem/o-insolito-caso-do-professor-
decapitado-por-apresentar-chaes-de-maome-na-franca.phtml. Acesso em: 28 nov. 2020.

3 Cf. https://brasil.elpais.com/brasil/2020-10-24/professores-relatam-censura-em-colegios.html.
Acesso em: 23 nov. 2020, as 10:18 h.

4 Cf. https://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas-noticias/2020/11/21/video-mostra.htm. Acesso
em: 21 nov. 2020, as 20:24 h.

SCf. https://www.andes.org.br/conteudos/noticia/aGU-questiona-decisao-no-pais1. Acesso em: 23
nov. 2020, as 10:28 h.
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que parece, de que nem todos merecem viver, de que pelo menos alguns nao
merecem ser ou estar no mundo; enfim, de que nem todos tém o “direito de ter
direitos” (ARENDT, 2000, p. 332), implementa-se, a luz do dia, a nefasta e truculenta
l6gica da barbarie.

A abordagem que segue articula-se a partir do referencial teérico-conceitual
arendtiano e assume dois pressupostos basicos, a partir dos quais consideraremos
a tematica da barbarie. Sao eles: | — a barbarie, em suas multiplas linguagens, pode
mais uma vez hoje vociferar pela imposicao de um discurso sobre a necessidade em
detrimento da liberdade; Il — a barbarie nao é um atributo exclusivo de barbaros. Para
a sua irrupgao bastam os tipos mais comuns, como devotados pais de familia ou,
como se diz por ai, inofensivos cidadaos de bem. Esses dois pressupostos, por sua
vez, levam-nos, por caminhos diferentes, a conclusdao de que a auséncia de
mundanidade é sempre uma forma de barbarismo. Nesse percurso, o que intentamos
é compreender o que acontece e, no esforgco de um pensar que busca se por em
relagao ao outro, deixar-nos inquietar pela exigéncia ético-politica do julgar, que nos
situa no horizonte da urgéncia da agao em concerto, pela qual temos a chance de dar

inicio a algo realmente novo.

I A barbarie como imposi¢ao de um discurso sobre a necessidade

Estamos em meio a pandemia do COVID-19. Muitas vidas foram perdidas.
Longe de serem apenas numeros frios num quadro estatistico, trata-se de seres
humanos: cada um é um rosto, uma historia, uma vida, uma expressao do mundo!...
Entao, ha como que um lamento sem fim, um luto sem direito a veldrio, que toma
conta da gente e, ao modo de um crepusculo sem poesia que vai se alongando, torna
turvo, no horizonte, o vislumbre de uma aurora. Tempos dificeis nos quais nos
valemos da arte dos poetas para suportar atravessa-los. Lembramos, aqui, da fé e
da esperanga do poeta amazonense, nos idos conturbados de 1965, em sua
insisténcia em dizer que "faz escuro mas eu canto, porque a manha vai chegar”
(Thiago de Mello, “Madrugada camponesa”), confiante de que quanto mais escura a

noite, mais brilhante a aurora sera.
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No entanto, embora a pandemia cumpra o papel de expor as mazelas -
sanitarias, sociais, econdmico-estruturais, politico-culturais — que nos afligem
enquanto povo, podendo despertar, quem sabe, certa consciéncia ou frutifera
inquietacao, cabe uma desconfianga que nos leva a perguntar: como, realmente,
sairemos da pandemia? Mais propensos a questionar o velho normal de sempre ou,
por conta do alheamento ou indiferenga quanto a urgéncia de mudancas estruturais
profundas, propensos a querer mais do mesmo?!... Se, por um lado, o negacionismo
latente em relagao as normas sanitarias, que afronta a verdade dos fatos, é por
demais preocupante, que efeitos, por outro lado, advirao de um prolongado periodo
em que somos instados a nos guiar pelas diretrizes imperativas do discurso
cientifico? Se, em meio a pandemia, é perfeitamente compreensivel orientar-nos por
tais diretrizes, qual o efeito disso, a longo prazo, no ambito da agao politica? Sao
questoes para as quais nao temos, obviamente, respostas, posto que bola de cristal
nao ha e nem mesmo um tal poder antecipatorio resultaria efetivo em se tratando da
acao politica no mundo plural dos homens que, em sua capacidade de surpreender e
dar inicio ao que nao se enquadra no escopo das previsibilidades estatisticas,
ultrapassa a todo controle ou predeterminagao.

Antes, porém, de ater-nos aos significados politicos de um prolongar incisivo
do discurso cientifico e suas verdades demonstradas em férmulas matematicas e
comprovadas tecnicamente, que nao se prestam ao exercicio de um pensar capaz de
se situar politicamente (ARENDT, 2017, p. 3), cabe-nos focar na presenca de uma
retorica da necessidade no proprio ambito da politica. Assim, este topico subdivide-
se em dois momentos: um que se mobiliza pela verificagao do pandemoénio de uma
antipolitica que intenta impor um discurso sobre a necessidade, negando a liberdade
politica; outro que, atento a pandemia que nos afeta e cobra, no seu perdurar, uma
égide do discurso cientifico, problematiza a ilusao de que podemos nos livrar do

acaso.

A retérica da antipolitica ou a imposig¢ao de um discurso sobre a necessidade

Nao bastasse a pandemia, temos também o pandemoénio da antipolitica

bolsonarista. Esse pandemonio vocifera contra as instituicbes democraticas e
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detrata as conquistas ja alcangadas pelo povo. Em seu flerte com as saidas ou
solucoes de viés totalitario, sempre dispostas a atropelar a pluralidade humana, a
rejeitar a singularidade da pessoa, a negar a liberdade politica e a ferir, por fim, a
dignidade humana, o bolsonarismo arvora-se em sua reacionaria retorica da
necessidade. E, qual é o argumento que tem servido para justificar esse viés
autoritario do Desgoverno Federal? E o de que as instituicdes democraticas impedem
(ou muito retardam) fazer o que deve ser feito para o pais ser como deveria ser. Veja
que ha, aqui, um raciocinio que se desdobra logicamente desde um questionavel
ideal de sociedade perfeita, estabelecido por uma imaginagao que, refém de uma
ideia do entendimento, fantasia a revelia da realidade fenoménica dos homens.
Nesse exercicio logico-dedutivo do raciocinio, parte-se de um universal
preestabelecido como verdade ou perfeicao e, assim, em seu desdobrar coerente a
partir de tal premissa, tudo se reduz a um fazer com cartas marcadas, que deve
resultar na realizagao desse ideal anteposto. Em sintese, funcionaliza-se a agao e
nega-se a liberdade como razao de ser da politica (ARENDT, 1999, p. 38).

Esse é o rumo que a tradigao predominante do pensamento politico ocidental
— que comecga com Platao e tem em Marx seu ultimo representante — ira tomar:
submeter a agao politica aos enquadramentos da fabricagao, reduzindo o agir a um
fazer que se orienta pela categoria instrumental de meios e fins. A tentativa é a de
eliminar da agao suas caracteristicas intrinsecas: imprevisibilidade, incerteza,
inconfiabilidade, ilimitabilidade e irreversibilidade. Dessa forma, toda teoria ou
pratica politicas que se situam no interior de tal tradigao deixam-se dominar, ao que
revelam, por um medo do acaso. E, nesse seu temor, vao em busca de um caminho
para derrotar a contingéncia, o indeterminado, a surpresa e a espontaneidade.

Portanto, em sua incapacidade de lidar com a imprevisibilidade que advém do
fato de que os homens sao criativos, de que podem dar lugar a algo novo que
ninguém jamais previu (ARENDT, 2000, p. 509-10), essa tradicao, que reporta a
Platao, intenta substituir a fragilidade caracteristica dos assuntos humanos pela
inumana e desmundana certeza que vislumbra, na clarividéncia do desdobrar l6gico
de uma ideia do entendimento, a possibilidade de tudo explicar ou de a tudo prever.
Uma tal demonizagao da fragilidade e da imprevisibilidade inerentes a condigao

humana e aos assuntos que dizem respeito a todos €, pois, uma das marcas dessa
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tradicao que, atravessando séculos, acentuara, na modernidade, os tons
preocupantes da alienacao do mundo que, em suas multiplas fei¢oes, patrocinara a
funcionalizacao da acao, a desercao do espaco publico, a negagao da pluralidade
humana e a perda da liberdade politica. Em contraposicao a uma tal perspectiva,
Hannah Arendt fara a sua aposta decidida na liberdade humana e acolhera a
irreverente imprevisibilidade do mundo, colocando em questao os pressupostos

dessa tradicao. Como ela tao bem compreendeu e confiou,

[...] o sentido da politica é a liberdade, [e] isso significa que nesse espago [publico
do mundo plural dos homens] — e em nenhum outro — temos de fato o direito de
esperar milagres. Nao porque fossemos crentes em milagres, mas sim porque os
homens, enquanto puderem agir, estao em condigées de fazer o improvavel e o

incalculavel e, saibam eles ou nao, estao sempre fazendo (ARENDT, 1999, p. 44).

Arendt é enfatica em reiterar que esse é um equivoco de toda uma tradi¢cao da
filosofia politica ocidental, que ignorou uma condicao fundamental da propria
politica: "a de que ela se passa entre seres humanos plurais, cada um dos quais
capaz de agir e iniciar algo novo" (CANOVAN, 2017, p. LIll). E, na promoc¢ao do
divorcio entre liberdade e politica, essa tradicao mais do que flertou com a conexao
entre poder e violéncia, onde a politica ficara reduzida a um meio para aquisi¢ao de
— e o perdurar no — poder, este tradicionalmente concebido. Presumida est3, aqui, a
crenca infundada de que da necessidade venha a liberdade ou, talvez, que do mal
possa vir algum bem, como se da acao politica fosse possivel definir e controlar o
comeco e o fim, conforme verificado na esfera da fabricagao. A incompreensao que
engendra a acao politica nos moldes da producao é, para Arendt, um desacerto
temerario, simplesmente porque “conceber a politica como produgao consiste em
ignorar na teoria a pluralidade humana e, na pratica, em coagir individuos” (Idem, p.
LVII).

A resisténcia a agcao — que se caracteriza pela imprevisibilidade dos
resultados, pela irreversibilidade do processo e pelo anonimato dos autores: eis a
trilha frustragao da acao! (ARENDT, 2017, p. 272) — e a tentativa de substitui-la por

algo mais confiavel ou previsivel ¢, como acima anunciado, muito anterior a era
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moderna que, com a glorificacao do homo faber, apenas levou ao apice tal intento. A
fuga da fragilidade da acao para a solidez da estabilidade e da seguranca e para a
certeza da produtividade tem sido recomendada pela filosofia politica desde Platao®
que, por primeiro, articula os delineamentos de um sistema politico utdpico, cuja
referéncia, ao longo dos séculos, constitui “uma tradigao de pensamento politico na
qual o conceito de agao era, consciente ou inconscientemente, interpretado em
termos de produgao e fabricagao” (Idem, p. 282).

Como se vé, a filosofia politica moderna até Marx, passando por todos aqueles
que, antes (e, a partir) dele, delinearam as suas utopias politicas, repousa nas aguas
mais profundas da tradicao. Em suma, “a substituicao da agao pela fabricacao e a
concomitante degradagao da politica em um meio para atingir um fim supostamente
‘superior’ [...] sdo tao antigas quanto a tradicao da filosofia politica” (lbid., p. 284): na
antiguidade, a protecao dos bons contra o dominio dos maus; na idade média, a
salvacao das almas; na era moderna, a produtividade e o progresso da sociedade...
chegando a Marx e, pela mediagao deste, a tantos contemporaneos que, nesse
particular, ndo representaram nenhuma ruptura nem promoveram nenhuma inversao
da tradigao. Analisa Arendt (2017, p. 283) que toda a terminologia da teoria politica e
do pensamento politico incorporou com tal sucesso essa transformagao da agao em
uma modalidade de fabricagao, tornando quase impossivel discutir politica sem o
emprego da categoria de meios e fins e sem que se pense em termos de
instrumentalidade.

Essa tradigao, inaugurada por aquele que desenha a primeira utopia politica
do Ocidente, da a dimensao da forga da tentagao de eliminar os riscos e os perigos
da agao pela introdugao, no ambito das relagées humanas, das categorias muito
mais solidas e confidveis de instrumentalizagao. Deixando-se, pois, arrebatarem

pelo medo do acaso, como se inumano e desmundano fosse o agir no ambito do

6 Segundo Arendt, a obra Politico (ou Da realeza), de Platdo (2015), é, do ponto de vista tedrico, “a
versao mais 'sintética e fundamental' da fuga da agao" (CH, 2017, p. 275). Nesse dialogo, o filésofo
grego aborda a politica como uma arte — “a arte do cuidado de toda a comunidade humana e do
governo” (276b); “[...] a arte que diz respeito ao Estado” (280a) — e, como tal, a compara a arte da
tecelagem (Cf. 279b a 280e; 287b), referindo-se a agdo como meio pelo qual “tudo que produzimos e
adquirimos é" (279c). Assim, com os mesmos padroes e linguagem que analisa a arte da tecelagem,
abordara a arte ou ciéncia da politica (conceitos, aqui, intercambiaveis: Cf. nota 80, p. 160 da obra do
pensador grego).
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dominio publico-politico, toda uma tradicao de fildsofos negligenciou aquilo que a
tedrica da politica busca recuperar e trazer a luz, qual seja, as genuinas capacidades
politicas dos seres humanos, nunca descuidando de considerar “que eles sao plurais,
que cada um deles é capaz de novas perspectivas e novas agoes e que eles nao se
conformam a um modelo ordenado e previsivel a menos que essas capacidades
politicas sejam esmagadas”" (CANOVAN, 2017, p. LVII). Em sua contraposigao a tal
tradigao, Hannah Arendt articulara uma compreensao da politica nao como meio
para atingir um fim predeterminado, mas como tempo-lugar do exercicio da
liberdade no aflorar da singularidade e no reconhecer do privilégio da
responsabilidade pelo mundo.

Sintonizada com as urgéncias de seu tempo, a tedrica da politica nao se furtou
ao dialogo tenso com a tradigao e, articulando um olhar proprio, buscou perscrutar o
real, ciente de seu carater fenoménico e nao objetal. Nessa dire¢ao, assumira um viés
interpretativo-compreensivo que se contrapde a uma episteme metafisica que,
negando a relatividade da perspectiva e dos padroes que adota, mais se configura
como uma "espécie de crenga metafisica na unicidade da verdade e na busca de uma
perspectiva de conhecimento que seja absoluta” (CRITELLI, 2006, p. 13). Sem perder
de vista que "o homem nao vive num mundo de causas, mas de aparéncias” (Idem,
p. 46), o seu intento sera sempre o de compreender mundo e homem na fluidez
inerente a aparéncia de tudo o que, sendo de um jeito, bem poderia de outro ser. E,
desse modo, ciente de que os acontecimentos em sua particularidade, as pessoas
em sua singularidade, a acao em sua imprevisibilidade e o pensar e julgar em sua
autonomia sao, igualmente, arredios aos enquadramentos normalizadores de uma
verdade metafisica (universal), ela se permite a experiéncia de uma perplexidade que
faz vislumbrar a paixao do compreender como uma aventura que nunca alcancga
acabamento, mas tao somente poe-se como busca permanente das significagoes
possiveis de tudo o que é na coincidéncia de ser e aparecer.

Se é certo que o assombro (thaumadzein) perante o que é tal como é est3,
segundo Platao e Aristoteles, no principio de toda a filosofia, nao se pode esquecer
que eles mesmos — e todos os que seguiram a tradigao que deram inicio — "haviam
se recusado a aceitar [tal espanto que se experimenta ante os acontecimentos em

sua particularidade] como condigao preliminar da filosofia politica” (ARENDT, 2011,
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p. 461). Arendt observa, inclusive, que, por mais que tenha ficado para trds uma
tradicional filosofia politica, ainda parecem vigorar, na abordagem do pensamento
politico na contemporaneidade, o que ela chamara de nocées ocultas de Platio. E
como se estivessem incrustrados, na mentalidade predominante, os ensinamentos
dos antigos que ofusca, pela contemplagao, o ambito das questdes politicas. Tais

nogoes sao assim sintetizadas pela pensadora:

O fim ultimo da politica em geral, e da agao em particular, esta além e acima do
dominio publico. O objetivo que deve nortear a agao politica, e os padroes pelos
quais ela pode ser julgada, nao sao politicos em sua origem, mas surgem de um
conjunto totalmente diferente e transcendente de experiéncias. A agao nao é
fundamentalmente nada mais do que a execugao do conhecimento e, portanto, é
secundaria, e, assim, inferior a ele. Por isso, 0 "homem sabio"” é o "homem bom".
Finalmente, na versao aristotélica do platonismo, a agao politica e o seu fim
ultimo tém a mesma relagao entre si do que a guerra e a paz, isto é, a finalidade
da acao politica nao é apenas diferente da politica em geral, mas é deveras seu
oposto (ARENDT, 2018, p. 135-6).

Merecem destaque, aqui, dois elementos relevantes, segundo a perspectiva
compreensiva arendtiana: primeiro, que a filosofia politica nao pode se descolar do
contexto dos assuntos humanos, lembrando que ai “o ponto fulcral da politica [é] —
o homem como ser de agao” (ARENDT, 2011, p. 449); segundo, que o pensamento
politico filoséfico, como qualquer outro ramo da filosofia, “s6 pode nascer de um
gesto original de thaumadzein, cujo impulso de curiosidade e, portanto, de
guestionamento agora (isto &, ao contrario do ensinamento dos antigos) deve-se
dedicar diretamente ao ambito dos assuntos e das agdes humanas” (Idem, p. 461-
2). A considerar que o homem de acao é aquele que pensa e julga, outros aspectos,
igualmente significativos, se nos apresentam conflitantes com os desdobramentos
de um pensamento metafisico — tanto em sua versao classica quanto em sua
hodierna manifestacao sociologizada (AGUIAR, 2002, p. 92, nota 29) — que padece

da ambigao de controlar a vida e os negocios humanos, numa tipica postura que
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queda refém do anacronico problema do absoluto”. Entdo, ao pressupormos o
exercicio do pensar enquanto compreensao do que acontece e a atividade do julgar
como essa experiéncia de um pensamento que se poe em relagao ao outro, situando-
se politicamente, compreendemos que a resisténcia a tais atividades espirituais nao
se trata de algo incomum. Essa atitude é até mesmo compartilhada por filésofos
metafisicos e por certos atores politicos na contemporaneidade, seja por se
fecharem em suas verdades metafisicas seja por se contentarem com o exercicio de
um juizo determinante, alheando-se da dimensao reflexionante do juizo ético-
politico®.

Nesse anacronico resistir, "o fildsofo metafisico vai em busca de principios
eternos, acolhe os sistemas como morada e se transforma num cagador do absoluto,
um ‘cruzado do santo Graal', como bem coloca o Odilio Aguiar (2002, p. 84-5). Ja
um ideologizado militante politico hodierno, com os olhos vidrados pelo
necessitarismo de uma lei universal da natureza ou do movimento histérico, por
exemplo, mora numa petrificada chave de leitura que, exaltando um absoluto — agora
terreno, tudo articula num grande quadro explicativo e, assim, numa sociologizagao
dos parametros metafisicos, acaba por subordinar a politica a pressupostos
extrinsecos a sua esfera e, por conseguinte, instrumentalizar o pensamento e
funcionalizar a agao. Ambos, metafisicos classicos ou em sua versao sociologizada,
padecem, como acima reportamos, de uma intengao normativa e, na incapacidade
de compreenderem que multiplas sao as perspectivas de todo acontecer no mundo
das aparéncias, encantam-se com a soturna possibilidade de fazer sogobrar a
inerente e insubmissa pluralidade deste mundo “a um padrao universal e eterno, a
um ponto arquimediano a partir do qual seria possivel manejar o conjunto da vida

humana, reduzindo-a a um esquema inteligivel” (AGUIAR, 2002, p. 85).

" Segundo Daiane Eccel (2016, p. 47-54), este velho e crénico problema, inaugurado por Platao, que
intenta subordinar a politica a metafisica, perdurou no decorrer da tradicao do pensamento politico
ocidental. Lembra a articulista que “igualmente problematico [...] é tentar transformar o absoluto
metafisico em um absoluto terreno, ou seja, a transferéncia de uma figura supra-sensivel para uma
que esta no nosso meio, mas que mantém o status do absoluto” (Idem, p. 49-50).

8 0 ato de julgar particulares sem subsumi-los a um universal indicado a priori é o caso dos juizos
reflexionantes (estéticos, em Kant; politicos, em Arendt). Sobre a distingdo entre os juizos
determinante e reflexionante, Cf. KANT, 2016, p. 27-9; 79-81.
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0 discurso cientifico e a ilusao de que podemos nos livrar do acaso

Noutra vertente, de cunho —a principio — mais epistemoldgico, também se
verifica esse flerte com a segurangca de um ponto fora do mundo a partir do qual
enquadrar a realidade. Falamos, aqui, do fazer cientifico inaugurado pela ciéncia
moderna, que inspira e é inspirada pela filosofia cartesiana. Ambas, em sua busca
por um ponto arquimediano, rumam, igualmente, embora por caminhos diferentes,
numa direcao que corrobora a alienagao do mundo — no duplo sentido de “fuga da
Terra para o universo e do mundo para o si-mesmo” (ARENDT, 2017, p. 7),
contribuindo para forjar uma mentalidade que se deixa seduzir pelo ideal de
previsibilidade, certeza, confiabilidade e estabilidade. Trata-se da sedugao da
verdade, agora reduzida a rigidez das certezas indubitaveis. E ai, mais do que
propriamente as ciéncias, articula-se uma ideologia cientificista que, desejando
ocupar o lugar que antes fora da metafisica, detém a capacidade de nos levar a uma
tragédia, qual seja: a “que se esconde por tras de uma sociedade comandada pela
ilusao de que podemos nos livrar do acaso e viver no reino da necessidade se
soubermos aliar nossas vidas aos progressos da ciéncia e da técnica" (BIGNOTTO,
2013, p. 187).

Se a descoberta dos medos de uma época é, de fato, via de acesso a uma
maior compreensao dessa mesma era, temos no medo do acaso uma chave de
leitura para divisar as significacoes das transformagdes que se deram na
modernidade. No que segue, no entanto, intentamos, a partir do horizonte
compreensivo arendtiano, tao somente uma problematizagao critica tanto da
introspecgao cartesiana que, no ensimesmar do sujeito, perde a referéncia do mundo
e articula uma concepgao do senso comum, que mais o nega do que afirma; quanto
da inversao entre o fazer e o contemplar, implementada pela nova ciéncia da
astrofisica que, no arroubo das prerrogativas de fabricar e produzir do homo faber,
se engendrara num operar conduzido por uma racionalidade que correlaciona
conhecimento e poder e, em seus procedimentos, torna indiscernivel ciéncia e
técnica.

A filosofia cartesiana trata-se de uma reagao a nova realidade que se articula

a partir do advento da ciéncia moderna, do mesmo modo que se pode afirmar, por
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outro lado, que este novo saber encontrara naquela filosofia os seus pressupostos.
De qualquer forma, como analisard Hannah Arendt (2017, p. 341), para ambas,
ciéncia e filosofia modernas, Ser e Aparéncia estao definitivamente separados e, em
sendo assim, “nao resta coisa alguma em que se possa ter fé; tudo tem de ser posto
em duvida". E, pois, nesse cenario que René Descartes assumira a divida como a
atitude fundamental da busca da certeza. Isso implicara, segundo o préprio, a
desvinculacao do ego pensante de todo dado que, do mundo exterior, a ele advém.
Mais do que a duvida em relagao a possibilidade de um conhecimento adequado a
realidade, duvida-se da existéncia mesma de uma realidade para além das estruturas
da mente.

Dessa forma, esta claro para o fildsofo moderno que “o homem deve [...]
comecar a buscar a partir de si mesmo e em si mesmo o fundamento da certeza, isto
¢, a base firme para apoiar a validade do conhecimento humano” (ALVES NETO, 2009,
p. 146). Cai por terra o credo da autoevidéncia da verdade, “comum a Antiguidade
paga e a hebraica, a filosofia secular e a filosofia cristd” (ARENDT, 2017, p. 342).
Enfim, em sua radicalidade, diagnosticara Arendt (Idem), “essa duvida duvida de que
exista algo como a verdade”, seja ela baseada na percepgao dos sentidos, na razao
ou na crenga na revelagao divina. E, assim, Descartes mergulha em seus propalados
pesadelos que, observa a pensadora, “vieram a ser os mesmos de toda a era
moderna” (Ibid., p. 343).

No processo de tudo colocar em duvida e, a vista disso, por em questao todos
os conhecimentos advindos da experiéncia sensivel, o filosofo francés deparara com
o argumento dos sonhos (DESCARTES, 2018, p. 189), em que a realidade exterior ao
ego pensante é posta em duvida (Idem, 2011, § 5, p. 32-3; § 12, p. 38). Hiperbolizando
a duvida, o pensador moderno defronta-se com um outro pesadelo, que colocara em
xeque a questao da certeza. A supor a existéncia de um Deus enganador, a certeza
das verdades matematicas, pensa ele, estaria invalidada (Idem, § 12, p. 38; § 4, p. 59;
§ 13, p. 105). Tais pesadelos somados concernem, pois, a impossibilidade de os
homens confiarem em seus sentidos e em sua razao. Como, entao, livrar-se desses
pesadelos ou solucionar a duvida universal?

Para Descartes (apud KOYRE, 2006, p. 105), “embora nosso espirito nao seja

a medida das coisas ou da verdade, deve, certamente, ser a medida das coisas que
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afirmamos ou negamos". Envereda-se, dessa forma, pelo caminho da introspeccgao
que, nos moldes cartesianos, mais sera a transformagao do senso comum em um
senso interior. Tal introspeccao, que se figurara como "o mero interesse cognitivo da
consciéncia [...] por seu préprio contetido” (ARENDT, 2017, p. 347), produz a certeza,
posto que nela sé esta envolvido aquilo que a propria mente produziu. Muda-se,
entdo, o foco: o que interessa nao é mais a certeza da existéncia na realidade
mundana dada aos sentidos e a razao, mas o fato de que "o mero funcionamento da
consciéncia [...] confirma indubitavelmente [...] a realidade dos processos que
ocorrem na mente" (Idem, p. 349). Esta aberto, pois, o caminho para estabelecer uma
conexao intrinseca entre certeza e introspecgao (DESCARTES, 2018a, p. 173; 2006,
p. 17).

No procedimental modus operandi que |he é tipico, a engenhosidade da
introspeccgao cartesiana esta, em primeiro lugar, em dissolver a realidade objetiva em
estados subjetivos ou em processos mentais subjetivos; e, em segundo lugar, na
convicgao, que se generalizara na era moderna, de que o homem, apesar de nao
poder conhecer a verdade como algo dado e desvelado, pode conhecer o que ele
proprio faz®, o que garante a certeza contra a duvida universal. Por desdobramento,
a razao cartesiana, ao pressupor que a mente s6 pode conhecer aquilo que ela
mesma produz e retém dentro de si, elege o conhecimento matematico, tal como a
era moderna o concebe'?, como o seu mais alto ideal. Dessa forma, o real sera
reduzido aquilo que for objeto da representacao matematica do sujeito. Conforme
Arendt compreendera, o entendimento que se contenta com a constatagao de que a
mente sO6 conhece o que ela mesma produz e retém dentro de si, independente do
mundo comum, sera a expressao de uma radical alienagao do mundo.

Assim, impde-se uma nova concepgao de senso comum, que mais
correspondera a sua perda, pois, da compreensao de que ele é o senso que ajusta os

sentidos a realidade comum, fora transformado ou reduzido a uma “faculdade

9 Segundo Arendt (2017, p. 350-1), “essa veio a ser realmente a atitude mais geral e mais geralmente
aceita na era moderna; e foi essa convicgao, mais que a duvida que lhe deu origem, que impulsionou
geracao apos geragao, durante mais de trés séculos, em um ritmo cada vez mais acelerado de
descoberta e desenvolvimento”.

10 A era moderna concebe o conhecimento matematico ndo mais como “o conhecimento das formas
ideais dadas fora da mente, mas de formas produzidas por uma mente que [...] nem sequer necessita
do estimulo [...] dos sentidos por outros objetos além de si mesma" (ARENDT, 2017, p. 351).
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interior sem qualquer relagdo com o mundo. [...] O que os homens tém agora em
comum nao é o mundo, mas a estrutura de suas mentes [...] [ou, mais propriamente,]
a faculdade de raciocinio” (ARENDT, 2017, p. 351). Circunscrita a esse jogo da mente
com ela mesma, tal configuracao, que reduz o senso comum a uma faculdade de
raciocinio do senso comum ou mera faculdade de deduzir, restringira a razao, tanto
em Descartes quanto em Hobbes, a um calculo de consequéncias. Observara Arendt
(2017, p. 352) com acuidade que

[...] a velha definicdo do homem como animal rationale adquire uma terrivel
precisao: destituido do sentido mediante o qual os cinco sentidos animais do
homem se ajustam a um mundo comum a todos os homens, os seres humanos
nao passam realmente de animais capazes de raciocinar, de “calcular

consequéncias”.

Ao fim e ao cabo, a solugao cartesiana constou em deslocar “o ponto
arquimediano para dentro do proprio homem” (Idem), ou seja, “a configuragao da
mente humana, que se assegura da realidade e da certeza dentro de um arcabougo
de férmulas matematicas produzidas por ela mesma" (Ibid., p. 353), tornar-se-a o
derradeiro ponto de referéncia'’. Em sintese, tem-se o real dissolvido em relagoes
l6gicas. Mas, vaticina Arendt (2017, p. 354-5), o problema de um mundo
matematicamente preconcebido esta no fato de que estara sempre a espreita a
suspeita de que ele “nao passe de um mundo onirico, no qual toda visao sonhada
que o proprio homem produz tem carater de realidade somente enquanto dura o
sonho". Além do mais, ocupando-se apenas com os padrdes de sua propria mente —
que vai projetar, como veremos, 0s instrumentos e submeter a natureza, no
experimento, as suas condicdes —, 0 homem nao conseguird mais experimentar a
realidade daquilo que ele proprio nao é. Assim, lidando com uma natureza hipotética,
esse mesmo homem tornar-se-a refém das limitagées dos padroes que ele mesmo
criou. Nao custa lembrar que "essa suspensao da realidade — esse desvencilhar-se

da realidade, tratando-a como nada mais do que uma 'impressao’ — permaneceu

"1 Diz o proprio Descartes (2018a, p. 168): “Pois, a partir dessa duvida universal, como de um ponto
fixo e imoével, quero derivar o conhecimento de Deus, o de vés mesmo e, finalmente, o de todas as
coisas que existem na natureza".
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uma das grandes tentagoes dos ‘pensadores profissionais™ (ARENDT, 2009, p. 178).
E isso tem seu preco: mal desconfiam esses que o desconectar-se do mundo comum
e humano — essa realidade que se acessa pela via de um senso comum a homens
plurais que compartilham um mundo — faz com que o proprio ego pensante nao
passe de uma bizarra fantasmagoria (ALVES NETO, 2009, p. 155).

Recusando o subjetivismo que deriva o mundo do pensamento ou do Ser para
além das aparéncias, Hannah Arendt defendera a primazia absoluta do mundo em
relagao as experiéncias do ego pensante. Ao abalar a confianga do senso comum na
realidade do mundo, Descartes, equivocadamente, espera superar toda duvida pela
via exclusiva de um pensamento que se apartou da realidade, nao dando conta de
que a atividade de pensar pressupde o mundo comum, que nao pode ser
absolutamente transcendido. Enfim, para se ter uma nogao dos perigos envolvidos
nessa situacgao de alienagao, que se configurara, na era moderna, como “a atrofia do
espaco da aparéncia e o definhamento do senso comum" (ARENDT, 2017, p. 258),
basta lembrar que — num contexto em que tal alienagao é levada ao seu extremo,
como se vera na primeira metade do século XX — toda ideologia totalitaria sempre
parte do pressuposto de uma ideia, e nao da experiéncia de um mundo de aparéncias,
como premissa axiomatica a partir da qual tudo é deduzido, num movimento de
coeréncia irretocavel que se emancipa da realidade e da experiéncia (ARENDT, 2000,
p. 522-3).

Se René Descartes, como lembramos antes, baseou sua filosofia nas
descobertas da ciéncia que se inaugura com Galileu, essa encontrara naquele os
seus pressupostos. E, a mais grave consequéncia espiritual das descobertas
capitaneadas pelo pensador italiano, sequndo Arendt (2017, p. 358-9), talvez tenha
sido a inversao entre o pensar e o agir, com total rechago da contemplagao e com a
subjugacao dessa atividade de pensar ao fazer instrumental. Mas, qual a experiéncia
fundamental que esta por traz dessa inversao? Voltando a questao, acima reportada,
do experimento, que subentende a criagao de instrumentos para implementa-lo, vale
lembrar que a era moderna, no furor da nova ciéncia que se estabelece, vai depositar
toda a confianca nos instrumentos técnicos e, assim, acreditarda que "o
conhecimento e a verdade [...] s6 podiam ser atingidos mediante a 'acao’, e nao pela

contemplacgao” (Idem, p. 359).
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Na medida em que esse vinculo entre pensar e fazer vai se instituindo, a era
moderna, impactada pelo advento de uma racionalidade experimental e matematica
a presidir a nova ciéncia, abolira a contemplacao, afirmando a confiangca em uma
ciéncia ativa, assentada na convicc¢ao, que predominara na mentalidade do homem
moderno, de que “"para ter certeza, tinha-se de assegurar-se e, para conhecer, tinha
de agir" (Ibid., p. 360). Essa moderna racionalidade cientifica — que articula
matematizagao e experimentagao — no exercicio de seu crescente poder e a medida
que inaugura a "moderna concepgao astrofisica do mundo” (ARENDT, 2017, p. 323),
desvencilhara o homem de todo envolvimento imediato com o seu espa¢go mundano
e terreno. Ao que parece, essa nova ciéncia trara a marca daquilo que historiadores
da ciéncia haviam identificado como um “véritable retour a I'’Archimed" (ARENDT,
2018a, p. 408). Citando Koyré, lembra Arendt (Idem), que tal ciéncia "substitui o
mundo plural do senso comum pelo mundo arquimediano da geometria tornado real,

‘um universo de medicao e precisao'.

Uma nova faceta da alienagao do mundo: sob a sombria ameaca do espectro da

barbarie

Nesse percurso em que filosofia e ciéncia modernas se entrelagam o desprezo
pela contemplagao e a exaltagao da agao subentenderao a primazia do ideal do
conhecimento matematico, no qual se lida com entidades da mente produzidas por
ela mesma. Esse conhecimento é de tal natureza que s6 pode ser testado, estao
convencidos os seus modernos precursores, mediante o agir, resultando na
articulagao refinada de ciéncia e técnica. Esse quadro leva Hannah Arendt a observar
que as prerrogativas do homo faber — as atividades de fazer e fabricar — é que serao
os determinantes fundamentais tanto no campo da atividade cientifica’? quanto na

esfera das novas filosofias politicas'®. Dessa forma, podemos constatar que a

12 Segundo analisa Alexandre Koyré (2006, p. 82), a expansdo da astronomia, apés Galileu e seu
invento do telescépio, “tornou-se de tal modo ligada a evolugdo de seus instrumentos que todo
progresso em um dos dominios implicava e acarretava progresso em outro. Poder-se-ia mesmo dizer
gue nao sé a astronomia, mas também a ciéncia como tal, entraram, com a invengao de Galileu, em
uma nova fase de seu desenvolvimento, a fase que poderiamos chamar de instrumental”.

3 Hobbes sera referéncia fundamental desse processo no ambito da filosofia politica moderna,
introduzindo os novos conceitos das atividades de produzir (HOBBES, 1997, p. 54; 99) e de calcular
(Idem, p. 51) na esfera dos assuntos humanos.
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sintonia verificada entre mentalidade moderna e reflexao filosofica levou ao
entendimento de que a vitéria do homo faber nao poderia ficar restrita ao ambito do
emprego de novos métodos nas ciéncias naturais, ao experimento e a
matematizacao da pesquisa cientifica. As prerrogativas do homo faber, com a sua
instrumental categoria de meios e fins, servirao também “como principio do agir
[doing] no dominio dos assuntos humanos" (ARENDT, 2017, p. 372). E ai
indubitavelmente, as tentagdes nas quais caira o racionalismo moderno darao a
tonica: agir nos moldes da atividade de fabricagao; raciocinar nos moldes do calculo
de consequéncias.

Na modernidade, portanto, o elemento de produgao e de fabricagao inerente
ao proprio experimento cientifico e também marcante nas novas teorizagdes do
pensamento politico algcara as atividades proprias do homo faber ao topo da
hierarquia das capacidades humanas. Como verifica Hannah Arendt, a eliminagao da
contemplagao do rol das atividades humanas significativas e a ratificagao, que se
sequiu, da inversao de posigoes, no interior da vita activa, entre agao e fabricagao
decorrem da fé do homem no engenho de suas proprias maos. Essa convicgao
moderna acabou por produzir uma outra faceta da alienagao do mundo, uma vez que
a abolicao da contemplagao nao se traduziu num novo ou renovado interesse pelo
mundo, isto &, “nao algou a agao politica a posigao mais elevada na hierarquia das
atividades humanas”" (ALVES NETO, 2009, p. 133). Como nao se deu uma
subordinagao da vita contemplativa em favor do incremento ou do reconhecimento
da vida publica, a era moderna, longe de incitar a livre agao politica, tornou-se refém
do febril entusiasmo com a capacidade humana de fazer e de fabricar.

E, assim, quando se subordina a agao politica aos principios da fabricagao e a
sua categoria instrumental de meios e fins, almejando dar a esta previsibilidade e
confiabilidade, antes a aniquila, dando lugar a um fazer utilitario incapaz de edificar
um mundo novo. No desdobrar dos acontecimentos, ja num contexto de derrocada
do homo faber e de vitoria do animal laborans, tal inversao entre o fazer e o
contemplar alcangara — num remake de uma heranca crista — a formatacao de uma
inversao entre a vida e o mundo, o que aprofundara ainda mais a experiéncia de

alienagcao do mundo do homem moderno em sua rebelido contra a mundanidade da
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existéncia humana e em sua negagao do mundo comum ou de sua parte publica
(ARENDT, 2017, p. 3; 245).

Uma nova visao de mundo (ou de como as coisas deveriam ser) emerge, pois,
na aurora da era moderna e se difunde, impulsionada pela metafisica cartesiana —
que, concebendo a verdade como certeza da representagao matematica do mundo,
reduz a propria realidade a objeto da representagao da consciéncia subjetiva — e pela
inversao entre o fazer e o contemplar capitaneada pela moderna ciéncia da
astrofisica. Essa substituicao da via contemplativa encontra-se rascunhada em
Francis Bacon, que propoe um método capaz de empreender regras, preconizando
uma nova racionalidade que se caracterizara pela inseparabilidade entre pensar e
agir, corroborando a tese da indiscernibilidade entre conhecimento e poder. Cabera,
pois, a Descartes a funcao de recolocar, em termos mais gerais, a perspectiva
baconiana, articulando, para ela, uma justificativa l6gica e metafisica.

Concebendo a ciéncia como um instrumento a servigo do homem através do
qual este colocara a natureza a seu servigo, Bacon tragara, ainda “no alvorecer da
modernidade, a rota de um processo de civilizagao pautado pela conjungao entre
ciéncia e técnica" (SILVA, 2010, p. 52). Tal ideal civilizatério sera retratado, pelo
fildsofo, na forma de uma utopia tecnocientifica, em sua inacabada obra intitulada
Nova Atlantida, publicada, postumamente, em 1627. Desde entao, o dominio da
natureza pelo homem tornou-se programa central de uma modernidade que
projetara a construcao de "um mundo finalmente domesticado pela ciéncia e pela
técnica" (BIGNOTTO, 2013, p. 186). Um mundo sem espaco para o indeterminado, a
contingéncia, o inesperado... Sem lugar para o acaso!

O problema é que uma sociedade sem acaso, sem acontecimentos inusitados
ou imprevisiveis, sem lugar para a agao enquanto “o comego espontaneo de algo
novo" (ARENDT, 2017, p. 289-90), transforma-se numa sociedade de automatos.
Esse talvez seja o risco da aposta nas utopias, sejam politicas ou tecnocientificas.

Diferentemente das distopias', que nos desafiam a pensar, as utopias tendem a nos

4 As utopias tecnocientificas, como a de Francis Bacon, opuseram-se, criticamente, varias e
fenomenais distopias. Newton Bignotto (2013, p. 171-89), em seu belo texto “O medo do acaso”,
articula a sua abordagem a partir da analise de uma dessas ficcoes distépicas. Trata-se da obra Nos
(Trad. Gabriela Soares. Sao Paulo: Aleph, 2017), do escritor russo Yevgeny Zamyatin (1884-1937),
escrita entre 1920 e 1921, mas que, proibida por décadas, s6 foi editada na Uniao Soviética depois da
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dispensar desse fundamental exercicio, posto que, na rigidez de sua coeréncia
interna, basta tao somente raciocinar lédgico-dedutivamente. E o limite da ldgica é
que, por meio dela, nao se vislumbra um mundo novo. Aqueles que se entregam ao
paranoico desejo de a tudo prever e controlar esquecem que a realidade nao se reduz
a uma representagcao matematica, posto que o calculo matematico é tao somente
um calculo e 0 mundo e seus mistérios € algo muito maior e mais complexo!...
(BIGNOTTO, 2013, p. 180-2).

Concluindo, convém lembrarmos que, para Arendt, o fundamental é o
mergulho na cena contemporanea, no intento de compreendé-la. Assim, nao
interessara a pensadora ficar na critica das ciéncias, que se desenvolveram sob os
auspicios do homo faber e seus principios de utilidade e de produtividade, mas
perscrutar como, em sua esteira, se desenvolveram as ideologias cientificistas que
estariam no centro das experiéncias tragicas da politica na contemporaneidade.
Como poucos, ela foi capaz de compreender como o medo do acaso concorreu para
o surgimento da sociedade de massas, na qual os individuos, cada vez mais isolados
e atomizados, tendem ao flerte com as solugoes de coloragao autoritaria e, dessa
forma, no anseio por uma ordem qualquer, tornam-se propensos a submissao docil
ao imperativo da necessidade e, por decorréncia, a deser¢ao do dominio publico-
politico, que se norteia pelo principio da liberdade. Disso resulta que um dos nossos
grandes desafios estd em compreender a atual cena politica, cujo horizonte esta —
para voltar, aqui, a0 nosso primeiro pressuposto — sob a sombria ameaga do turvo
espectro da barbarie que, em suas varias linguagens, pode muito bem, mais uma vez
hoje, vociferar pela "imposi¢cao de um discurso sobre a necessidade, que pretende
extirpar de nossas vidas todas as indecisdes, tristezas e hesitagoes, que sao o

apanagio de nossa liberdade” (Idem, p. 189).

Perestroika. A esta satira futurista distopica pode-se acrescentar outras duas distopias, entre outras,
que — resguardadas as controvérsias — se inspiraram no livro do romancista russo: Admiravel mundo
novo (1930), de Aldous Huxley e 7984 (1948), de George Orwell. Trata-se de autores que, a exemplo
de Zamyatin, "se preocuparam em imaginar o futuro que se desenhava nas sociedades
contemporaneas afetadas tanto pelos eventos revolucionarios como pelo desenvolvimento das
ciéncias e das técnicas" (Idem, p. 172).
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Il A barbarie nao é um atributo exclusivo dos barbaros: sobre os tipos comuns

Desde aquela fatidica noite carioca, no inicio de julho de 2020, em que fomos
agraciados com aquele despautério que diz “cidadao nao, engenheiro civil, formado,
melhor do que vocé"'s, temos nos inquietado com essa demonstragao da grande
desconexao entre o0 homem e o cidadao, reinante entre nds brasileiros e que é
reveladora, entre outras coisas, de um desprezo pelas virtudes publicas. A pergunta
gue nos instiga é a seqguinte: que tipos comuns sao esses capazes de protagonizar
esse momento histérico em que certos absurdos ganham ares de normalidade? Qual
€ mesmo o perfil desses novos-velhos atores da atual cena politica nacional? E, quais
as nuances significativas de tal perfil que, desde o prisma ético-politico do juizo
arendtiano, podemos entrever?

Para essa analise, vamos reportar a nogao de banalidade do mal, cunhada por
Hannah Arendt. Essa nogao, embora aparega, pela primeira vez, nas ultimas linhas
de Eichmann em Jerusalém, encontra-se presente, pelo menos embrionariamente,
em seus escritos desde, pelo menos, 1945'. Contrapondo-se a regra, predominante
na Tradicao da Filosofia Moral Ocidental, de que um grande mal feito é sempre
praticado por um grande malfeitor, a pensadora apontara para a desproporgao
verificada entre a mediocridade do ator e a magnitude do ato ou do mal por ele
perpetrado. Por isso, no final de sua conferéncia "Pensamentos e consideragoes
morais” (1971), ela confessara que, em verdade, "[...] ndo estava interessada no
pecado ou nos grandes viloes [da literatura] que agiam por inveja ou ressentimento,
[mas] em todos os que ndo sdo maldosos, que nao tém motivos especiais e, por essa

razao, sao capazes de um mal infinito” (ARENDT, 2010, p. 256).

15 Cf. https://www.youtube.com/watch?v=_SBxgO0z70-w. Acesso em: 6 jul. 2020, as 22h00.

16 Reportamos, aqui, ao ensaio “Culpa organiza e responsabilidade universal" (1945), no qual a autora
denuncia a perigosa jogada estratégico-ideoldgica do regime hitlerista de promover a identificagao
entre nazistas e alemaes ou, como ela mesma fala, a ndo diferenciagao, quanto a responsabilidade,
entre fascistas e antifascistas alemaes. Destacamos o fato de que, em carta a K. Jaspers, de 4 margo
de 1951, Arendt afirma: “O que é realmente o mal radical ndo sei, mas, para mim parece que, de alguma
forma, tem a ver com o seguinte fenémeno: tornar os seres humanos enquanto humanos supérfluos”
(ARENDT; JASPERS, 1992, p. 166). Nadia Souki (2006, p. 69) destaca que, com essa énfase dada, na
carta a Jaspers, ao fendmeno da superfluidade dos homens enquanto homens, “a autora nos indica a
mudanga que vai se operar em sua concep¢ao de mal radical, prenunciando, mesmo de forma
embrionaria, seu conceito de banalidade do mal que apareceu dez anos depois".
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Vejamos, entao: um individuo qualquer, comum como tantos outros,
respeitador das leis, devotado ao dever, que nutre aprego pela obediéncia — e que, no
desamparo de uma sociedade de massas, descuida de si, desapega-se dos outros e,
por conseguinte, distancia-se da realidade — é capaz de fazer atrocidades. Essa,
alias, é a grande ligao do julgamento de Eichmann, como lembra a propria Arendt
(2013, p. 311), no "Pds-escrito” ao seu relato: "Essa distancia da realidade e esse
desapego podem gerar mais devastagao do que todos os maus instintos juntos —
talvez inerentes ao homem; essa €, de fato, a licao que se pode aprender com o
julgamento de Jerusalém". E qual era o problema com Eichmann que, inclusive,
constrangia a corte que o julgava? Constata a autora: “era exatamente que muitos
eram como ele [...], eram e ainda sao terrivel e assustadoramente normais” (Idem, p.
299). Teria sido muito reconfortante acreditar que ele fosse um monstro, um ser
maligno ou coisa do tipo, observara, depois, a correspondente do The New Yorker.
Disso se tira que o termo banal, obviamente, “nao se refere a magnitude dos crimes
perpetrados, mas ao conteudo da motivagao das agdes criminosas e ao proprio
carater dos criminosos” (CORREIA, 2009, p. 186). Esse mal disseminado sem
qualquer motivagao especial configura-se, compreendera a pensadora, como um
mal ético-politico. Um mal que, em sua extrema superficialidade, é capaz de dar ares
de normalidade ao abominavel.

Hannah Arendt (2009, p. 18), anos depois do julgamento de Eichmann em
Jerusalém, revela ter ficado aturdida com a constatacao de que aqueles atos
monstruosos foram praticados por agentes banais, simples funcionarios de carreira,
enfim, por tipos comuns. Mas, sao exatamente esses tipos comuns que, em sua atroz
superficialidade ou, noutros termos, sem motivacao especial de ordem alguma, sao
capazes de cometer um mal para o qual nao tem perdao, posto que cometido por
individuos que se contentam em ficar na impessoalidade. Em "Algumas questoes
sobre filosofia moral” (1965-6), Arendt (2010, p. 160) insistira que "o maior mal nao
é radical, nao possui raizes e, por nao ter raizes, nao tem limitagoes, pode chegar a
extremos impensaveis e dominar o mundo todo". Em suma, conclui a autora, “o maior
mal perpetrado € o mal cometido por Ninguém, isto €, por um ser humano que se

recusa a ser pessoa” (Idem, p. 177). Esse é o mal banal'...
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Apercebendo-se de que a barbarie nao é um atributo exclusivo de barbaros,
Hannah Arendt compreendera, portanto, que para a irrupgao da barbarie bastam os
tipos mais comuns, que nao portam uma maldade especial, nem sdao monstruosos
ou demoniacos. Essa percepcao esta clara em seu ensaio “Culpa organizada e
responsabilidade universal” (1945), onde encontramos uma analise da figura do
pater-familias. Constatara a ensaista que esses dedicados pais de familia, de forte
senso de apelo moral, em geral, nao sao boémios, vadios, sadicos ou tarados sexuais;
a principio, nem explicitam tendéncia ao fanatismo e muito menos portam-se como
aventureiros; o seu foco esta em facilitar a vida para os seus familiares e em garantir
um futuro aos filhos. O curioso, verifica a escritora, é que esse era, justamente, o perfil
daquele que se tornou "o espirito organizador do assassinato” (ARENDT, 2011, p.
157) no interior do regime nazista. Falamos, aqui, de Heinrich Himmler, comandante
militar da SS e um dos principais lideres do Partido Nazista alemao'’. Esse nazista,
pressupondo que a maioria dos individuos tinha esse perfil, vai arregimentar tipos
como ele para articular a sua cruzada terrorista.

Atualmente, ao que parece, os articuladores de movimentos de extrema
direita, como o Bolsonarismo, vao na mesma direcao de Himmler. Demonstram
entender que sao exatamente esses tipos comuns ou, no dizer hoje em voga, esses
cidadaos de bem, tao focados na seguranga da propria familia e tao alheios a
realidade mais ampla, que, num contexto de adversidades socioecondomicas ou
conturbagoes politicas, transformam-se em aventureiros contumazes, capazes de
se filiarem a movimentos extremistas de viés protototalitario. Tais individuos, a
principio, arredios as bandeiras politico-ideoldgicas, tendem a assumir concepgoes
mais autoritarias de poder e de organizagao social. Como averigua Hannah Arendt
(2011, p. 158), esses devotados pais de familia, de membros respeitaveis da
sociedade, transmutam-se em verdadeiros burgueses, homens de massa modernos,
interessados apenas em sua existéncia privada, ignorando qualquer virtude civica e

se dispensando de toda responsabilidade publica. Esses tipos comuns sao,

7 Heinrich Luitpold Himmler (1900-1945) foi um dos homens mais poderosos do regime nazista e um
dos principais responsaveis pelaimplementacao da "Solugao final". Ganhou notoriedade, entre outros
fatores, pela capacidade de selecionar subordinados competentes (Cf.
https://pt.wikipedia.org/wiki/Heinrich_Himmler. Acesso em: 26 nov. 2020, as 15h57).
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justamente, os que, ao derredor, passam a se conceberem a partir da gramatica de
um fascismo da vida cotidiana'@.

Tais individuos de massa, no desapego aos outros e no descuido do mundo
comum, tornam o espaco publico-politico refém da superficialidade afrontosa a qual
se entregam, engendrando, dessa forma, a banalidade do mal, esse mal de natureza
ético-politica de proporcdes aterradoras. Prestando apoio a liderangas populistas ou
carismaticas, cujo discurso paranoico parece surtir o efeito de autorizar aquilo que,
a principio, esta interditado e, por principio, nao tem lugar no ambito (publico) do
publicavel, tais homens banais — em sua suscetibilidade a eloquéncia delirante
dessas liderangas — acabam assumindo um protagonismo que os situa bem longe
da condigcao de passividade (SOUKI, 2006a, p. 138). E, de fato, eles cumprem um
papel ativo na definigao dos rumos da sociedade, como se tem verificado entre nds:
foram capazes de compor maioria e definir uma eleicao presidencial em 2018 e
poderao voltar a fazé-lo. Seu ativismo, que aposta mais na forga do que no direito
(ARENDT, 2000, p. 170), trata-se mais de um fazer ou comportar-se que resiste a
experiéncia autbnoma do pensar (que busca compreender o que acontece) e que se
recusa ao exercicio ético-politico do julgar (quando o pensamento, pondo-se em
relagdo ao outro, situa-se politicamente). Ou seja, um ativismo que nao se configura,
propriamente, como agao politica. E, em sendo assim, apenas leva a uma ilusao de
liberdade e ndo a concreta vivéncia cidada da liberdade politica.

Nessa ilusao de liberdade, a qual se apegam, tais tipos comuns acabam dando

voz a uma retorica que parece deter uma aura libertaria. Porém, em seu carater

18 Ndo defendemos, aqui, que nos encontramos no contexto de um fascismo institucionalizado, no
rigor do conceito. Mas, compreendemos que estamos numa sociedade de massas que estimula os
individuos ao flerte com o que nomeamos por uma gramatica fascista incorporada a vida cotidiana.
Seus tragos tupiniquins — que soam contraditérios, mas nao sdo — sao os seguintes: exaltagao de
certo patriotismo, embora corteje uma nitida subserviéncia a um poder estrangeiro; implementacao
de uma guerra cultural, em nome do delirio de uma identidade nacional homogénea, nao obstante
despreze a prépria cultura e a reduza a entretenimento; condescendéncia para com o autoritarismo,
ainda que mantenha ares de tropical cordialidade; identificagdo com a figura de um lider extremista,
malgrado desconverse sobre os seus reais propositos; enaltecimento de uma passiva aceitagao das
desigualdades socioecondmicas, conquanto busque, para si e os seus, a exclusividade de certos
privilégios ou vantagens; cultivo da estetizagao da violéncia, apesar de se declarar defensor dos mais
nobres valores morais e/ou cristaos; crenga saudosista na militarizagcao do poder executivo e na
subjugacao dos demais poderes, mesmo que se diga democratico e exalte, em seus discursos, a
liberdade; culto interior aos fundamentalismos de carater moral, religioso e politico, a despeito de nao
cultivar convicgoes significativas de ordem alguma.
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predatorio, esse palavrorio ruidoso mais nao € do que a tentativa esdruxula de dar
vazao a uma defesa inconsequente da liberacao de todas as obrigagcoes ou
responsabilidades que o exercicio consequente da cidadania implica (LESSA, 2020,
p. 60-4). Dessa forma, trata-se esse discurso de um vociferar desarrazoado que
intenta, com a desativacao das normas que garantem o exercicio da liberdade
politica e das regras que delimitam o ambito de reconhecimento da igualdade na
diferencga, extravasar sua truculenta verborreia que, frequentemente, assume um vies
racista, misoégino e homofdbico.

Esses tipos comuns que se entregam a uma vida irreflexiva tendem,
inicialmente, a embarcar na indiferencga, alienando-se do mundo pela via da desergao
do dominio publico-politico do debate das questées que dizem respeito a todos. E
assim, sem se dar conta de sua intransferivel responsabilidade politica pelo mundo
comum, contentam-se a um viver que se alheia da realidade dos homens plurais. No
entanto, por outro lado, ao serem instigados pela retorica aloprada de liderangas de
uma extrema direita, que da eco aos funestos ideais de um sectarismo cultivado as
escuras, despertam em si mesmos um gosto trash pela antipolitica negadora da
pluralidade, da liberdade e da singularidade humanas. Desse modo, enveredam-se
pelo descaminho da trucidante imposicao de uma homogeneizadora agenda de
costumes e pelo estorvo da aniquilagao das condigdes de possibilidade da pratica
politica democratica, instaurando a barbarie pela negacgao da igualdade na diferenca.

Nessa sistematica negagao da igualdade politica, pode acontecer — num dia
qualquer, desses em que um gaucho costuma ir as compras — de se dar lugar, nas
dependéncias de um supermercado que sustenta, na fachada, um nome escrito em
francés que mais falseia a encruzilhada que realmente é, ao horrendo espetaculo de
se espancar um ser humano até a morte, simplesmente por ser negro. Referimo-nos,
aqui — para sairmos da abstragao do termo homem negro e nao esquecermos que
ele e tantos outros tém nome, rosto, historia, vida propria —, ao estarrecedor episodio,
gue nao é caso isolado neste pais, do assassinato de Joao Alberto Silveira Freitas,
nas instalagdes do Carrefour, na cidade de Porto Alegre — RS, em 19 de novembro de
2020. Esses tipos comuns, que se aglutinam em torno da crenga do racismo, sao os
mesmos que chegam, na insana convic¢ao de que alguns nao merecem ser ou estar

no mesmo mundo que habitam, as vias de fato da violéncia gratuita e, tergiversando,
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disfarcam o fascismo introjetado em sua espantosa pretensao de normalidade. A
questao é que se se sentem escudados pelo discurso das autoridades de que “nao
ha racismo no Brasil"' ou se sao acoitados no turvo interior de empresas que
conferem bruta realidade ao racismo estrutural vigente, agem como se legitimidade
tivesse o preconceito que, por suas maos, mata sem motivo real que o justifique ou
que pudesse, pelo menos, tornar humanamente compreensivel o que fazem.

Na banalidade de suas motivagoes, tais tipos comuns, aptos a ser
arregimentados pelos movimentos de extrema direita, cujas liderangas dao voz a
uma perversa retorica negacionista?’, desconectam-se, a um s6 tempo, tanto do
sentido de humanidade quanto do senso de pertenga ao mundo plural dos homens.
E, nessa desconexao, dao lugar ao absurdo, normalizando a barbarie entre nos. Esta,
em seu deslanchar, cumprira o papel desumano e desmundano de negagao dos lagos
que vinculam os homens as condicdées mundanas de sua humana existéncia.
Todavia, convém que nao esquegcamos, 0 mundo enquanto “horizonte da realizagao
da condigcao humana" (ALVES NETO, 2018, p. 157) é esse espago-entre os homens
plurais no qual se manifestam as condig6es de possibilidade do aflorar das pessoas
em sua singularidade, que se constitue no interior da rede da triade relagao eu-
mundo-outro. E a essa insubstituivel experiéncia ativa de pertencimento a um mundo
humano e comum, enquanto lugar da vivéncia da liberdade e da igualdade politicas,
que a barbarie, em suas mais diversas manifestagoes, se contrapdoe e busca,

sistematicamente, aniquilar.

Conclusao: Auséncia de mundanidade como forma de barbarismo — a exigéncia de

julgar

Voltando ao referido ensaio de Hannah Arendt, de 1945, a questao, dira ela,
nao esta em descuidar da familia ou da vida privada. O problema esta em se
vislumbrar o dominio publico desde as lentes dos interesses privados. Reporta a

autora a hybris da vida privada, essa desmesura que leva a l6gica da esfera privada

9 Cf. https://noticias.uol.com.br/politica/ultimas-noticias/2020/11/20/nao-existe-racismo-no-
brasil-diz-mourao-apos-morte-de-homem-no-carrefour.htm. Acesso em: 21 nov. 2020, as 20:33 h.
20 Cf. https://brasil.elpais.com/brasil/2020-11-21/.html. Acesso em: 22 nov. 2020..
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para além de seus limites. Assim, nessa miopia que sO0 foca nos interesses
particulares imediatos, desemboca-se numa inconsciéncia ética e politica capaz de
querer justificar o injustificavel, as inominaveis praticas que conferem dimensdes
impensaveis ao mal banal. A pergunta a se fazer, entao, é a seguinte: o que é urgente
nesse contexto? Na perspectiva ético-politica arendtiana, urge compreendermos que
ninguém pode se dispensar de sua responsabilidade pelo mundo comum. A
responsabilidade pessoal e politica pelos atos praticados nao € nem pode ser
retirada. Dai que, sequndo Arendt, ndo cabe fugir a exigéncia de julgar ético-
politicamente seja quem for pelos seus atos.

Nao se trata, aqui, de julgamento moral, mas do exercicio ético-politico do
juizo. E, o que deve estar em foco num tal julgar? Nao € a relagao de uma consciéncia
consigo mesma, mas a relagao de uma pessoa com o mundo. Portanto, como bem
compreende Hannah Arendt, o critério nao pode ser o da subjetividade da
consciéncia moral; mas, antes, o da quantidade de mal que tais atos, objetivamente,
introduzem no mundo. Em sintese, como ja ensinara Maquiavel, no ambito da
comunidade politica, o parametro, longe de ser o eu, € o mundo. A tedrica da politica
sabe bem que, na condugao da agao politica, moral e ética podem se tornar
diametralmente opostas. A moral, desacoplando-se da amplitude da referéncia
ético-politica, pensara a agao a partir do foco no eu (ou no grupo, na igreja, na classe)
e, assim, nao raramente cai no moralismo que, nao reconhecendo a pluralidade
inerente ao espacgo publico-politico, intenta a homogeneizagao acachapante. A ética,
por sua vez, que subentende a consciéncia moral e dela nao se desconecta, coloca-
se desde o prisma do mundo plural dos homens e, atenta ao mal que, efetivamente,
nele se comete, desafia-nos a responsabilidade politica pelo mundo comum.

Numa sociedade de massas, que confere dimensao expressiva ao fendmeno
da alienagao do mundo, onde os individuos, no mergulho na interioridade de um Self
atomisticamente concebido, tendem a deser¢ao do espago publico, coloca-se o
desafio de articulagao da vivéncia de uma ética da responsabilidade politica pelo
mundo. Essa ética da agao politica — que se liga a pluralidade humana, compreende
a liberdade como espaco de exercicio da virtuosidade publica e, portanto, orienta-se
ao homem de agao, que pensa e julga — ganha concretude ou se traduz na

experiéncia do Amor Mundi, essa afeicao que alcancga expressao no respeito as
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pessoas em sua singularidade e no cuidado para com o mundo comum. Destaca-se,
na perspectiva compreensiva do pensamento ético-politico arendtiano, essa
experiéncia de abertura ao mundo. Ela é fundamental para que cada um de nds possa
se revelar enquanto pessoa, nao esquecendo, aqui, de divisar "a qualidade de ser
pessoa como algo distinto de ser meramente humano” (ARENDT, 2010, p. 160).

Portanto, por toda a obra de Hannah Arendt reverbera essa fina conexao entre
mundanidade e humanidade. De forma que, ao evadir-nos do mundo ndés nos
perdemos, posto que nos apartamos da possibilidade de afirmarmo-nos em nossa
singularidade e responsabilidade. Em verdade, a perda do mundo sempre acarreta
uma perda do humano em nés ou, em outras palavras, com o mundo deita-se fora a
humanidade, como se fora jogasse o bebé junto com a agua do banho (ARENDT,
2016, p. 148). Por conseguinte, a auséncia de mundanidade é sempre uma forma de
barbarismo.

Decerto, nesses tempos sombrios da pandemia do COVID-19, em que nos
isolamos, e do pandeménio da antipolitica bolsonarista, em que nos dispersamos,
somos tentados a nos desviar do ambito publico-politico do debate das questoes
que dizem respeito a todos. E, nessa tentagao, somos aticados a simplesmente
ignorar esse mundo em favor de um mundo imaginario, numa espécie de delirio que
reclama por um mundo como deveria ser ou como algum dia fora. Isso ganha
gravidade ainda maior a considerar a profusao de fake news que concorrem para o
obscurecimento estratégico das diferengas entre o verdadeiro e o falso ou entre o
real e o ficticio. Em seu ensaio “Verdade e politica”", Hannah Arendt pontua sobre
essas questdes e apresenta a nogao de mentira organizada. Trata-se da mentira
produzida para fins de imagem ou politicos. Um dos expedientes de uma tal mentira
€ a sordida tentativa de reescrever a historia aos olhos dos que a testemunharam
(ARENDT, 20164, p. 311-2). No caso brasileiro, lembramos dessa insisténcia em
reeditar os anos de chumbo da Ditadura Militar. Essa tentativa arquitetada de
substituir a realidade dos fatos por uma ficgao trata-se, primeiro, de uma violéncia a
memoria de um povo; e, segundo, de uma forma de se colocar impermeavel a
experiéncia, ou seja, de nao se deixar tocar pelos fatos, o que denota a presenca do

medo a liberdade.
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No cultivo de um tal medo, o individuo torna-se arredio aos acontecimentos
em sua particularidade, atropela as pessoas em sua singularidade e desconsidera a
agao politica em sua espontaneidade. Desse modo, (a) dispensa-se de pensar o que
acontece e, assim, nao alcangca a compreensao de que é nessa correspondéncia
entre o prestar contas a si mesmo e a capacidade de ao mundo responder que nos
tornamos pessoas; (b) recusa-se a julgar e, dessa forma, no nao exercicio de um
pensar que se poe no lugar do outro, alargando a mentalidade e situando-se
politicamente, perde de vista as condi¢des de possibilidade do reconhecimento da
singularidade da pessoa em busca de seu lugar no mundo; por fim, (c) nega-se a
acao que, enquanto € o comeco espontaneo de algo novo, tem a capacidade de
entrelacar o revelar da pessoalidade ao desvelar do mundo em suas multiplas e
sempre novas possibilidade de ser, caminho de vivéncia e de afirmacao da mais
auténtica e profunda conexao entre humanidade e mundanidade.

Essa aposta confiante na capacidade humana de ser initium, de instaurar, pela
concertagao da acao, um comego, pressupoe a compreensao de que é na relagao
com os outros e suas diferentes perspectivas compreensivas de mundo que cada um
e todos juntos temos a oportunidade de redescobrir e compartilhar o mundo
enquanto abrigo e assunto de seres humanos. E, pois, na pluralidade desse espago-
entre os homens, pela performance dos atos e das palavras em companhia de outros
(TCHIR, 2017, p. 3), que se forja a oportunidade de se vislumbrar, mesmo que por uma
fresta diminuta e problematica, caminhos de construgao de uma nova cultura politica
que se empenha na diregao da redescoberta da acao em seu poder de reestabelecer
espagos publicos nos quais a liberdade possa reluzir e tornar-se, de fato, a razao de
ser da politica. Tal agir livre e articulado, que se mobiliza pelo amor ao mundo e pela
paixao pela liberdade publica, subentende o exercicio compreensivo de um pensar
que se situa politicamente, pondo-se em relagao ao outro na maturidade do julgar.

Quem dera, assim, longe do desumano e desmundano acalanto das garantias
ou certezas, que nao raras vezes deu vez a barbarie em uma de suas multiplas
linguagens, possamos — na vertigem de um pensar sem corrimoes, na ousadia de
um julgar sem critérios prefixados e na concertagao de um agir que sinalize rumo a
novos comegos — discernir caminhos pelos quais dar visibilidade publica e, por

conseguinte, dimensao ético-politica a contestacao e a resisténcia as praticas
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fascistas e aos credos racistas que, culturalmente instituidos entre nos, reacendem
com novo vigor ou, talvez seja o caso dizer, desavergonharam-se e nao mais se
disfarcam em seu obscurantismo. Dessa forma, demarca-se a possibilidade de, na
acolhida da pluralidade inerente ao mundo e no exercicio do privilégio da
responsabilidade politica, ascendermos desse limbo do turvo e gélido ocaso do amor
ao mundo, que encontra na barbarie expressao, a plural e singular experiéncia do
Amor Mundi, que se concretiza no respeito a singularidade da pessoa e no cuidado

para com o mundo.
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Resumo

O presente texto tem por objetivo aprofundar aspectos conceituais da obra de
Hannah Arendt a partir da confluéncia com a obra de Walter Benjamin. A obra de
Arendt se expressa por uma dificuldade de caracterizagao quanto a estilo e método,
neste sentido a obra de Benjamin oferece uma profundidade de compreensao sobre
alguns aspectos abordados por Arendt, principalmente os que dizem respeito a
relagao que ela mantém com a historia, Tradicao e a narrativa. Estas questoes
emergem e ganham relevancia principalmente a luz de uma relagao que se
estabelece entre o sujeito e mundo, e que se expressa pela nogao de experiéncia.
Palavra chave: Tradicao, experiéncia, politica.

Abstract

This text aims to deepen conceptual aspects of the work of Hannah Arendt from the
confluence with the work of Walter Benjamin. Arendt's work is expressed by a
difficulty of characterization in terms of style and method, in this sense Benjamin's
work offers a depth of understanding about some aspects addressed by Arendt,
mainly those that concern the relationship with history, Tradition and narrative. These
issues emerge and gain relevance mainly in the light of a relationship that is
established between the subject and the world, and that is expressed by the notion
of experience.

Keywords: Tradition, experience, politics.

Um dos pontos mais interessantes da obra arendtiana é a forma como ela

procura mesclar a abstracao teérica do filésofo e a imprevisibilidade da politica. E na
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dinamica que se estabelece entre estes dois campos que emergem muitos dos
debates e incompreensdes sobre as obras de Hannah Arendt. A forma como ela
articula estes campos, na maioria das vezes segue uma abordagem, nem filosofica
tampouco politica. Esta maneira nao convencional de analise gera muitas vezes uma
disputa de opinides entre os intérpretes, uma vez que diferentes campos e
abordagens se mesclam, o que acaba levando o debate para uma tentativa de
classificar a sua posigao, como liberal ou conservadora, filésofa ou tedrica politica
etc. O que estas ambiguidades revelam é um dos aspectos mais originais da
abordagem arendtiana, esta maneira sui generis de analisar os fendmenos politicos,
que se apoia justamente nos limites de cada abordagem e explora estas brechas.

A partir deste contexto que a abordagem deste texto se molda, as questoes
que envolvem algum tipo de definicao sobre a abordagem ou método sobre os
escritos de Arendt, sempre se apresentaram de forma controversa. Arendt constroi
uma escrita que mescla muitos aspectos de diferentes areas, como a teoria politica,
a historia e a Filosofia. A sua argumentagao também nao se restringe somente a uma
interposicao destas areas citadas, mas dos proprios paradigmas que as regem.
Arendt tensiona alguns destes aspectos como a causalidade e a objetividade e
adiciona uma perspectiva narrativa e contingente a sua analise, o que acaba gerando
uma espécie de ruido entre seus leitores. Esta dificuldade de definigao, apesar de ser
uma questao instigante, também pode se converter em um ponto de desqualificagao,
na medida em que ela nao captura ou reproduz determinados aportes de abordagem
reconhecidos ou tradicionais.

Neste sentido, o objetivo deste texto é aprofundar alguns aspectos da
abordagem arendtiana, a partir da aproximacgao e influéncia das obras de Walter
Benjamin. As questdes que serao agregadas nesta abordagem procuram ampliar o
escopo teorico de Arendt por meio da perspectiva de Benjamin, os temas que sao
confluentes entre os autores e aparecem de forma relevante neste texto sao as
questdes sobre a historia, interpretagao da historia e da narrativa. As obras de
Benjamin que servem como guia e referéncia principal sao: Experiéncia e Pobreza, O
Narrador e as Teses sobre o Conceito de historia. Estas ambiguidades presentes na
teoria de Arendt dizem respeito principalmente a forma em como ela se relaciona

com a Tradigao do pensamento filosoéfico e de seu resgate de um principio politico
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subjacente a Filosofia. E neste contexto que a nogdo de experiéncia de Benjamin
acomoda e aprofunda alguns destes aspectos, principalmente na forma como Arendt
concebe o espago politico, como um espago-entre (in-between).

Esta dificuldade de classificar os trabalhos de Arendt, ndao se expressa
somente como um debate entre os comentadores, mas a propria Arendt se usava
desta indefinicao como recurso argumentativo. Um bom exemplo desta questao
aparece em uma entrevista que Arendt cedeu a Gunter Gaus em 1964. Na ocasiao,
Gaus pergunta como que Arendt se sentia em relagao a sua posigao de mulher
filosofa em um ambiente predominantemente masculino e de certa forma
preconceituoso e ela responde que nao pertencia ao circulo dos filésofos e que seu
oficio é a teoria politica (ARENDT, 2002, p.123). Por mais curta e enigmatica que
possa parecer esta resposta, ela revela muito da sua abordagem e da problematica
que envolve o locus politico que Arendt ocupa. Esta resposta articula dois momentos,
um primeiro que aponta para o valor que Arendt atribui a dimensao politica do
pensamento, algo que sera explorado por meio da nogao de experiéncia extraida de
Benjamin, algo que nao se caracteriza como uma atividade elaborada de maneira
solitaria, mas principalmente ganha relevancia principalmente em sua dimensao
compartilhada, em sua transmissao. O segundo momento se caracteriza na negagao
da sua condigao de fildsofa, algo que conduz o debate para a forma como Arendt se
relaciona com a Tradicao do pensamento filosofico. Esta reposta tematiza a
composicao desta confluéncia entre Arendt e Benjamin, que tem como orientagao
apresentar de Arendt se relacionar com a historia e com a Tradigao por meio da
nogao de experiéncia. A partir do momento em que a experiéncia é transmitida e
compartilhada, ela mantém uma estreita relagao com a politica e consequentemente
com a constituicao do mundo. Arendt estabelece um confronto reflexivo com a
Tradicao, na medida em que suas analises derivam justamente da contingéncia e da
singularidade que os eventos representam. Arendt nao encontra na Tradigao
recursos suficientes para interpretar os eventos de seu tempo. Neste sentido, a
experiéncia se manifesta como uma elaboragao do passado, e cada vez que a
experiéncia é elaborada e transmitida, ela se torna capaz de resgatar uma dimensao

experiencial da politica.
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Esta leitura procura aprofundar alguns aspectos da teoria de Arendt por meio
do entrecruzamento com as nocdes de Benjamin, entretanto as citagoes a Benjamin
nas obras de Arendt sao esparsas, ainda sim, isto nao significa que nao exista uma
influéncia ou inspiragao no autor. Ha algumas citagoes diretas ao autor em Homens
em Tempos Sombrios e algumas poucas referéncias em outras obras, porém quando
se examina as obras de Arendt se encontram varios elementos que apontam e
ganham profundidade a partir de uma confluéncia com Benjamin. E interessante
destacar que a confluéncia entre Arendt e Benjamin nao ocorre somente no campo
tedrico, mas os dois autores compartilharam momentos?. Revelar a influéncia de
Benjamin tem como intengao destacar uma das maiores dificuldades ao se deparar
com os escritos de Arendt, a saber, uma dificuldade que se encontra quando se tenta
filiar Arendt a uma escola, seja filos6fica ou mesmo metodoldgica na forma em como
ela elabora suas obras e argumentacgao. Este aspecto, ao mesmo tempo em que se
revela um dos de maior originalidade também acaba sendo um dos mais
incompreendidos. A confluéncia com Benjamin procura dar conta de alguns destes
aspectos difusos da teoria arendtiana.

Esta diversidade de abordagens e uma suposta falta de um fio que conduza e
tematize as suas obras, podem ser exemplificadas principalmente pela forma como
Arendt articula a sua analise dos fendémenos politicos. O Totalitarismo é o exemplo
mais emblematico e que Arendt caracteriza como um evento sem precedentes, um
evento que rompeu com as categorias politicas. A insuficiéncia de conceitos
oferecidos pela Tradigao para a compreensao do Totalitarismo é paradigmatica na

forma como Arendt ira delinear a sua analise. Arendt reconhece o carater inédito e

2 A proximidade entre Arendt e Benjamin ndo ocorre somente no campo tedrico, uma vez que Benjamin
era primo do primeiro marido de Arendt, Glinther Stern. Arendt ainda mantinha contato com Benjamin
na década de trinta quando estavam exilados, e depois estreitaram vinculos por meio de inUmeras
cartas que foram trocadas até a década de quarenta. Nesta época, Benjamin teve contato com os
escritos de Arendt sobre Rahel Varnhagen, o que lhes colocou também em relagao de trabalho. Outro
importante acontecimento que marca a proximidade entre os dois autores é o fato de Benjamin ter
transmitido a Arendt as suas Teses, no periodo de guerra. No ultimo encontro entre eles em Marselha,
Benjamin enderegou as Teses, seu texto final, aos cuidados de Arendt e de seu marido, a época,
Heinrich Bliicher, junto com outros manuscritos. Arendt ficou responsavel em passar o manuscrito
para Adorno em Nova York, o que garantiu a sua publicagao.
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sem precedentes deste evento, é neste cenario que a influéncia de Benjamin se faz
produtiva. Compreender o Totalitarismo se torna uma tarefa que deve mesclar o
reconhecimento de suas particularidades e ao mesmo tempo conseqguir confrontar
um passado que perdeu sua certeza. Elizaberh Young-Bruehl corrobora ao descrever
como que o Totalitarismo provocou uma diaspora mental e uma faléncia completa
dos conceitos, doutrinas e verdades da Tradigao (YOUNG-BRUEHL, 1977, p. 187). Se
o Totalitarismo é uma negagao da politica, a ciéncia politica nao teria recursos
suficientes para analisar tal evento. Este abismo estabelecido pelo Totalitarismo cria
uma necessidade de se estabelecer novas pontes e histérias que reconectem o
pensamento e a realidade. A forma como o Totalitarismo ficou caracterizado pela
ideologia e o terror, a forma como operou os campos de concentragao, todos estes
foram aspectos que evidenciaram o carater de novidade do Totalitarismo e o desafio
que se apresentava. Estes aspectos destacaram como que o passado nao oferecia
referenciais para se interpretar o Totalitarismo. Desta forma o pensamento teria que
ser capaz de elaborar novos sentidos e estabelecer uma relagao de confronto
reflexivo com a Tradigao e consequentemente com o passado. Simona Forti destaca
como o peculiar modo arendtiano de enfrentar a historia causa perplexidade,
principalmente quando analisado por meio dos canones tradicionais de rigor
metodoldgico. Seu pensamento se caracteriza por meio de uma espécie de reflexao
circular entre a reflexao tedrica e a analise histérica, esta circularidade se manifesta
em uma rede de referéncias continuas entre a busca pelo fato concreto e a resposta
dada por categorias conceituais (FORTI, 2001, p.18). Esta forma de elaborar novas
pontes por meio de uma abordagem mais autbnoma revela um importante elemento
da perspectiva politica arendtiana, a forma como ela procura incorporar
imprevisibilidade dos assuntos humanos a reflexao tedrica. A forma como Arendt
procurou compreender o Totalitarismo foi justamente resgatando a dimensao
politica esquecida pela Tradicao. A maneira como Arendt procura dar énfase a
dimensao politica do pensamento é considerando o agente politico, como um sujeito
que nao se caracteriza somente como alguém que pensa a histoéria e se relaciona
com ela de forma passiva, mas que age sobre ela e a protagoniza. Neste sentido, o
individuo se insere na historia ao protagoniza-la e ao elaborar um significado que é

compartilhado também aproxima da abordagem benjaminiana. E por meio de uma
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forma de narrar os eventos que Arendt procura analisar o Totalitarismo, pois quando
o pensamento e a realidade se apartam, contar “estérias” é o meio mais apropriado
de interpretar a realidade. Arendt expressa isto quanto cita Isak Dinesen em A
Condicao Humana “Todas as magoas sao suportaveis se as colocamos em uma
estdria ou contamos uma estdria sobre elas” (ARENDT, 2014a, p.217). A narrativa
nao é expressa por meio de uma orientagao guiada para um objetivo, que revela
causas. Contar uma “estoria”, € a unica maneira da agao permanecer na memoria
dos homens e dos feitos e palavras humanas adquirirem dignidade por parte do
pensamento. O pensamento enquanto narrativa funciona como uma espécie de
modus philosophandi. Esta forma de contar uma histdria e narrar e a maneira como
Arendt se relaciona Tradigao sao alguns dos importantes elementos que serao

explorados e ganharao profundidade nesta confluéncia com Benjamin.

Em A Tradigao e a época Moderna, Arendt descreve como que a Tradigao serve
como um fio que guia os eventos historicos, proporcionando continuidade e
permanéncia. Entretanto, é por meio desta mesma definicao de Tradigao que Arendt
formula sua critica e oferece recursos para que se possa pensar um modelo de
Tradicdo que nao seja apenas uma percepgao de historia linear e continua. O
conceito de Tradicao como fundamento da experiéncia histérica aparece no
momento que os romanos herdam o modelo grego como seu proprio modelo,
transformando os autores gregos em seus antepassados. A Tradigcao vinculava o
presente ao passado e possibilitava que o ato da fundacgao politica de Roma se
estendesse a historia. "Na medida em que o passado foi transmitido como Tradigao,
tem autoridade; na medida em que a autoridade é apresentada de um ponto de vista
histdrico, torna-se uma Tradicao” (ARENDT, 2016b, p.208). Para Arendt, a Tradicao
localiza e acomoda metodicamente o passado na medida em que o transmite, a
Tradicao ordena o passado nao somente desde o ponto de vista cronoldgico, mas
também sistematico. Contudo a histéria ndo acontece somente no desenrolar dos
fatos, mas sao os eventos de ruptura, de descontinuidades que criam o cenario no

qual ocorrem as transi¢des de modelos e marcam a historia.
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Tanto Benjamin quanto Arendt se depararam com estes eventos de ruptura da
Tradicao e da perda de autoridade, o que os obrigou a descobrir novas formas de se
relacionar com o passado. A mera transmissao ja nao fazia sentido e Benjamin se
apoia na citabilidade, junto com a queda da autoridade surge uma nova forma de
capturar o passado, “as citagées em minhas obras sdo como assaltantes a beira da
estrada que fazem um assalto armado e aliviam um ocioso de suas convicgoes"
(ARENDT, 2016b, p.209). Benjamin tratou da relagdo com o passado por meio desta
imagem do colecionador, ele destaca como que para o colecionador as coisas nao
sao mercadorias e nao sao avaliadas segundo sua utilidade. “O colecionador destroi
o contexto onde seu objeto outrora apenas fez parte de uma entidade viva maior”
(ARENDT, 2016b, p.216). No caso dos eventos modernos, a propria histéria ja
apresentava um presente sem certeza que induzia o pensamento a reconstruir os
significados frente as rupturas da Tradigao. A maneira como estes fragmentos do
passado sao reunidos em forma de histdria oferecem alternativas a um principio
totalizante, como algo que tem como objetivo incorporar as diferengas a um unico

fundamento.

E decisivo na arte de colecionar que o objeto seja desligado de todas as suas
fungdes primitivas, a fim de travar a relagao mais intima que se pode imaginar
com aquilo que Ihe é semelhante. Essa relagao é diametralmente oposta a
utilidade e situa-se sob a categoria singular da completude. O que é esta
“completude”? E uma grandiosa tentativa de superar o carater totalmente
irracional de sua mera existéncia [presenca] através da integragdo em um

sistema histérico novo (BENJAMIN, 2006, p.239).

Estes fragmentos representam este fio descontinuo que costura a historia e
expressa a influéncia benjaminiana na obra de Arendt. Esta apropriacao dos
fragmentos por meio de uma historia descontinua é o que permite ao individuo captar
a singularidade dos eventos. Birules adiciona como que em Origens do Totalitarismo
sempre que nao identificamos "origens" como "“causas”, podemos entender que
estes elementos constituem as origens do totalitarismo, estes elementos se

convertem em origens quando entram em relagéo com outros sem que se possa
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prever que tipo de composicao ira emergir (BIRULES, 2007, p.34, tradugao nossa).
Estas citagcoes ou fragmentos emergem da histéria como uma forga que confronta
um principio de histéria unico.

Ha alguns elementos que se destacam nesta confluéncia entre Benjamin e
Arendt e que contribuem para aprofundar a compreensao da teoria da autora. Um
dos principais aspectos abordados por Benjamin e que auxiliam na compreensao da
abordagem arendtiana é a critica ao progresso, o diagndstico da perda da experiéncia
na Modernidade e a forma como Benjamin apresenta uma intepretacao da historia
descontinua. Esta forma de reconstruir os eventos por meio de fragmentos pode ser
caracterizada como uma espécie de critica-fragmentaria da historia. A influéncia
benjaminiana pode ser encontrada em Origens do Totalitarismo, quando Arendt
procura teorizar o Totalitarismo por meio do resgate de elementos do
antissemitismo, imperialismo e no surgimento do Estado Nagao. Birules reconhece
esta abordagem fragmentaria que Arendt adota em Origens do Totalitarismo, e em
como a abordagem adquire um carater doxico fragmentario, na medida em que se
torna uma atividade interminavel, uma aproximagao constante do acontecimento,
sem nunca visualiza-lo como um todo (BIRULES, 2007, p.35, tradugcao nossa). A
descontinuidade constitui uma particularidade de Origens do Totalitarismo, o que
impossibilita ou pelo menos torna dificil uma interpretagao metodoldgica da obra.
Deliberadamente Arendt articula as trés partes do livro mantendo uma certa
descontinuidade entre ambas, no sentido de nao fechar o sentido do passado e nao
eliminar a contingéncia da agao humana. Di Pego ressalta como “a compreensao
narrativa do passado articula continuidade e descontinuidade através de uma
dinamica disruptiva do acontecimento, permitindo assim sustentar sua inscri¢cao
histérica e manter sua singularidade e contingéncia potencial” (DI PEGO, 2016, p.216,
traducao nossa).

Tanto a construgao das obras de Arendt quanto a influéncia de Benjamin
apontam para uma forma de se relacionar com a histéria e consequentemente com
a Tradigao. A partir do momento que a Tradigdo nao serve como referéncia, esta
abordagem fragmentaria oferece um recurso para que se compreender os
fendbmenos, isto nao quer dizer que Arendt descarte a Tradigao, mas a sua analise

opera nas insuficiéncias e dilemas da Tradigao. Arendt mantém uma relagao critica
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com esta Tradigao, por meio de um confronto reflexivo que surge uma relagao
produtiva. Este confronto deriva de uma constatacao de insuficiéncia da Tradigao
em responder e encontrar significado para a urgéncia dos fendmenos politicos, uma
perspectiva baseada na Tradicao ou no conservadorismo € incapaz formular
questoes significativas ou mesmo dar respostas a suas proprias perplexidades.
Estas insuficiéncias se manifestam de diversas formas, uma das principais e que é
analisada por Arendt é a forma como a dimensao politica foi relegada a um segundo
plano na Tradigao do pensamento filoséfico politico.

A Tradigao filosofica politica se baseia em um distanciamento entre o que é
de dominio politico e as atividades do pensamento. Um distanciamento que iniciou
com Parménides e Platao. Além disso, boa parte da filosofia politica desenvolvida
desde Platao pode ser interpretada como tentativas de encontrar fundamentos e
formas praticas para uma fuga da politica. Bhikhu Parekh classifica alguns tdpicos
determinantes da visao tradicional da Filosofia quanto a politica. Segundo ele a
filosofia politica tradicional nao considerava a politica como um objeto de estudo
promissor, a politica seria uma espécie de meio para outros temas. Da mesma forma
a filosofia politica tradicional nao reconhecia completamente a 'autonomia’ da
politica, como algo capaz de gerar distintos aspectos ontoldgicos, epistemoldgicos,
problemas metodoldgicos, morais etc. Parekh destaca como que a filosofia politica
tradicional concentrou-se em caracteristicas formais da vida politica, ao invés de
focar seu interesse no carater estrutural que permeia a experiéncia politica. Dentro
dessas afirmagoes sobre a Tradigao, Parekh afirma como que a filosofia politica
tradicional geralmente reduzia a politica a “governar”, o que determinou a diregao
dos estudos sobre politica, e que acabava por reduzir a politica a questoes ligadas a
atividade de decisao, o deslocou o estudo da experiéncia politica em si (PAREKH,
1981, p.1, traducao nossa). Parekh nao extrai somente de seu texto a tradicional
constatacao das leituras de Arendt, de que a Filosofia nao trata da politica como um
espaco da opiniao ou mesmo da contingéncia dos assuntos humanos. Uma segunda
constatacao é que para além de se tratar da politica como uma espécie de empiria
social, boa parte dos estudos sobre politica se detém em determinar melhores
formas de governo, o que muitas vezes pode relegar os atos espontaneos que

compdem a politica a um segundo plano de interesse. Esta constatacgao é flagrante
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nos escritos de Arendt. Abensour também destaca como ha uma predilecao de
Arendt por teodricos politicos, ela trata da Tradicao como algo que se inicia com
Platao e inclui fildsofos como Aristoteles, Agostinho, Hobbes, Locke, e por outro lado,
faz um contraponto com tedricos os quais pensavam a politica sem os vicios da
Filosofia, como Maquiavel, Tocqueville, Montesquieu, Jefferson e Tom Paine
(PORCEL, 2016, p.48, tradugao nossa). Neste sentido, estes autores ocupam um local
de destaque na formatacao da visao tedrico politica de Arendt. Estes tedricos
fornecem um contrapeso a perspectiva tradicional da filosofia politica, suas analises
sobre a experiéncia politica nao estavam comprometidas com a formulagao de
grandes sistemas filoséficos, mas tinham seu pensamento enraizado na experiéncia
politica em si, com uma abordagem que priorizava a atividade dos atores politicos.
Desta forma, o foco da investigagao era a vida politica, a estrutura e dinamica da
acao politica. O que acontece de fato é que quem pensou e teorizou a dignidade da
politica, nao foram fildsofos, mas sim estes tedricos. Esta maneira de reconstruir os
eventos por meio de uma abordagem fragmentaria, que contesta uma visao de
Tradicao unica tem em sua esséncia um resgate da dimensao politica. A critica que
Arendt formula, nao diz respeito somente a uma concepgao de histéria, mas em
como que esta mesma Tradigao se relacionou com as ideias de Filosofia e politica,
algo que emerge quando Arendt centra a Politica na experiéncia que o individuo

adquire, transmite e compartilha.

v

E nesta busca por teorizar a experiéncia politica que Benjamin se torna
produtivo na abordagem arendtiana. Arendt pauta parte de sua abordagem filoséfica
em uma forma de incorporar a politica a Filosofia. A sua perspectiva politica tem
como um dos pontos centrais o resgate de uma nocgao de Filosofia que articule o
pensamento e a agao, algo que também é expresso por outras dicotomias exploradas
por Arendt como, vita activa e vida contemplativa, individuo e mundo etc. A
incorporagao de Benjamin a abordagem de Arendt tem como objetivo desenvolver
produtivamente estas dicotomias por meio da nogao de experiéncia. A nogao de

experiéncia nao se manifesta somente enquanto algo apreendido de forma mental,
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mas tem sua efetividade principalmente quando compreendida como algo que
constitui o mundo, na medida em que é transmitida. Em Sobre o conceito de historia,
Benjamin descreve como que esta relacao nao se caracteriza como uma teorizagao
do que seja a histéria, mas uma visao critica das narrativas que constituem e
compdem a proépria histdéria. Um destes aspectos é descrito por meio da forma em
como houve uma perda da experiéncia na Modernidade. Benjamin destaca como que
na guerra, os soldados voltavam emudecidos dos campos de batalha, mais pobres
de experiéncia comunicavel, o que conecta diretamente a perda da experiéncia e a
capacidade de narrar, na medida em que a narragao deriva de uma experiéncia que
possa ser contada e compartilhada, “nunca houve experiéncias mais radicalmente
desmoralizadas que a experiéncia estratégica pela guerra de trincheiras, a
experiéncia econémica pela inflagao, a experiéncia do corpo pela fome, a experiéncia
moral pelos governantes" (BENJAMIN, 1987, p.115). Benjamin vincula a capacidade
de adquirir e elaborar uma experiéncia a capacidade de narrar, uma vez que o ato
comunicavel pressupdoe o espago publico. A sua argumentagao ganha forga
principalmente quando pensada a luz da configuragcao social moderna, em sua
homogeneidade, repeticao, massa e multidao. A abordagem benjaminiana reconhece
na Modernidade esta caracteristica de restringir o extraordinario, a agao politica e a
capacidade dos individuos se singularizarem. Em Experiéncia e Pobreza, Benjamin
também destaca este aspecto, uma vez que cada vez mais a experiéncia social
compartilhada se deteriora e acaba se convertendo em uma predominancia de
vivéncias subjetivas (Erlebnis). A perda ou crise da experiéncia na Modernidade pode
ser expressa de forma analoga a formulagao de Arendt de crise do mundo comum.
A experiéncia, na medida em que é elaborada e transmitida, passa a compor a
historia. A concepcgao de historia que Benjamin sustenta, concebe o passado como
algo que constitui o presente. Os eventos do presente em sua imediatez e novidade
projetam o pensamento a novos lugares e novos olhares. Esta emergéncia em se
compreender o presente conduz o pensamento a produzir novas articulagées do
passado, estas novas articulagdes revelam interpretagdes do passado que, por sua
vez, (re)significam este mesmo presente. Esta maneira de criar novas trilhas do
pensamento é uma forma de elaborar uma experiéncia (Erfahrung). Para Benjamin, o

passado nao é concebido como um local no qual se consulta os fatos que ocorreram
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e o tempo nao corre somente em fungao de um progresso futuro. Esta forma de
(re)significar o passado é um meio de elaborar uma experiéncia do passado, porém,
nao se restringe somente elabora-la, mas também de transmiti-la. Esta transmissao
nao tem um carater objetivo, no sentido de passar uma mera informagao, mas é uma
relagao que se estabelece entre quem narra e quem ouve. Benjamin descreve como
gue esta experiéncia transmitida é mais eficaz quando é passada de forma menos
explicada, priorizando mais o que foi transmitido e a experiéncia recebida. Esta nogao
de experiéncia é expandida por Benjamin, que adiciona a ideia de que a experiéncia
pode ser compreendida como uma adverténcia ou em um conselho. O conselho nao
é algo que visa interferir na vida do seu espectador, mas fazer uma sugestao sobre a
continuagao de uma historia que esta sendo narrada. Este conselho nao tem o
objetivo de carregar um postulado moral, pode ser um exemplo que propde uma nova
forma de pensar, reabrindo as possibilidades da experiéncia. O conselho nao se
caracteriza como uma resposta a uma pergunta ou a prescrigdao de como se
comportar, mas langa novas perguntas sobre as questdes para que o ouvinte chegue
a novas respostas. O que este elemento ressalta é justamente o carater dinamico
que a narrativa ganha na relagao, um fluxo narrativo comum e vivo. A ideia nao é
atribuir algum tipo de prioridade a uma das perspectivas, seja do narrador ou do
ouvinte, mas evidenciar a proximidade entre a experiéncia e o mundo.

Para se compreender esta nogao de experiéncia € importante resgatar a
origem a qual Benjamin toma como referéncia, "Erfahrung”, que carrega consigo o
radical "farh", que expressa a ideia de travessia. Esta travessia nao se caracteriza
somente como um deslocamento de um lugar a outro, mas uma mudanga de
perspectiva, de visao, de sucessivas mudangas. Neste sentido, a experiéncia nao é
somente a elaboragao, um caminho a ser percorrido, mas o encadeamento entre
estas multiplas mudangas que constituem a experiéncia em forma de histéria. A
experiéncia nao pode ser desvinculada da nogao de comunidade e mundo, como um

espago compartilhado.

Em nossos livros de leitura havia a parabola de um velho que, no leito de morte,
revela a seus filhos a existéncia de um tesouro oculto em seus vinhedos. Bastava

desenterra-lo. Os filhos cavam, mas nao descobrem qualquer vestigio do
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tesouro. Com a chegada do outono, porém, as vinhas produzem mais que
qualquer outra na regiao. SO entao compreenderam que o pai lhes havia
transmitido uma certa experiéncia: a felicidade nao esta no ouro, mas no trabalho
duro (BENJAMIN, 1987, p.114).

Este exemplo destaca a experiéncia como Erfahrung, um ensinamento pratico
que nao deriva necessariamente da explicagao. Em um primeiro momento, os filhos
nao compreenderam o que o pai havia lhes transmitido. O que foi apreendido nao
derivou somente do que foi dito, da explicagao da experiéncia, mas da experiéncia
em si, do trabalho que tiveram em procurar, foi por meio da experiéncia que
compreenderam o significado do que foi transmitido. Este trabalho de escavar as
terras se converte em uma experiéncia, ao procurar este tesouro prometido,
perceberam que o tesouro nao era algo a ser encontrado, mas experienciado. A
experiéncia e a narragao estabelecem um vinculo que é mediado pelo mundo, uma
vez que a experiéncia é transmitida e recebida que esta dinamica se estabelece. A
experiéncia, nesta leitura de Benjamin, se caracteriza pela forma em como o individuo
expressa em palavras esta experiéncia e em como ela passa a pertencer ao mundo.

Em sua décima quarta tese, Benjamin afirma: “A historia é o objeto de uma
construgao cujo lugar nao é o tempo homogéneo e vazio, mas um tempo saturado
de “agoras” (BENJAMIN, 1987, p.229). Esta dimensao pratica da experiéncia, como
algo mediado pelo mundo, adiciona um elemento politico a esta atividade, no sentido
de que o mundo passa a ser constituido destas experiéncias e histdrias que o
compdem. O que esta nocao tematiza € uma critica a uma ideia de histéria e
experiéncia como algo distante do espaco no qual as atividades humanas se
desenvolvem. O que esta perspectiva politica adiciona a nogao de histéria é a
imprevisibilidade dos assuntos humanos. O carater insurgente da politica oferece
recursos para se expandir e renovar uma ideia de historia linear. Esta perspectiva se
apresenta como um tipo de histéria em aberto, como uma histéria inacabada, que
pode ser sempre ser recontada e renovada pelos individuos. E a experiéncia que
mantém a possibilidade de se recontar histérias de um passado que se renova a cada
instante que o presente acontece. A experiéncia se constitui na trama entre a historia

e sua relagao com o passado. Benjamin chega a caracterizar o aspecto artesanal na
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constituicao da experiéncia, e consequentemente da vida humana. Esta elaboragao
da experiéncia corresponderia a uma forma de trabalhar a matéria prima da
experiéncia, a sua e a dos outros, transformando-a em um produto soélido e Unico. A
experiéncia nao se expressa como algo que poderia ser definido por meio de uma de
uma sucessao de relagoes causais, mas a partir da agao. Benjamin ao se posicionar
contra uma percepcgao de passado e de historia estatica, procura elaborar uma outra
percepcao de tempo, de um “tempo de agora” (Jetztzeit), que tem a capacidade de
propor novas historias, adicionando o elemento de apropriagao do individuo que
narra a experiéncia.

A analise destes aspectos, principalmente os que dizem respeito a agao e a
forma como ela é interpretada na teia de relagbes humanas, ressaltam que a
perspectiva politica de Arendt se concentra mais no “como” a politica acontece do
que em uma definicao estrita do que seja a politica. Jerome Kohn chega a
caracterizar esta énfase no “como"” dada por Arendt da seguinte forma, dizendo que
a sua abordagem pode ser caracterizada como a primeira filosofia da experiéncia
politica (PORCEL, 2016, p.11). O que esta aproximacgao busca evidenciar é o carater
compartilhado da experiéncia, quando é narrada e interpretada pelos ouvintes ela
reforca a inter-relagao que se estabelece entre o individuo e o mundo. Quando esta
confluéncia é mediada pelo mundo, inserida em uma dimensao social, ela cria a
possibilidade para se renovar as relagdes, cada vez que se atualiza a narragao se
adiciona novos significados as experiéncias. O conceito de acao de Arendt captura
estes aspectos de inter-relagao que a experiéncia articula. Arendt caracteriza o
conceito de agao como uma atividade que nao se destina somente a dar voz aos
individuos, mas como um elemento determinante na constitui¢ao do espaco publico.
A nogao de experiéncia carrega algo constituinte do vinculo entre o individuo e o
espaco que ocupa. Esta articulagao de Benjamin pode ser identificada na construgao
tedrica de Arendt sobre o politico, em como a experiéncia ocupa um local de
destaque. Arendt destaca que a experiéncia serve como uma espécie de orientagao
e que, todo pensamento deriva da experiéncia, mas nenhuma experiéncia produz
significado ou mesmo coeréncia sem passar pelas operacées da imaginagcao e do
pensamento (ARENDT, 20104, p.106). A perspectiva politica de Arendt concentra seu

debate no protagonismo do individuo na constituicao da historia e no seu poder de
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renovar os lagos politicos que unem os individuos por meio da agao. Neste sentido,
o passado se caracteriza como algo que articula a experiéncia, age ativamente na
constituicao do presente e na construgao do mundo. A preservacao da historia
pressupde a recordacao, proteger os mortos do esquecimento. Se a historia é
constituida pelas historias dos homens, ela é a propria expressao do mundo, ela nao

somente preserva o passado, mas também assegura o futuro.

Esta visao de historia introduz outros elementos na sua constituicao e renova
uma perspectiva que segue uma orientagao somente em via de processo
desconsiderando as dissidéncias. A histéria age recontando estas histodrias
recolhendo os fragmentos. E esse pensar, alimentado pelo presente, trabalha
com os “fragmentos do pensamento” que consegue extorquir do passado e
reunir sobre si. Como um pescador de pérolas que desce ao fundo do mar, nao
para escava-lo e trazé-lo a luz, mas para extrair o rico e o estranho, as pérolas e
o coral das profundezas, e trazé-los a superficie, esse pensar sonda as
profundezas do passado — mas nao para ressuscita-lo tal como era e contribuir

para a renovacao de eras extintas (ARENDT, 2016b, p.222).

A nocgao de experiéncia tem esta capacidade de renovar o espago publico por
meio das histdrias que sao narradas. Algo que nao tem em seu horizonte politico
uma ideia de teoria moral ou bem-comum, mas a capacidade do homem perceber-
se como individuo plural. O passado nao emerge no pensamento como um navio
afundado trazido de volta a superficie, mas como pequenos fragmentos, episodios e
milagres que, como pérolas revelam sua riqueza e contam suas historias, € por meio
destas pequenas histérias que o presente se ilumina por meio das agées humanas.
O historiador ao coletar estes pequenos fragmentos salva do esquecimento os
momentos de ruptura e descontinuidade, exercendo assim a renovacgao da politica.

Esta maneira de interromper o fluxo, de criar as proprias histoérias, explicita
uma forma prépria de conceber o tempo e a histéria. O que Arendt destaca nao é um
mero procedimento ou método explicativo, mas uma relagao experiencial que o
pensamento adota frente aos fendémenos. A concepgao filoséfico-politica de Arendt

resgata preceitos que buscam uma abordagem plural e que tem como fundamento a
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contingéncia dos atos humanos. Uma perspectiva que se encontra em um sentido
oposto a de concepgoes abstratas, que seguem uma linha de construgao linear ou
causal. Esta perspectiva experiencial tem um carater fragmentado, esta cheia de
rupturas e o pensamento tem que lidar justamente com esta falta de continuidade
que o tempo oferece aos que estao vivos. O exemplo mais emblematico dentro do
pensamento arendtiano de tentativa de compreensao e reconstrugcao por meio
destes fragmentos é o Totalitarismo. A cisao que este evento criou gerou uma perda
de continuidade com o passado, tal como havia sido transmitida de geracao para
geragao. O que o pensamento tem como referéncia neste evento € um passado, mas
um passado fragmentado, que perdeu sua certeza de julgamento. Em A Vida do
Espirito, Arendt descreve no que consiste esta capacidade de resgate dos

fragmentos.

Full fathom five thy father lies,

Of his bones are coral made,

Those are pearls that were his eyes.
Nothing of him that doth fade

But doth suffer a sea-change

Into something rich and strange.

The Tempest, |, Cena 2.3

Apesar de Arendt nao citar Benjamin diretamente nestas passagens, ha
algumas questdoes que se tornam flagrantes e mais claras nesta interpretagao,
quando vistas pelo prisma benjaminiano. Esta passagem tem o intuito de ilustrar de
que forma o passado passa por uma transformacao, quando é coletado em forma de
fragmentos. Estes fragmentos s6 podem ser coletados gragas a trilha intemporal que
0 pensamento pavimenta no mundo do espago e do tempo. A técnica da
desmontagem se refere a esta forma de salvar estes corais e pérolas, e de consequir
preserva-los em forma de fragmentos. Articular historicamente o passado nao

significa conhecé-lo “como ele de fato foi". Significa apropriar-se uma reminiscéncia,

3 “A cinco bragas completas jaz teu pai,/ De seus ossos se fez coral,/ Aquelas pérolas foram teus
olhos./ Nada dele desapareceu / Mas sofre uma transformagdo marinha/ Em algo rico e estranho”.
William Shakespeare, A Tempestade, Ato | cena 2. (ARENDT, 20104, p.231).
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tal como ela relampeja no momento de um perigo (BENJAMIN, 1987, p.224). Esta
imagem da coleta dos fragmentos e de uma forma do pensamento interpretar a
descontinuidade historica representa este eixo que aproxima Arendt e Benjamin, algo
que procura vincular a perda da experiéncia denunciada por Benjamin com a

construgao de um novo mundo comum.

O resgate destes fragmentos benjaminianos na obra de Arendt tem como
objetivo aprofundar e desenvolver importantes aspectos da sua abordagem politica,
principalmente os que dizem a forma em como ela busca conciliar a atividade
filoséfica e a pratica politica. A critica a uma perspectiva de histéria tradicional e a
nocao de experiéncia tematizam este protagonismo do agente politico. Estes
aspectos de Benjamin que aparecem de forma transversal na obra de Arendt,
auxiliam a aprofundar a sua perspectiva politica. A énfase no protagonismo do
agente frente a histéria é a propria expressao da acgao politica apresentada por
Arendt, uma atividade que tem a capacidade de revelar o agente por meio de seus
feitos e atos e que nao se restringe a esta aparigao. O ato desempenhado no espacgo
publico esta intrinsecamente relacionado ao espago que o presencia, que lhe da vida
por meio darecordagao. Esta dinamica entre o ato e a sua recordagao destacam uma
importante faceta da teoria de Arendt, uma vez que o passado nao deve ser somente
algo acessado pelo historiador. O passado cumpre uma fungao politica,
principalmente quando é pensado a luz do presente, ele nao é somente recordado
como um ato arbitrario, mas cumpre a fungao de criar uma nova histéria. A forma
como Arendt tensiona a tradicao do pensamento filoséfico por meio da politica nao
tem como intengao uma revisao tedrica ou conceitual, mas a incorporagao do
dinamismo presente na agao politica. Ela nao procura somente adicionar um novo
elemento, a abordagem arendtiana visa resgatar um principio politico subjacente a
atividade do pensar. A nogao de uma experiéncia narrada e de seus desdobramentos
politicos procura confrontar a perda do espaco politico na Modernidade, seja pela
experiéncia das guerras, o esfacelamento das instituicoes ou mesmo o fendémeno

das massas. Esta abordagem de Arendt nao se trata de um ajuste de contas com a
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Tradigao do pensamento filosofico, mas tem na nogao de experiéncia e mundo
elementos fundamentais para se pensar as demandas do mundo contemporaneo.
Este resgate da experiéncia na constituicao do mundo é algo que procura reconectar
o aspecto de uma pratica e da vivéncia na constituicao do comum. Arendt exerce o
resgate deste principio politico frente aos desafios de seu tempo, o seu pensamento
nao se acua frente aos desafios de sua época. Eventos como o Totalitarismo, as
revolugdes e a sociedade de massas representam esta ruptura histérica, e ao se
reatar este fio rompido da Tradigao, a intengao nao é dar uma continuidade a historia,
mas de contar uma nova historia sobre estes eventos. O fio da Tradigao so é reatado
qguando ha uma revisita aos modelos que se perderam, o que caracteriza uma busca
por reencontrar os vinculos de uma Tradicao perdida, em um processo de
desconstrucdo e reconstrugao da realidade. E em sua forma de compreender os
fendmenos politicos que se revela algo inovador em sua leitura, em um processo de
reconstrugao. O individuo que elabora sua experiéncia de mundo consegue significar
a realidade e encontrar um locus de realizagao da politica. Arendt nos da alguma
pista de como pensar tais questoes no prefacio de "Homens em Tempos Sombrios"
quando afirma que: "mesmo no tempo mais sombrio, temos o direito de esperar
alguma iluminagao, e que tal iluminagao pode bem provir, menos das teorias e
conceitos, e mais da luz incerta, bruxuleante e frequentemente fraca que alguns
homens e mulheres, nas suas vidas e obras, farao brilhar em quase todas as

circunstancias e irradiarao pelo tempo que lhes foi dado na Terra" (ARENDT, 2016b,
p.9).
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4. HANNAH ARENDT: AS ATIVIDADES DO ESPIRITO E A BUSCA POR SIGNIFICADO
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Maria Cristina Miiller?

Introdugao

O objetivo do presente texto é diferenciar a busca por verdade, tipica do
intelecto, e a busca por significado, tipico da razao. A obra A vida do espirito de
Hannah Arendt é o ponto de partida para a discussao; no entanto outros textos da
filosofa serao utilizados para a analise. Diversos autores serdao incorporados a
reflexao, tais como Socrates, Platdo, Aristoteles, Rene Descartes, Immanuel Kant,
Gotthold Ephraim Lessing, Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Karl Jaspers e Martin
Heidegger, autores utilizados por Arendt para a analise do tema.

O problema que torna premente diferenciar verdade e significado diz respeito
as confusoes acerca do que é esperado como resultado das atividades do espirito —
Pensar, Querer, Julgar. As atividades do espirito exigem um retirar-se do mundo, sao
atividades sem objetivos fixos, principalmente a atividade do pensar. As ciéncias
modernas, sendo Descartes o seu representante mais ilustre, duvidam de tudo,
inclusive da verdade — a dos sentidos e da razao (ARENDT, 2010, p. 341-355); a partir
da duvida a busca por certezas passa a ser imperativa, quase uma obsessao. A
divergéncia € que as atividades do espirito seguem exigéncias muito diferentes das
do conhecer, da cognicgao cientifica. O conhecer tem como resultado a verdade, mas
o pensar tem como “resultado” o significado; o pensar fica satisfeito se pode contar
uma historia significativa sobre aquilo que o pés a pensar. A busca pela verdade
pergunta o que a coisa é ou se ela existe; a busca por significado pergunta o que
significa para a coisa ser, trata do sentido. A busca por sentido € muito mais

abrangente, seu critério nao é a verdade e a falsidade. O que importa € o significado,

' Doutora em Filosofia pela UFSCar, Mestre em Filosofia pela PUCRS, Graduada em Filosofia pela
Universidade de Passo Fundo; Pés-Doutorado em Filosofia pela UFG. Docente Associada junto ao
Departamento de Filosofia da Universidade Estadual de Londrina; docente permanente do Programa
de Pés-Graduacao em Filosofia — Doutorado e Mestrado — da Universidade Estadual de Londrina.
Membro do nucleo estruturante do Grupo de Trabalho Filosofia Politica Contemporanea da ANPOF.


https://doi.org/10.36592/9786587424491-4

90 | "Quem sou eu para julgar?” Dialogos com Hannah Arendt

se é significativo, se pode ser enunciado manifesto no discurso e ter sentido para
guem ouve. Ha uma explicacao de Arendt que pode auxiliar neste momento. Mesmo
que o Fragmento 3d O sentido da politica, que esta no livro O que é politica, discorra
sobre a politica e a necessidade de se diferenciar entre objetivos, metas e sentido,

pode-se buscar nele a compreensao do que seja o sentido de algo:

[...] o sentido de uma coisa, ao contrario do seu objetivo, estda sempre contido
nela mesma; o sentido de uma atividade s6 pode existir enquanto durar essa
atividade. Isso vale para todas as atividades, também para o agir, persiga ele ou
nao um objetivo. Da-se o contrario com o objetivo de uma coisa; s6 comeca a
aparecer na realidade quando a atividade que o produziu chegou ao seu fim. [...]
Por fim, as metas pelas quais nos orientamos, produzem os parametros pelos
quais deve ser julgado tudo que é feito; elas excedem ou transcendem o tratado
no mesmo sentido em que cada medida transcende aquilo que tem de medir.
(ARENDT, 2002, p. 127)

Os seres humanos sao colocados diante de questoes que ultrapassam o mero
fazer ordinario; é o thauma, o espanto admirativo, que impulsiona tais
qguestionamentos, nao a urgéncia da vida. Os seres humanos podem colocar
questoes, interrogar, perguntar, podem parar e pensar; nao ha outra resposta para a
pergunta “por que pensamos” a nao ser a impertinente possibilidade de perguntar. A
busca por significado e nao por verdade é muito mais adequada diante do thauma.
Parece que a busca por significado libera o espirito da urgéncia de resultados e da
necessidade de verdade ou falsidade e, assim, a reflexdao pode ser muito mais
frutifera; formular perguntas é resultado suficiente. Neste sentido compreende-se a
importancia do fazer perguntas. Na anotagao 38 do Diario Filoséfico (ARENDT, 2006,
p. 657), Arendt menciona o texto de Heidegger Sobre a esséncia da verdade, em que
ele assevera que a esséncia da verdade é a liberdade. Arendt comenta que a assertiva
¢é inspirada no Mito da Caverna de Platao, em que o homem, libertado das correntes,
sai da caverna para a liberdade. Para Arendt, isso nao torna a verdade livre, mas o
contrario: é a liberagao que torna a verdade possivel. Sem perguntas, nem a verdade

seria possivel.



Maria Cristina Miiller | 91

Para que essas discussdoes sejam elucidadas, propoe-se, inicialmente,
descrever o propodsito de Arendt na obra A vida do espirito, contextualizando a
importancia da distincao entre verdade e significado Posteriormente, apresenta-se a
diferenciacao entre intelecto e razao, verdade e significado; por fim, exibe-se arecusa
a verdade e a amizade como resposta aqueles que pretendem sacrificar a amizade
em favor da verdade, o que leva a compreensao de que a "verdade" s6 pode existir
quando mediada pelo dialogo e este s6 é possivel no espago entre-os-homens;
portanto, é preferivel sacrificar a verdade por amor a humanidade ao seu contrario.

E importante esclarecer que a discussdao sobre o conceito "verdade" é
realizada por Arendt em varias ocasidoes e com propdsitos distintos. Encontram-se
discussoes de Arendt acerca da verdade nos textos A vida do espirito, Origens do
totalitarismo, A condicao humana, A humanidade em tempos sombrios:
pensamentos sobre Lessing, Diarios Filosoficos, Verdade e politica, A mentira na
politica: consideragées sobre os Documentos do Pentagono e Tiro pela culatra,
para citar os mais proeminentes. Outra dificuldade que o leitor precisa enfrentar diz
respeito a diversidade de formas que a ideia de verdade pode assumir nas
discussoes. Para mencionar algumas: verdade factual, verdade histérica, verdade
racional, verdade cognitiva, verdade moral, verdade politica?, verdade filosdfica.
Segundo Arendt (1992, p. 288), contraria a assergao cientifica verdadeira esta o erro
e a ignorancia; a verdade filosofica esta a ilusao e a opiniao; a verdade factual,
histodrica, estd a mentira e a falsidade deliberada. Portanto, é necessario frisar que
este texto discute a perspectiva da verdade propria do intelecto, da cognigao, com o
objetivo de distingui-la da busca por significado, préoprio da razao. Independente da

forma, verdade em Arendt é compreendida como aquilo que é.

2 Talvez a forma mais conhecida da discussao da verdade em Arendt seja aquela que se apresenta
sob a perspectiva do uso da mentira e da falsidade deliberada na politica; nao é esse o enfoque no
presente texto; em outra oportunidade tratou-se desse problema. Ver o texto MULLER, Maria Cristina.
O grande jogo da mentira e do cinismo. In: MULLER, Maria Cristina et al. (Organizadores). Filosofia
politica contemporanea. Sao Paulo: ANPOF, 2019. p. 82 a 90.
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As atividades do espirito

A obra A vida do espirito de Hannah Arendt aborda as atividades da Vida
Contemplativo — Pensar, Querer e Julgar; dimensao da quietude, do estar s9, solitude
—, as atividades exercidas em companhia de si mesmo?3. Arendt estava interessada
no “pensar sem corrimao”, na reflexao que habilita o julgar sem qualquer tipo de
muleta que o determine externamente, como, por exemplo, os codigos morais
estatuidos, as regras de conduta socialmente aceitas e os mandamentos que
prescrevem acgoes. A filésofa entendia que as atividades do espirito demandam um
tipo de reflexao que é, predominantemente, pessoal. Ela queria compreender tais
atividades e de que modo elas auxiliam aquilo que se apresenta no mundo, como os
homens e mulheres se apresentam no mundo. Para Arendt, a tomada de posigao no
mundo igualmente é pessoal e independente de guias externas. O tipo de
desprendimento pretendido por ela é elucidado em uma conferéncia que proferiu em

janeiro de 1973, quando ainda trabalhava nos escritos de A vida do espirito.

[...] acho que esse “pensar”, sobre o qual escrevi e estou escrevendo agora —
pensar no sentido socratico —, € uma funcdo maiéutica, um parto. Isto &€, expomos
todas as nossas opinides, preconceitos, o que for; e sabemos que nunca, em
gualquer dos dialogos (platbnicos), Sécrates jamais descobriu qualquer filho [da
mente] que ndo fosse um ovo sem gema. Que se permanece de certo modo vazio
apoés pensar... e uma vez que estamos vazios, entdo, de um modo que é dificil de
dizer, estamos preparados para julgar. Isto é, sem ter qualquer livro de regras nas

LTH

quais vocé possa subsumir um caso particular, vocé deve dizer “isto € bom”, “isto
€ mau’, “isto é certo”, “isto é errado”, “isto é belo”, “isto é feio”. E a razao pela qual
acredito tanto na Critica do juizo, de Kant, ndo é porque esteja interessada em
estética, mas porque acredito que o modo pelo qual dizemos “isto é certo, aquilo
€ errado” nao é muito diferente do modo pelo qual dizemos “isto é belo, isto é

feio”. Ou seja, estamos agora preparados para encarar os fendmenos, por assim

3 Parte do que é abordado nesta introdugo consta no artigo MULLER, Maria Cristina. O voltar-se de
Arendt as atividades do espirito. Cadernos Hannah Arendt. Teresina/Pl, vol 1, n. 1, p. 31-43, julho
2020. Disponivel em https://revistas.ufpi.br/index.php/ca/article/view/10128/6399
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dizer, de frente, sem qualquer sistema preconcebido. E, por favor, incluindo o meu
proprio! (ARENDT apud YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 394).

Arendt (1995, p. 5 a 7) apresenta, na introducdo do Volume | — O Pensar, duas
motivacBes que a levaram escrever A vida do espirito. A primeira relaciona-se a
hipétese que nutria desde a época em que acompanhou o julgamento de Adolf
Eichmann em Jerusalém: a pressuposicdo de que faltou aquele funcionario da
burocracia de Hitler a capacidade de pensar por si mesmo. A auséncia de
pensamento, a irreflexdo, ndo a estupidez ou uma mente demoniaca, demonstrada
por Eichmann em todo o julgamento e nos interrogatorios que o precederam, levou
Arendt a questionar se a falta de pensamento pode conduzir ao mal Para responder
esta pergunta, era preciso analisar as atividades do espirito, 0 pensar o querer e 0
julgar. Eichmann, mesmo capaz de cometer indignidades e crimes nunca vistos, nao
era um monstro, nem foi diagnosticado com algum tipo de disturbio mental, incapaz
de cognicdo ou de pensamento légico. O que estava patente era sua incapacidade de
pensar com alargamento, sob a perspectiva da pluralidade humana. Na esfera da
acdo, a mentalidade alargada diz respeito a capacidade de se colocar diante e no
lugar daqueles que sofrerdo as consequéncias da acao, portanto, esta intimamente
ligada a capacidade de julgar. Eichmann ndo conseguiu pensar sob outras
perspectivas, tampouco se colocar no lugar dagueles que sofreriam as consequéncias
da sua decisdo. Infelizmente, segundo Arendt, isso ndo era uma caracteristica
unicamente daquele homem especifico, mas de toda uma sociedade, a sociedade
massificada, que parece incapacitar seu membro de pensar por si mesmo. Arendt
conclui que o pensamento pode impedir de se cometer o mal - ndo diz o que se deve
fazer, ndo determina a acédo, nem se elas serdo acertadas, boas, ou morais, mas
pode, ao estilo socratico, indicar o que néo se pode fazer’. E neste sentido que o
pensamento impede de fazer o mal. A atividade do querer e a faculdade da vontade
podem conduzir a escolhas boas; contudo, ndo deve haver engano, pois pode-se
escolher o mal. Pode-se tanto escolher de maneira contraria aquilo que a razéo
aconselha como decidir contra os desejos dos apetites. A atividade do julgar liga a
interioridade e o mundo, uma vez que o juizo sempre leva em conta os demais, no
sentido de um alargamento do espirito; o eu judicante julga tendo o mundo como

referéncia.
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As atividades do espirito sdo interrompidas pela urgéncia do mundo e na agéo
revela-se o quem de cada um. O que estava encoberto pela quietude aparece, se
mostra, de modo que sempre é aconselhavel seguir a maxima socratica “seja como
quer aparecer’” (SOCRATES apud ARENDT, 1995, p. 30). O pensamento pode
impedir o mal e o querer pode escolher o bem, mas é o julgar que diz o certo e o
errado, o bem e o mal. Importante esclarecer brevemente que os principios da acéo
e os critérios dos juizos sdo dados pelo espirito. Isso €, as atividades do espirito
preparam o ser humano para a a¢do, fornecem as bases para o inicio, para 0 comeco.
Mas isso néo significa que as atividades espirituais se constituem em ag¢ao ou que as
atividades do espirito nos dotam diretamente com o poder de agir. A acdo,
propriamente dita, € uma atividade que corresponde a vida ativa da condicdo humana

e esta condicionada a existéncia humana.

[...] n8o h&, em nosso mundo, oposi¢cdo mais clara e mais radical do que a
oposi¢cado entre pensar e fazer —, 0s principios pelos quais agimos e 0s critérios
pelos quais julgamos e conduzimos nossas vidas dependem, em ultima instancia,
da vida do espirito. Em suma, dependem do desempenho aparentemente ndo
lucrativo dessas empresas espirituais que n&do produzem resultados e “ndo nos
dotam diretamente com o poder de agir’ (Heidegger). [...]. (ARENDT, 1995, p. 56.
Sem grifos no original).

A segunda razao apontada por Arendt para dedicar-se a obra A vida do espirito
se refere ao choque existente entre a conduta moral que pode ser observada nas
experiéncias factuais da vida humana e aquilo que a ética e a filosofia
tradicionalmente concebem como padréo de certo e de errado. Os critérios de certo e
errado a que as pessoas estavam acostumadas foram alterados da noite para o dia e
essa alteracdo nada causou de assombro ou perplexidade para a maioria delas. As
ordens e as leis deveriam ser obedecidas e ndo questionadas. Condutas de
obediéncia cega € o esperado diante da auséncia de pensamento reflexivo, de pensar
por si mesmo.

As acOes de grande parte da sociedade, a época do nazismo, e os critérios de
estabelecimento do certo e do errado dessa mesma sociedade parecem ter
confirmado a percepcdo de Arendt de que as questdbes morais, advindas da

experiéncia, haviam colidido com aquilo que se sabia e que se tinha, até entdo, como
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verdades consolidadas na filosofia e na ética. Uma dessas verdades da filosofia,
desde Platao, dizia respeito ao fato de se acreditar que o “pensamento” produzia o
bem. Todavia, ndo foi isso que grande parcela daquela sociedade demonstrou na
pratica. Portanto, essa concepg¢ao de “pensamento” a que se referia a tradicao
filoséfica desde Platédo, para Arendt (1995, p. 6), ndo produz o bem como resultado
inevitavel. Para Arendt (2004, p. 146), a verdade moral pode ser evidente por si
mesma, mas a obrigacéo de agir conforme essa verdade néo é evidente; ndo € e nao
pode ser provada conclusivamente.

Tudo isso parece ter renovado em Arendt as dividas que sempre nutriu acerca
daquilo que a filosofia asseverava ser o dominio da vida contemplativa. As respostas
gue a tradicao filosofica oferecia as atividades da vida contemplativa nunca haviam
convencido Arendt; além disso, os exemplos advindos dos regimes totalitarios e da
sociedade totalitaria confirmaram as suspeitas da autora de que as doutrinas morais
existentes — derivadas das verdades da tradi¢cdo —, que serviam de padrao para julgar
o certo e o errado e para conduzir a acdo humana na esfera publica do mundo, nédo
obtinham necessariamente resultados acertados.

Arendt nunca se permitiu acomodar diante das explicacdes correntes ou teorias
consolidadas. Seu compromisso era com a interrogagédo, com a reflexdo pessoal,
possivel a todos os seres humanos e tarefa obrigatéria dos intelectuais. A vida do
espirito é obra que trata das atividades que, exercidas no estar s6 — solitude —, no
encontro do eu-comigo-mesmo, na interioridade, no siléncio, ttm o mundo como
referéncia, uma vez que retira dele o material para a reflexdo e retorna a ele depois
gue as atividades espirituais cessam. Compreender as atividades do espirito —
Pensar, Querer e Julgar — para compreender a tomada de posi¢ao pessoal no mundo
foi o objetivo principal de Arendt e, para tal, muitas elucidacdes se fizeram
necessarias.

Uma das questdes que Arendt considerou importante explicitar para a analise
da atividade do pensar diz respeito a distincdo entre aquilo que € préprio da cognicao,
do intelecto, e aquilo que é proprio da razdo. A tradicdo do pensamento filoséfico
exigia que se aplicasse a todas as atividades contemplativas critérios de certeza e
evidéncia e a obrigacdo de se atingir resultados absolutos, exigéncias essas
compativeis com as atividades cognitivas. A tradicdo compreendia pensamento

enquanto uma faculdade que comporta em si a verdade absoluta como regra geral
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para subsumir casos particulares. No entanto, como exposto acima, Eichmann, e
grande parcela da sociedade alema a época do nazismo, plenos de seus atributos
intelectuais e capacidades cognitivas, convictos de que, por serem mentalmente
capazes, saberiam diferenciar o certo e o errado, seguiram e obedeceram costumes
e leis criminosas e ndo foram capazes de evitar o mal; ao contrario, muitos produziram
0 mal e outros tantos se mantiveram silenciosos, omissos, diante do mal e dos crimes
cometidos, permitindo a sua perpetracdo. Sabe-se que, em politica, siléncio significa
consentimento. Diante disso, cai por terra a convicgdo de que o intelecto, a cognic¢éao,
com suas verdades, dirige necessariamente a a¢goes acertadas, ao bem; as verdades
oriundas do pensamento cognitivo ndo foram suficientes, como se fazia acreditar.
Parece haver um problema na assertiva de que a cognicao leva necessariamente ao
bem porque sabe estabelecer a verdade. Tudo isso leva Arendt a diferenciar a
verdade propria da cognicdo e a busca por significado préprio da razdo. O que deveria
estar em evidéncia era o pensamento pessoal e o juizo, a capacidade de interrogar,
de perguntar, de refletir por si mesmo e, ap0s esse exercicio, estar apto a julgar e a
tomar posicdo no mundo, o que exige mentalidade alargada e capacidade de se

colocar no lugar do outro.

Verdade e Significado

Arendt, na secao Ciéncia e senso comum: a distingcdo de Kant entre intelecto e
razao; verdade e significado da obra A vida do espirito, procura elucidar o que é
proprio da atividade do pensamento. Seu objetivo, como problematizado acima, era
compreender o pensar que habilita o julgar. Arendt quer afirmar o ser humano como
um ser que interroga. Neste sentido, dizer que o ser humano pensa é dizer que ele é
apto a interrogagoes. Essas interrogagdes nao levam necessariamente a respostas
conclusivas ou a alguma aplicagao na vida cotidiana, muito menos a alguma verdade
absoluta, mas podem auxiliar os juizos. Parece suficiente que “[...] ao formular as
irrespondiveis questdes de significado, os homens afirmam-se como seres que
interrogam.” (ARENDT, 1995, p. 48).

Tendo como referéncia a distingao kantiana entre razao e intelecto, Arendt
estabelece aquilo que é proprio da atividade do pensamento e, para tal, a distingao

entre verdade e significado é fundamental. Para Immanuel Kant, a razao e o
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pensamento transcendem os limites do intelecto e da cognigao, pois os assuntos
com que a razao e o pensamento lidam, embora incognosciveis, sao do maior
interesse existencial para os seres humanos. Disto tem-se o0 seguinte pressuposto,

segundo Arendt:

[...] o pensamento e a razdo ndo se ocupam daquilo de que se ocupa o intelecto.
[...] a necessidade da razdo ndo é inspirada pela busca da verdade, mas pela
busca do significado. E verdade e significado ndo sdo a mesma coisa. (ARENDT,
1995, p. 14).

Os seres humanos tém curiosidade acerca de tudo que toca seu aparelho
sensorial, sdo desejosos de investigar e, partindo da investigacdo, formular questdes
gue buscam conhecer detidamente todos os aspectos daquilo que os tocou. Pode-se
inferir grosseiramente que esta é a fonte do conhecimento — cogni¢cdo — humano.
Todas as questdes levantadas pelo desejo de conhecer podem ser respondidas, em
principio, pela experiéncia e pelo raciocinio comum, que tem a ciéncia como sua mais
elaborada extensdo (ARENDT, 1995, p. 46). Tais respostas estao sujeitas ao erro,
mas poderdo ser corrigidas da mesma maneira que se corrige uma percepcao iluséria.
A ciéncia constantemente se corrige, elimina respostas anteriores e formula novas
guestdes. Isso ndo contradiz seu objetivo basico, que é o de ver e conhecer 0 mundo
tal e qual ele é dado aos sentidos. O conceito de verdade das ciéncias €, assim,
derivado da experiéncia que o raciocinio comum faz de uma evidéncia irrefutavel, em
gue o erro e a ilusdo ndao mais tém lugar. A ciéncia e a investigacdo empreendida pelo
conhecimento procuram a verdade irrefutavel — “[...] proposi¢des que os seres
humanos nao estao livres para refutar [...]" (ARENDT, 1995, p. 46), porque sé&o
coercitivas. As verdades cientificas sdo factuais, o que traz uma vantagem, pois
somente as afirmacgdes factuais podem ser verificadas cientificamente. Por isso € que
se pode afirmar que o conhecimento sempre busca a verdade, mesmo que esta
verdade seja provisoOria, como no caso das ciéncias que substituem uma verdade
assim que o conhecimento a respeito de dado fato consegue averigua-la com mais
profundidade ou sob outro método ou perspectiva que leva a refutar a concluséao

anterior e substitui-la por outra (ARENDT, 1995, p. 48). Assim, a verdade nas ciéncias
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seria aquilo que os seres humanos sao constrangidos a aceitar pela natureza dos
sentidos ou do cérebro.

O pensamento também formula questdes — porque € proprio da razao formula-
las — mas a essas questbes ndo se pode responder a partir do raciocinio comum ou
da ciéncia porque sédo questdes de significado, ndo de conhecimento. Nao se pode
esperar que a verdade derive do pensamento, pois esta expectativa confunde a
necessidade de pensar com o impulso de conhecer. Contudo, 0 pensamento pode e
deve ser utilizado na busca de conhecimento; nesta funcdo, o pensamento nao sera
ele mesmo e sim um servo de uma empresa totalmente diferente daquela que lhe é
destinada, isso é, a busca por significado (ARENDT, 1995, p. 48).

Parece que o grande problema da Filosofia, apesar das reflexdes
empreendidas por Kant acerca da distingdo entre a Faculdade da Raz&o e a
Faculdade do Intelecto, € permanecer ligada a busca de uma “certeza cartesiana”.
Kant teria estabelecido a distingao entre razao (Vernunft) e intelecto (Verstand) — duas
faculdades espirituais — apds ter descoberto que o espirito humano — atividade
contemplativa — ndo é capaz de um conhecimento certo e verificavel acerca de
assuntos e questdes sobre as quais ele mesmo — espirito — ndo é capaz de se impedir
de pensar (ARENDT, 1995, p. 13). Apenas o0 pensamento se ocupava daquilo que
usualmente é chamado de “questdes ultimas”, como Deus, liberdade e imortalidade.
Assim, segundo o0 que Kant estabeleceu no texto Prolegdmenos a toda metafisica
futura, a “necessidade urgente” da razao é muito diferente do que a busca e o desejo
de conhecimento. A distingdo entre estas duas faculdades — razdo e intelecto —
coincidiu com a distincdo entre duas atividades contemplativas — ou, como Arendt
nomeia, atividades do espirito, o pensar e o conhecer, e dois interesses também
completamente distintos — significado e cognicdo. Arendt (1995, p. 45) entende que 0
conhecimento que busca cogni¢do se pergunta sobre o que a coisa € ou se ela existe;
ja 0 pensamento que busca significado se pergunta o que significa para a coisa ser.
A distincdo entre as faculdades da razdo e do intelecto poderia ser ilustrada da

seguinte maneira:
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Faculdades Atividades Interesse Pergunta Critério
Espirituais

Razao » Pensar » Significado w» O que » Reflexao
significa Critica
para a
coisa ser

Intelecto » Conhecer w» Cognicao w» Ogquea » Evidéncia
coisa é
ou se ela
existe

Com o estabelecimento da diferenciacdo entre razéo e intelecto, Arendt dirige
uma importante critica a Kant. Para a fildsofa, Kant, apesar de ter insistido na distincdo
entre razao e intelecto e apesar de abonar a necessidade que a razao tem de pensar
além dos limites do que se pode conhecer, ele ndo teria “percebido” que a
necessidade humana de refletir recai sobre tudo que toca a vida humana. Kant teria
justificado a distincdo entre razéo e intelecto apenas pelo interesse as questbes
tltimas — Deus, liberdade, imortalidade — sem ter “percebido” que, ao distinguir razédo
e intelecto, liberara a prépria razao da fungéo de conhecer, atribuindo-lhe a funcdo de

pensar. Nas palavras da autora:

[...] ele também estava bastante consciente de que a “necessidade urgente” da
razao nao so é diferente, mas é “mais do que a mera busca e o desejo de
conhecimento”. Assim, a distingdo entre as duas faculdades, razdo e intelecto,
coincide com a distingdo entre duas atividades espirituais completamente
diferentes: pensar e conhecer; e dois interesses distintos: o significado, no
primeiro caso, e a cognicdo, no segundo. [...] Kant ndo se deu conta inteiramente
da medida em que havia liberado a razdo, a habilidade de pensar. Afirmava,
defensivamente, que havia “achado necessario negar o conhecimento... [sic] para
abrir espaco para a fé”. Mas n&o abriu espaco para a fé, e sim para o pensamento,
assim como nao “negou o conhecimento”, mas separou conhecimento de
pensamento. Nas notas de suas ligdes sobre a metafisica, escreveu: “O propésito
da metafisica... [sic] € estender, embora apenas negativamente, nosso uso da
razdo para além dos limites do mundo dado aos sentidos, isto &, eliminar os

obstaculos que a razéo cria para si propria”. (ARENDT, 1995, p. 13. Grifos no

original).
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A critica de Arendt nao se limita a Kant e se estende a filosofia posterior. A
falacia basica da metafisica, a falacia que comanda todas as demais, seria a
interpretacao do significado no modelo da verdade, sendo Heidegger o exemplo mais
espantoso dessa interpretacao. Em Ser e Tempo, Heidegger teria colocado a questao
do sentido do ser e, posteriormente, no Preltdio para Que é metafisica, teria afirmado
que: "'Significado do Ser' e ‘Verdade do Ser' querem dizer o mesmo.” (HEIDEGGER,
apud ARENDT, 1995, p. 14). Resumidamente pode-se inferir que, em Ser e Tempo,
Heidegger questiona o sentido do ser e, ao fazé-lo, estabelece a analise ontoldgica
do homem — Dasein — o ser-ai ou o existente. O ser do Dasein se constitui no cuidado
sobre si, aberto para o além de si, para o mundo, para o futuro, isto é, para a morte. E
pela angustia que o Dasein descobre o mundo e a liberdade. Ao angustiar-se, o
Dasein se descobre a si mesmo, sua autenticidade, sua liberdade de escolher,
portanto, de apoderar-se de si mesmo. (§ 40 de Ser e Tempo).

Arendt reconhece que a distingao kantiana entre razao — necessidade urgente
de pensar — e intelecto — desejo de conhecer — mesmo que tenha sofrido resisténcia
pelo peso da tradicao, serviu, por outro lado, para libertar a filosofia alema — presa a
escola dogmatica — e permitir a ascensao do idealismo alemao a partir do incentivo
ao pensamento especulativo. Contudo, esse pensamento especulativo retornou a
nocao de que o “[...] ‘assunto préprio’ da filosofia é o ‘conhecimento real do que
verdadeiramente é'." (HEGEL apud ARENDT, 1995, p. 14), tendo Hegel como seu maior
representante.

A distingc&o entre razéo e intelecto, que estabelece uma diferenca fundamental
entre Pensar e Conhecer, evidencia que a necessidade da razdo nao é a busca pela
verdade, mas pelo significado. Assim, verdade e significado ndo sdo o mesmo e,
portanto, ndo podem pretender os mesmos resultados ou partir dos mesmos
pressupostos como, por exemplo, o de que pode haver uma certeza absoluta — aos
moldes platonicos — que guiariam a agao individual de cada ser humano. A razdo
busca significado e sua “necessidade urgente” é pensar; pensar tanto questdes
Ultimas e incognosciveis — Deus, liberdade, imortalidade — quanto questdes urgentes

gue tocam a existéncia humana no mundo.
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Arendt cita um verso de Wystan Hugh Auden na tentativa de esclarecer a
diferenciacéo entre verdade e significado. O fragmento €, sem dlvida, expressivo e

ilustra a discussao:

Décadas atras, subitamente vocé chegou/ em meio a infinita cascata de criaturas
vomitadas/ das entranhas da Natureza. Um evento aleatério, diz a Ciéncia./ O que
nao nos impede de responder com o poeta: /Aleatério uma ova! Um verdadeiro
milagre, digo eu,/ pois quem duvida de que ele estava destinado a ser? (AUDEN
apud ARENDT, 1995, p. 47. Nota de traducdo nimero 79, p. 169).

Arendt explica que tudo o que acontece aos olhos e ao espirito humano é
contingente, inclusive a propria existéncia humana. O “destinado a ser” do verso nao
pode ser colocado a prova como a ciéncia faz com outros objetos, portanto, nédo é
passivel de verdade, é apenas e suficientemente uma proposicao significativa. A
proposicao “estava destinado a ser” pode ser refutada, mas a certeza do eu “estava
destinado a ser’ permanecera intacta, uma vez que é inerente a reflexdo do
pensamento que se ocupa do eu-sou (ARENDT, 1995, p. 48).

Pode-se inferir que, ao estabelecer a distincdo entre as faculdades da razéo e
do intelecto, Arendt pretendia estabelecer aquilo que era proprio de cada uma das
faculdades e de suas respectivas atividades, na tentativa de deixar claro o interesse
e 0 propdsito de cada uma. A distincdo entre os termos e 0s conceitos € tipica na
filosofa. Apesar da distingcdo entre as faculdades, isso nao significa dizer que nédo ha
uma interconexao entre ambas as faculdades. Tem-se a conviccdo de que ha essa
conexao e isso €é possivel afirmar ao se perceber que, segundo Arendt (1995, p. 48-
49), os seres humanos, ao formularem as irrespondiveis questdes de significado,
constituem-se em seres que perguntam. Enquanto seres curiosos, também formulam
guestdes respondiveis pela ciéncia e pelo raciocinio comum. Por detras das questdes
respondiveis permanecem aquelas questdes de significado irrespondiveis. Muitos
consideram inuteis essas questdes irrespondiveis, contudo, é provavel que, se 0s
seres humanos perdessem a capacidade de formular as tais questées irrespondiveis,
nao so perderiam a habilidade de produzir as coisas-pensamentos — obras de arte —
como também n&o conseguiriam mais formular as questfes respondiveis que fundam

qualquer civilizacao. Disto é possivel compreender por que Arendt conclui que a razédo
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€ a condicdo a priori do intelecto e da cognicdo e, segundo parece, ela s6 pdde
concluir isto ao aceitar a existéncia de uma conex&ao entre intelecto e razo.

O problema que essa conexao gerou e continua a gerar para a filosofia — e isso
seria 0 mais relevante para a discussdo acerca da distingdo entre verdade e
significado — € a tentadora ideia de aceitar o critério da verdade como critério para o
dominio em que a reflexao filosofica se movimenta. A questdo que causa desconforto
€ o fato de o pensamento nunca deixar nada de tangivel atras de si. Assim, o dilema
dos pensadores profissionais é encontrar o modo de sobreviver a essa incerteza.
Nesse sentido é que as certezas do intelecto passam a representar tentacfes. A
incerteza € um dos problemas que acompanha a filosofia desde o julgamento de
Socrates e foi uma das causas do distanciamento entre os modos de vida ativo e
contemplativo e, por extensdo, entre a politica e a filosofia, desde aqueles idos
tempos.

A partir desse pressuposto, € possivel compreender por que, segundo
Margaret Canovan (1983), para Arendt ndo € possivel um consenso racional sobre
questdes politicas?, ou seja, é impossivel que, ao final, possa se chegar a alguma
coisa que convergisse universalmente para a verdade ou que pudesse anular as
opinides pessoais transformando-as em vontade geral. A politica necessita da

diversidade de opinides e pontos de vistas e, por isso, segundo Anne Amiel (1997, p.

4 E possivel, aqui, perceber as divergéncias entre Hannah Arendt e Jiirgen Habermas. No artigo O
conceito de poder em Hannah Arendt, Habermas (1990, p. 100 a 118) reconhece sua divida para com
0 conceito comunicativo de poder da autora. Habermas diferencia o conceito de poder de Arendt — o
poder resulta da capacidade humana ndao somente de agir ou de fazer algo, como de unir-se a outros
e atuar em concordancia com eles — do conceito de poder de Max Weber — o poder significa aquela
probabilidade de realizar a prépria vontade, dentro de uma relagdo social, mesmo em face de
resisténcia. Habermas considera alto o prego a ser pago pela autora e pelo seu conceito de poder e
enumera os problemas que percebe neste conceito: a) a rejeicao, por parte da politica, dos elementos
estratégicos, definindo esses elementos estratégicos como violéncia; b) isolamento da politica dos
contextos econdmicos e sociais em que esta embutida através do sistema administrativo; ¢) nao
compreensao das manifestagoes da violéncia estrutural, isto &, institucional. Habermas critica Arendt
por acreditar que ela pensa a politica dissociada de questdes sociais, 0 que, para ele, seria impossivel
na modernidade, uma vez que a agao estratégica que busca o éxito é necessaria dentro dos muros da
cidade. A solugao que Habermas apresenta para validar o conceito comunicativo de poder de Arendt
é desvincula-lo da teoria da acgao inspirada em Aristételes. Contudo, permanece entre Arendt e
Habermas a divergéncia de nao ser possivel para ela uma "vontade Unica", pois, se houvesse, essa
possibilidade eliminaria a pluralidade humana, substituindo-a pela unidade de uma unica opiniao —
pela verdade encontrada pelo consenso. Segundo Anne Amiel (1997, p. 132), Arendt rejeita qualquer
tentativa de totalidade unificante, de historia Unica, pois ela promove a capacidade de julgar a acao
na sua singularidade e validade exemplar. Dito de outra maneira, cada um, individualmente, esta apto
para julgar tdo somente por si mesmo, dentro de uma pluralidade de opinides e pontos de vistas
imparciais; o que parece que Arendt valoriza é o dissenso enquanto pluralidade de opinides.
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133), a verdade ndo tem lugar no ambito pratico, pois ela reduz a pluralidade a
unidade e encobre a realidade que resulta da diversidade das perspectivas sobre o
mesmo assunto®. A preocupacdo de Arendt estd menos para o “ideal” de verdade
absoluta apropriada as ciéncias e a racionalidade técnico-cientifica e mais para a
valorizacéo da condi¢do da pluralidade humana, isso €, da diversidade de opinides e
pontos de vista, e principalmente para a capacidade pessoal de cada ser humano
colocar perguntas e, com isso, refletir por si mesmo. O que é proprio das atividades
do espirito, em especial do pensar, € a possibilidade de interrogacéo, de capacidade
critica, de liberdade, de pensar sem corriméo, todos a partir de um exercicio pessoal;

por isso, a busca por significado e nao por verdade.

Recusa a verdade e a amizade como resposta

Arendt, no texto A humanidade em tempos sombrios: pensamentos sobre
Lessing, inspirando-se no poeta, dramaturgo, critico de arte e filosofo alemédo do
século XVIII Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781), aprofunda sua critica a tradicao
e ao conceito de verdade. As ideias de Lessing (ARENDT, 1991, p. 37) acerca da
verdade eram pouco ortodoxas: ele se recusava a aceitar qualquer verdade, mesmo
as da Providéncia, e nunca se sentiu obrigado pela verdade, nem mesmo por aquelas
estabelecidas pelo seu proprio processo de raciocinio, que dira pelo dos outros. Sua
recusa a verdade liga-se ao amor a humanidade e aquilo que a constitui, isso €&, a

amizade, que, por sua vez, é construida e cultivada pelo dialogo. Arendt utiliza uma

5 Aqui também seria possivel uma discussdo com Karl-Otto Apel; contudo, apenas far-se-a uma breve
mencao a ela. Apel defende a possibilidade de uma fundamentagéao ultima, contudo, sem recorrer a
um tipo de fundamentagao metafisica; portanto, propée uma fundamentagao ultima ndao metafisica.
Mesmo aparentando similaridade com Habermas, que propde a necessidade de um principio U
(universal), esses autores divergem em muito. Segundo a tese de Angelo V. Cenci, Apel, favoravel a
tradigao, “ [...] defende que é possivel sustentar ainda um modelo de fundamentagao ultima mas,
contra a propria tradigcao, insiste em que tal modelo nao pode ser o de uma demonstragdao mediante
derivagao, que deve ser substituido pelo modelo de explicitacdo dos pressupostos irrecusaveis
presentes em toda argumentacao. A favor do racionalismo critico, aceita uma posicgao falibilista, mas
com reservas, distinguindo a especificidade dos enunciados filoséficos em relagao aos enunciados
da ciéncia. Ainda contra o racionalismo critico e seu falibilismo radical, defende a possibilidade de
uma fundamentacao filosofica ultima. A filosofia, portanto, esta autorizada ainda a operar com uma
ideia de fundamentacao, mas de forma diferente daquela compreendida pela ciéncia ou da que era
adotada pela tradicao filosofica. Para tal, ela tem de levar em conta a diferenga existente entre a
racionalidade légico-formal e a racionalidade filosdfica (reflexivotranscendental). Apel reconhece que
identificar fundamentacao com relagao dedutiva entre proposicoes leva ao trilema légico, porém julga
que substituir fundamentagao ultima logico-formal por uma decisao ultima, como ocorre no
racionalismo critico, impossibilita uma fundamentagao filoséfica da ética.” (CENCI, 2006, p. 34).
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parabola do proprio Lessing para explicar a preferéncia dele pela doxa (opinido) e ndo

pela alethei (verdade):

[...] Agradava-lhe [...] que o anel verdadeiro, se alguma vez existira, se tivesse
perdido; agradava-lhe que assim fosse pelo valor que dava a infinidade de
opinides que surgem quando os homens discutem os assuntos deste mundo. Se
o anel verdadeiro existisse, a sua existéncia representaria o fim do dialogo, e por
conseguinte o fim da amizade, e por conseguinte o fim da humanidade. (ARENDT,
1991, p. 37).

Lessing sacrificaria a verdade — caso esta existisse — em nome da humanidade,
em nome do amor a humanidade, isto €, a amizade e ao diadlogo entre os homens.
Aquilo que sempre angustiou os fil6sofos, desde os gregos, para Lessing era motivo
de alegria e satisfacdo, isto €, ndo existe essa tdo pretendida verdade absoluta
Sempre que a verdade é enunciada, ela se transforma numa opinido entre outras
tantas existentes, isto €, num objeto de discussdo que pode ser rejeitado ou
reformulado (ARENDT, 1991, p. 39). Se nao existe verdade absoluta, o dialogo entre
os seres humanos continuara incessantemente enquanto houver seres humanos.
“Uma unica verdade absoluta, se pudesse existir, representaria a morte de todas as
discussées [...]. E isso significaria o fim da humanidade.” (ARENDT, 1991, p. 39).
Segundo Laure Adler (2007, p. 51), a verdadeira interrogacao da filosofia, para Arendt,
versa sobre os problemas da existéncia e ndo sobre o problema da verdade.

A peca de Lessing chamada Nat3, o Sabio é mencionada por Arendt como
exemplar para o conceito de amizade e, por extensao, de “verdade" daquele literato.
Nata, o Sabio, de 1779, preconiza a convivéncia harmoniosa entre as trés religides de
raiz abradmica. Os protagonistas sao um judeu, um cristdo (cruzado) e um
muculmano (o sultdo Saladino), todos pessoas integras e virtuosas. A peca mostra
o valor de cada uma das tradigdes de fundo abradmico no formato que pode ser
qualificado como um drama nao tragico. Pode-se construir uma analogia entre a
peca e a vida real de Lessing, uma descrigao da convivéncia entre Lessing, o cristao,
e seu amigo, o filésofo judeu Moses Mendelssohn, idealizado como Nata, um homem

inteligente, esclarecido e judeu. Para Arendt (1991, p. 21), o tema da pec¢a pode ser
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resumido como “Basta ser um homem" e "Sé meu amigo” como o apelo que a
percorre do inicio ao fim.

Arendt chama atencédo para o fato de, na contemporaneidade, ser raro para as
pessoas se identificarem com o conflito dramético exposto na peca, além de enfatizar
que seria dificil encontrar alguém que se dissesse detentor da verdade.
Contemporaneamente, € comum que as pessoas se arroguem detentoras da “razao”,
utilizando o modelo de pensamento guiado pela exatiddo da ciéncia. Seguem a
objetividade da ciéncia como um dever e como solucionadora de todos os conflitos e
antagonismos, sem perceberem que os cientistas sempre recolocam a novas provas
as verdades cognitivas que acabaram de encontrar, uma vez que tém clareza de que
as tais verdades a que chegam nunca sao “definitivas”. Todavia, os que se arrogam
detentores da “verdade” ou da “razdo” geralmente ndo trocam suas certezas pelo
amor a humanidade. Para exemplificar e aproximar do século XX a questao posta por

Lessing entre verdade e amor a humanidade, Arendt faz a seguinte pergunta:

[...] nos termos de uma forma de pensar que ndo seja regida por imperativos
legais, morais ou religiosos [...] a questao teria de ser colocada do seguinte modo:
Valeria uma tal doutrina, por muito convincentemente que fosse demonstrada, o
sacrificio de uma Ginica amizade entre dois homens?[...] Lessing ndo teria a menor
dificuldade em responder a pergunta que acabo de fazer. Nenhuma concepgéo
sobre a natureza do Isld, do judaismo ou do cristianismo o teria impedido de
estabelecer amizade e entabular o dialogo da amizade com um muculmano
convicto, um devoto judeu ou um cristdo piedoso. A sua consciéncia livre e
imperturbavel teria rejeitado qualquer doutrina que negasse por principio a
possibilidade da amizade entre dois seres humanos. Lessing teria imediatamente
tomado o partido dos homens e ndo perderia tempo com a discussdo, mais ou
menos erudita, fosse qual fosse 0 campo em que esta se processasse. (ARENDT,
1991, p. 40-41. Grifos no original).

A partir do exposto, a critica de Arendt a tradi¢c@o e ao conceito de verdade dela
parece estar muito além do enfraquecimento — no século XVIII — ou do
desmoronamento — no século XX — da ideia de verdade absoluta. Pode-se inferir que
tal critica esta mais fortemente atrelada a valorizacao do dialogo, do espaco entre-0s-

homens, da amizade e do amor a humanidade, uma vez que Arendt compreendeu,
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como Lessing ja havia compreendido ha mais de 250 anos, que a “verdade” s6 pode
existir quando mediada pelo didlogo. Sécrates ja havia apontado nessa mesma
direcdo quando defendeu a ideia de que a Unica possibilidade de “verdade®” é aquela
que provém daquilo que cada um disser que considera “verdade” para si mesmo.
Verdade absoluta ndo existe, o que pode existir € a “verdade” de cada um. A parte
final do discurso de Arendt proferido por ocasido do recebimento do Prémio Lessing

da Cidade Livre de Hamburgo ilustra essa ideia, como segue:

[...] Como Lessing era um homem absolutamente politico, insistiu sempre em que
a verdade sé pode existir quando humanizada pelo dialogo [...]. Toda a verdade
exterior a esse espaco [...] € inumana no sentido literal da palavra; mas ndo por
virar 0s homens uns contra 0s outros e separa-los. Muito pelo contrario: é porque
poderia levar a que todos os homens se unissem repentinamente numa so
opinido, como se a terra fosse povoada néo pela infinita pluralidade dos homens
mas pelo homem no singular, uma espécie com 0s respectivos exemplares. Se
tal acontecesse, o mundo, que s6 se pode formar nos espagos entre 0s homens
em toda a sua diversidade, desapareceria por completo. E por esse motivo que
encontramos numa frase de Lessing aquilo que de mais profundo se disse acerca
da relacdo entre verdade e humanidade [...]: Que cada homem diga o que
considera verdade, e deixe ao cuidado de Deus a verdade em si! (ARENDT, 1991,
p. 42-43).

Pode-se inferir que 0 mais importante e, ao mesmo tempo, o mais dificil € o
exercicio de refletir sobre as atividades espirituais. Longe do que tradicionalmente se
entendeu que essas atividades almejavam, ndo se busca com as atividades
espirituais, principalmente com o pensar, uma verdade ou certeza absolutas, mas o
exercicio da prépria reflexdo, do constante e continuo re-pensar, com o intuito de, a
partir disso, ter condicbes de estabelecer juizos mais acertados e uma ac¢do mais
efetiva e responsavel no mundo.

O filésofo e psiquiatra aleméo Karl Jaspers, motivado pelo mal-estar em
relacdo a arrogancia da metafisica dogmaética, isto é, pela autoridade inquestionavel

gue a tradicao dizia deter, interrogou igualmente a verdade e a certeza absolutas

® Alerta-se para que nao haja confusdes, a utilizagdo do termo verdade neste caso nao se refere a
verdade cognitiva; trata-se da verdade contida na opinidao que é mediada pelo dialogo.
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apregoadas pela tradicdo no texto Psicologia das visdes do mundo. Segundo Arendt
(1991a, p. 103) analisa no texto Karl Jaspers: cidaddo do mundo, Jaspers nega o
carater absoluto de qualquer doutrina, substituindo-o por um relativismo universal, em
gue cada conteudo filosofico particular pode se tornar num meio para o filosofar

individual.

[...] Nesta comunicag¢do universal, cuja coesdao € garantida pela experiéncia
existencial do fildsofo actual, todos os conteldos da metafisica dogmatica se
dissolvem em processos, correntes de pensamento, que dada a sua relevancia
para minha existéncia e o meu filosofar presentes, abandonam o seu lugar
historico fixo no encadeamento da cronologia e entram num reino do espirito onde
todos sdo contemporaneos. Aquilo que eu penso deve manter-se em
comunicagao constante com tudo aquilo que foi pensado. Nao s6 porque “na
filosofia a novidade € um argumento contra a verdade”, mas porque a filosofia
actual ndo pode ser mais do que “a conclusdo natural e necessaria do
pensamento ocidental até a actualidade, a sintese imparcial levada a cabo por um
principio suficientemente amplo para abarcar tudo o0 que num certo sentido seja
verdade”. Este principio é a prépria comunicacéo; a verdade, que nunca pode ser
apreendida como conteudo dogmatico, surge enquanto substancia “existencial”
clarificada e articulada pela razdo, comunicando-se a si propria e apelando a
existéncia racional do outro, compreensivel e capaz de compreender tudo o mais.
“A Existenz so se torna clara através da razdo; a razao s6 tem conteldo através

da Existenz”. (ARENDT, 1991a, p. 103-04. Grifos do autor).

O mais importante das liches de Jaspers seria 0 conceito de comunicagéo
ilimitada, isto €, o pensamento de que a unidade do género humano é a comunicacao
ilimitada. Esse termo — comunicabilidade ilimitada — teria sido usado por Jaspers em
guase todas as suas obras e significaria “[...] a fé na compreensibilidade de todas as
verdades e a disposi¢cao para revelar e para ouvir como condi¢cao primeira de toda e
qualquer relagado humana [...].” (ARENDT 1991a, p. 104. Grifos no original). Os seres
humanos teriam uma disposi¢édo, uma inclinacdo, para falar e ouvir e essa disposicao
permite que cada um compreenda o outro e aquilo que esse outro tem a dizer. Mas
isso nao significa que o termo comunicagdo seja apenas “expressdo’ dos

pensamentos, uma vez que a abordagem de Jaspers oferecia a comunicacdo um
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status maior em relacdo ao pensamento em si. A propria verdade seria comunicativa,
isto €, ela ndo poderia ser imaginada fora da comunicacdo, deixando, com isso, a
conotagao dada pela metafisica dogmatica. Para Jaspers “[...] A verdade é aquilo que
nos liga uns aos outros [...].” (JASPERS, apud ARENDT, 1991a, p. 104) e,
existencialmente, verdade e comunicagao seriam uma e a mesma coisa.

[...] A verdade da ciéncia ndo esgota a verdade, mas o carater da verdade que
Ihe é prépria deve ser reconhecido por todos: independentemente de credos religiosos
ou maneiras de ver, independentemente de partidos ou interesses. [...] Nas ciéncias
humanas, temos de compreender a significagdo perseguida pelos seres que agem,
pensam, preveem e acreditam: nas ciéncias humanas, ndo nos contentamos com o
conhecimento exterior das coisas, mas temos de apreender, no seu interior, 0
significado posto pelo homem. Ora, 0 juizo é inseparavel da compreensdo de um
significado. O significado apreensivel pode, por exemplo, ser belo ou feio, nobre ou
vil, bom ou mau. Na historia do espirito, todos os juizos dependem das poténcias
englobantes da verdade, que ndo € uma. Da liberdade dependem as poténcias da
verdade a que sou sensivel, aquelas com que me identifico e as que rejeito.
(JASPERS, 2011, p. 87e 89-90)

Parece que se deve concordar com a metafora de Arendt, isso é, quando
verdade se rende ao discurso, a filosofia abandona a “torre de marfim” da pura
contemplacgéao, ligando-se ao mundo, tornando-se pratica. Mas nao se pode confundir
aqui pratico com pragmatico. O discurso seria uma pratica que acontece entre 0s
seres humanos e nunca na soliddo a que o ser humano se retira voluntariamente’.
Uma possivel verdade s6 é encontrada quando ha expressao, como algo que é
comunicado. A verdade de cada um é confrontada através da comunicac¢ao, portanto,
nao pode existir uma verdade absoluta, mas “verdades” que se comunicam, como
Lessing defendeu. Coloca-se em comunicacao as diferencas e, a partir dai, busca-se

o comum. Deste modo, fala-se em significado e ndo em verdade.

Consideracdes Finais

Arendt, no texto Compreensao e politica (1993, p. 39 a53), ao tratar da

”Mesmo que se tenha a compreens&o de que o pensamento é o didlogo silencioso do eu comigo
mesmo, comunicar esta vinculado a existéncia de outros, mesmo que potenciais.
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estupidez que parece dominar a sociedade de massa como uma doenca que impede
a capacidade de estabelecer juizos, estabelece que a busca por significado €, ao
mesmo tempo, estimulada e frustrada pela inabilidade de se produzir significado, pois
0s instrumentos — 0 senso comum — que todos possuiam para a producdo desses
significados ndo sédo mais suficientes ou cabiveis. O senso comum € aquilo que liga
um aos outros, depende do didlogo, da amizade, do reconhecimento. Essa sabedoria,
a sabedoria comum, colapsou. O senso comum foi substituido na sociedade totalitaria
pela légica rigorosa, pelo modo de ordenar consistentemente afirmagdes;
erroneamente, pensou-se que as operagoes logicas, também comuns a todos, fossem
0 substitutivo do pensar e da compreensdo. Ao perder a capacidade de buscar
significado e de compreender, os seres humanos perderam a capacidade de pensar
por si mesmos. Perdeu-se que o resultado da compreensdo € o significado;
significado que depende do processo pessoal de reflexdo que reconcilia o que se faz
e 0 que se sofre.

Esqueceu-se que a chave para responder a falta de um absoluto que a verdade
da cognicao traz € a capacidade de o ser humano iniciar o novo. O ser humano, ele
mesmo € um comeco e pode trazer a novidade para o mundo, pois ndo ha nada que
o determine absolutamente. A partir disso pergunta-se por que um ser que é ele
mesmo um comeco, inicio, novidade, teria necessidade de um absoluto. Um ser que
pode comecar e compreender sem nenhuma categoria preconcebida ou externa que
0 guie também pode julgar sem nenhuma regra geral que o conduza. Pode fazé-lo,
uma vez que junto ao juizo esta um “coragdo compreensivo”. Coragdo compreensivo
seria uma metéfora para a faculdade da imaginacao; imaginacdo que permite trazer
presente para 0 espirito 0 que esta ausente; imaginacdo que permite a cada um se
colocar no lugar dos demais, trazendo, deste modo, o mundo presente. A imaginacao
€ como uma bussola interna a orientar. Neste sentido, ela mesma é compreensao.

Arendt (1995, p. 76) argumenta que as atividades do espirito exigem o discurso
para se tornarem manifestas e o critério para o discurso coerente € o significado, nao
a verdade ou a falsidade. A atividade do pensar € muito mais radical neste quesito,
pois desde Platdo o pensamento é compreendido como o didlogo sem som do eu
comigo mesmo. O que esta implicito no impeto do discurso é a busca por significado
e ndo a busca por verdade. Arendt resgata essas ideias de Aristételes e de seus textos

De anima e De interpretatione: “[...] o logos € o discurso no qual as palavras séao
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reunidas para formar uma sentenca que seja totalmente significativa em virtude da
sintese [...].” (ARENDT, 1995, p. 76). O logos € entao o discurso coerente, 0 som com
significado, mas ndo necessariamente um enunciado ou uma proposicao falsa ou
verdadeira. Por exemplo, as palavras “cavalo alado” e “centauro” tém um significado,
mas esse significado ndo é verdadeiro nem falso. Quando essas palavras sao
proferidas, fazem sentido para quem as ouve, o ouvinte as compreende. A metafora
€, desse modo, o caminho que revela a polissemia da linguagem (ARENDT, 2006, p.

45). A validade do discurso estd na compreenséao e essa no significado.

A comunicagdo entre 0s seres humanos passa pela linguagem, mas a
necessidade do uso da linguagem nesta situagdo — comunicacao — advém do fato
de os seres humanos — seres que sao também pensantes — terem impeto de
comunicar o que pensam. Como ja visto, enquanto seres humanos, homens e
mulheres querem aparecer; como seres que pensam também querem que seus
pensamentos aparecam. Os pensamentos em si, para acontecerem, nao
precisam ser comunicados, contudo, estes mesmos pensamentos ndo podem
acontecer sem seres falados em um diélogo silencioso do eu-comigo-mesmao. [...]
Este discurso silencioso consigo mesmo do pensamento, e, portanto, da razao,
tem por objetivo dar conta de qualquer coisa que possa ser ou que possa ter sido,
isto é, entrar em acordo com o que quer gue possa ser dado aos sentidos nas
aparéncias do dia-a-dia. E isso ndo provém da sede de conhecimento, mas da
busca por significado. “[...] O puro nomear das coisas, a criagao de palavras, € a
maneira humana de apropriacdo, e, por assim, dizer, de desalienacdo do mundo
[...].” (ARENDT, 1995, p. 77).

Outra importante reflexdo acerca da distingdo entre verdade e significado é
auxiliada por Socrates. Quando Sdocrates € confrontado com questbes acerca da
felicidade, por exemplo, julga que a Unica resposta capaz de ser dada € aquela com
gue conclui todos os seus dialogos, ou seja, que fracassara em estabelecer o que a
coisa é. Essa resposta, na compreensdo de Arendt, é relevante, pois traz a tona o

carater mesmo do pensamento, como pode-se observar a seguir:

[...] “Fracassei completamente em descobrir o que é.” E esse carater aporético do
pensamento socratico significa que o assombro admirativo diante de atos justos

ou corajosos Vistos pelos olhos do corpo dao origem a pergunta do tipo “o que é
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a coragem?” ou “o que € a justica?” A existéncia da coragem ou da justica foi
indicada aos meus sentidos pelo que vi, embora elas mesmas ndo facam parte
da percepcdo sensorial, e, portanto, ndo sejam dadas como realidade auto-
evidente. A pergunta basica de Sdcrates surge dessa experiéncia — o que temos
em mente gquando usamos essa classe de palavras, mais tarde chamadas
“conceitos”? Mas nao apenas o espanto original néo é resolvido por tais perguntas
—umavez que elas continuam sem respostas —, como ainda por cima é reforcado.
O gue comega como espanto termina com perplexidade, e, portanto, leva de volta
ao espanto. Nao é maravilhoso que 0s homens possam executar atos corajosos
ou justos mesmo que ndo conhecam e ndo possam explicar o que sdo coragem
e justica? (ARENDT, 1995, p. 125. Grifos no original).

Nesta citacdo de Arendt, inicialmente, o importante é perceber a ideia de que
a filosofia é espanto admirativo e jamais uma doutrina que contenha uma verdade
Unica e definitiva. Por outro lado, num primeiro momento, a pergunta apresentada por
Arendt ao final da citacdo, pergunta chave para a autora, parece apresentar uma
aporia. Isto €, se, para agir moralmente, € necessario o pensar reflexivo, como ser
justo se nao € preciso saber o que € justica? N&o é o pensamento que leva ao conceito
de justica e somente a posse do significado do que seja justica possibilita o agir moral?
Como ser justo se ndo se tem a posse do conceito justica? Contudo, uma reflexdo
mais atenta faz desaparecer tais dificuldades ou impasses. Pois, parece que
novamente se esta diante da diferenciacdo entre conhecer e pensar — entre cognicao
e razdo. A interrogacao acerca do que € justica diz respeito ao campo da cognicao,
ao conhecimento do que seja a justica, ao conceito justica, ndo ao constante exercicio
de colocar novas perguntas. E, num sentido ético, principalmente a pergunta sobre o
gue é certo realizar — no exemplo, 0 que € justo realizar — e, num sentido politico,
quais as consequéncias, para terceiros, da acdo advinda do julgamento do individuo,
isto é, 0 que o outro sofrerd com a acédo resultante do julgamento? O que parece,
nesse momento, € que poder colocar sempre novas perguntas é o que motiva o
exercicio constante da reflexdo. A relevancia do pensamento estaria na possibilidade
de esse se colocar perguntas. Ao se permitir a constante reflexdo, o pensamento
auxiliaria o individuo a tomar uma posi¢cdo no mundo, no sentido de que o pensamento
colabora ou prepara o juizo e a ac¢do, sem esquecer que ele, o pensamento, ndo &

acao. A importancia do pensamento é a reflexéo, a interrogacéo, nédo o saber definitiva
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ou absolutamente o que a coisa é. Isso também parece justificar por que o
pensamento é atividade e ndo passividade. E atividade porque sempre esta em
movimento, nunca cessa 0 exercicio de perguntar, que advém do espanto —
thaumazen — admirativo e se converte em perplexidade, ambos, espanto e
perplexidade, coisas iméveis.

Para Arendt, o pensamento, enquanto busca de significado, dissolve e
reexamina tudo — doutrinas, regras aceitas — e, por isso, sempre sera perigoso, “[...]
0 pensamento é perigoso, mas o0 seu produto ndo € o niilismo” (ARENDT, 1995, p.
132). O exame critico necessita, mesmo que hipoteticamente, submeter-se a negacao
dos valores e regras aceitos até entdo. Este € um grande desafio, pois parece que
todos buscam o contrario do pensamento, isto €, todos buscam um telos seguro. Mas
parece que esse telos seguro dispensaria a propria atividade do pensamento. Todos
parecem querer apoderar-se de conceitos, que nada mais sao do que manifestacdes
do pensamento na fala comum, como se fossem eles 0s solucionadores de toda e
gualquer dificuldade. Esquece-se, ou ndo se quer pagar o preco de uma vida, de que
0 pensamento € um constante exercicio, ndo ha como se apartar desta atividade se
se quiser viver uma vida verdadeiramente viva. “[...] Na pratica, pensar significa que
temos que tomar novas decisfes cada vez que somos confrontados com alguma
dificuldade” (ARENDT, 1995, p. 132).

Apesar disso, as pessoas facilmente aderem a regras que subsumem
particulares ao invés de questionarem o conteddo de tais regras. Isso € possivel
observar ao se analisar o exemplo daqueles que no mundo ocidental contemporaneo
substituiram o mandamento “Nao Mataras” e aderiram, sem questionar, ao
mandamento “Mataras”, e, com tamanha facilidade, novamente substituiram as regras
recém aprendidas por novas, parecendo esquecer que, até ha pouco, estavam
submetidos a uma ideologia que pregava o racismo e a eugenia. As regras e valores
foram facilmente substituidos, em um primeiro momento, e, no segundo, houve uma
nova inversao. Caso os cidadéaos tivessem examinado o conteudo das regras as quais
aderiram, com certeza ficariam perplexos, mas este nao foi o caso no século XX. A
auséncia de pensamento e a busca por um telos seguro e firme, que possa conduzir
as decisoes, parecem ensinar a aderir a novos costumes e a novas regras de conduta,
bastando que sejam substituidas as velhas e apresentadas as novas, pois 0 que

importa € que tais regras estabelecam a que o individuo precisa obedecer sem ter



Maria Cristina Miiller | 113

necessidade de qualquer esforco em direcdo ao exercicio do pensamento. Esta
parece ser, segundo Arendt, a tarefa da ética e da moral, se houver atencéao aquilo
gue a etimologia dessas palavras revela, isso €, habitos e costumes.

Quando os atenienses condenaram SdOcrates, admitiram que o vento do
pensamento desordenou a cidade e confundiu os cidad&os. Por outro lado, preferiram
seguir o caminho inverso daquele proposto por Sécrates, isso €, o do livre pensar. O
Socrates da Apologia ndo admite que 0 pensamento possa corromper 0s jovens ou
os aperfeicoar. Para o filésofo, a Unica coisa que o vento do pensamento faz &
despertar e isto €, em si mesmo, um grande bem para a cidade. Arendt observa que,

segundo Socrates:

[...] a Unica coisa que se pode dizer é que uma vida sem pensamento seria sem
sentido, embora 0 pensamento jamais torne alguém sabio ou dé respostas as
perguntas que ele mesmo levanta. O significado do que Sécrates fazia repousava
nesta simples atividade. Ou, em outras palavras: pensar e estar completamente
vivo s80 a mesma coisa, e isto implica que o pensamento tem sempre que
comecar de novo; € uma atividade que acompanha a vida e tem a ver com 0s
conceitos como justica, felicidade e virtude, que nos séo oferecidos pela propria
linguagem, expressando o significado de tudo o que acontece navida e nos ocorre
enquanto estamos vivos. (ARENDT, 1995, p. 134)

Disso se pode entender que o pensamento € uma atividade incessante, porque
apresenta sempre um novo comeco. O pensamento, nesse sentido, é fundamental
para que os seres humanos ndo permanecam submetidos a nenhum tipo de tutela,
seja interna ou externa. Aquilo que Arendt (1995, p. 134) designou como busca por
significado seria, para Socrates, o amor — Eros — a falta, o desejo daquilo que ndo se
tem. Este desejo do que néo se tem faz com que o0 amor estabeleca uma relagédo com
um ausente e essa relacdo somente aparece se houver fala — palavra — sobre ela.
Neste sentido, pode-se amar a sabedoria ou a beleza porque ndo se € sabio ou belo.
Isso indica que a busca por significado a que Arendt se refere esta em estreita relagao
com sua compreensao de filosofia. Intui-se que, para Arendt, filosofia € o exercicio do
pensamento que, por sua vez, € aquilo que conduz a busca por significado. Todavia,
isto ndo é o mesmo que filosofia profissional, aquele tipo de investigagdo que 0s

filosofos profissionais se orgulham de produzir, ou seja, ndo tem relacdo com a
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construcdo ou o estabelecimento de doutrinas, mas com o simples e puro exercicio
da atividade de pér-se a pensar, a examinar criticamente e reflexivamente tudo o que
toca a vida humana. Também ndo se pode esquecer que essa atividade ndo tem
como objetivo ordenar ou responder definitivamente qualquer assunto, mas tem como
compromisso, para nao deixar de ser o que é, o continuo exercicio de colocar novas
perguntas. A formulacdo de perguntas é essencial para o exame critico. Sem
perguntas ndo existem davidas; a pergunta denota duvida, a pergunta desperta a
davida e prepara para a tomada de decisdo, pois traz para o centro todas as
possibilidades, e neste momento, esta-se apto para decidir, embora neste instante
nado se esteja mais na atividade do pensamento, mas do juizo. Deste modo,
compreende-se que o que fazemos quando absortos nas atividades do espirito é

buscar significado.
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Marloren Lopes Miranda?

I. Introdugao

Temos o costume, na filosofia, especialmente a partir de uma voz feminina,
como a minha, de, apesar de nossa formagao, pedirmos desculpas por propor um
debate por ndao sermos especialistas numa area mais especifica, como na filosofia
de Hannah Arendt. Nao sou uma especialista no seu pensamento, embora seus
escritos sempre estivessem presentes ao longo da minha formacgao, desde a minha
graduacao, e, portanto, tenho esta fild6sofa — ainda que ela mesma nao gostasse
deste termo para denomina-la enquanto pesquisadora — como uma das minhas
fundamentais interlocutoras na filosofia. Desse modo, nao pedirei desculpas, mas
sim, vou aproveitar 0 momento para, assim, como Hannah Arendt, atrever-me a
julgar, isto €, atrever-me a pensar com e, em certo sentido, contra ela. Sempre admirei
a erudicao de Arendt para tratar dos mais variados assuntos, e também sua
disposicao para tratar de temas espinhosos, dificeis e, por vezes, dolorosos para
mulheres na sua posicao — judia, refugiada, expatriada. E preciso uma grande dose
de coragem para dar a cara a tapa como ela faz constante e incessantemente ao
longo de sua vida e de seus escritos, e acho que ela pode ser tomada como exemplo
de enfrentamento dessas questoes dificeis, ainda que nao concordemos com tudo o

que ela possa dizer ou defender. Penso que ela possa ser um exemplo especialmente

' Uma versao preliminar deste texto foi apresentado no evento on-line “’Quem sou eu para julgar?' —
Ciclo de Palestras sobre Hannah Arendt”, em outubro de 2020. Pouco foi alterado da versao original,
a fim de manter a ideia mais central do texto, a saber, a de, mais do que construir uma critica muito
precisa a Arendt, colocar um questionamento. Uma versdao mais precisa de alguns argumentos
presentes aqui, no entanto, demandaria uma pesquisa muito mais refinada, ndo apenas no que
concerne a literatura secundaria e as criticas que possam ser feitas a Arendt, mas, precisamente, uma
investigagao mais aprofundada dos escritos arendtianos em geral, o que vai muito além do objetivo
desta apresentacao. Todavia, algumas indicagdes destes caminhos, quando pertinentes, serao
apontadas em notas.

2 Doutora em Filosofia pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul, estagio pés-doutoral em
Filosofia pela Universidade Federal de Goias. marloren.miranda@hotmail.com
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hoje, especialmente neste contexto em que nos encontramos, no Brasil, mas nao
apenas nele, de tempos de intolerancia de diversos tipos, de polarizagoes, de
tentativas de silenciamento das pluralidades de pensamento e dos debates em geral,
de imposicao de supostas verdades, de perseguicées politicas, de genocidios
diversos. Ainda que nao se concorde com suas teorias, a0 menos a urgéncia de
debater os temas que ela propoe — ainda, infelizmente, atuais — faz-se necessaria.
Neste texto, entao, trarei algumas questoes que tém surgido no dialogo com
colegas da filosofia e da psicologia, através de grupos de estudo e de disciplinas, a
partir do texto "Desobediéncia Civil", presente em Crises da Republica (ARENDT,
1972)3, e que, portanto, ainda estdao sendo desenvolvidas. Este livro dialoga mais
precisamente com o tempo presente de Arendt, com as questdoes que os EUA
enfrentavam nas décadas de 60 e 70, e esse texto, em particular, dialoga com a
questao do movimento pelos direitos civis dos negros no sul dos EUA nesse periodo.
Arendt procura olhar para a republica e encontrar possibilidades de agées politicas
efetivas, ainda que a republica esteja em crise, isto &, possibilidades que nao estejam,
por isso, perdidas ou eliminadas, ainda que possam estar enferrujadas (cf.
FRATESCHI, 2007, P. 84), e defendo que este texto pode trazer bons insights para
pensar algumas questdes hoje. Meu objetivo mais geral € pensar nao apenas no caso
dos EUA, mas apontar algo em comum com o Brasil, a partir dos questionamentos
que surgem no texto, sustentando que nao ha como compreender a nossa atual
situagao, a crise da nossa propria republica, sem considerar a questao racial no
centro deste debate. A meu ver, como muitos tedricos apontam? nao ha como pensar
em solugdes para estes Estados sem tratar seriamente das questdes raciais, porque
elas estao na base (ou ainda, na estrutura) deles: no nosso caso, assim como no
caso estadunidense, a republica é construida a partir da exclusao sistematica de
negros e indigenas do debate publico, desde o que Arendt chama, ao se referir aos

Estados Unidos, de “pacto original", nao sendo nenhuma dessas democracias, a meu

3 Neste sentido, agradego pela oportunidade de didlogo aos colegas da disciplina de 2020
"Psicanalise, filosofia e politica: o pensamento politico de Hannah Arendt”, do PPG Psicanalise: Clinica
e Cultura, da Universidade Federal do Rio Grande do Sul, Amadeu Weinmann, Barbara Conte, Samanta
Antoniazzi e Gustavo Mano, assim como aos alunos da disciplina, e também aos colegas de estudos
arendtianos, particularmente ao José Pertille, ao Nuno Castanheira, ao Gil Monti, ao Rafael Kasper e
ao Alfons Bosch.

4 Tais como Sueli Carneiro (2011) e Silvio Almeida (2019).
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ver, resultado de um “consensus universalis", isto €, nao sao, de fato, de todos, mas
estariam apoiadas no que podemos chamar, a luz de Silvio Almeida, de racismo
estrutural. E preciso, portanto, contestar essa estrutura e reconhecer como legitimas
as demandas dos movimentos desses grupos, mas isso talvez tenha algumas
consequéncias que Arendt nao esteja disposta a abracar.

Para isso, vou apresentar, primeiramente, algumas questoes gerais do texto
“Desobediéncia Civil", e algumas distingoes que Arendt apresenta, a fim de entender
como ela trata de reconhecer conceitualmente a legitimidade do movimento pelos
direitos civis dos negros nos EUA. Depois, vou apresentar o que vejo como um
problema desse texto (que carece, ainda, de maiores aprofundamentos na
perspectiva arendtiana): Hannah Arendt apresenta a ideia de uma exclusao, desde a
origem da fundacao dos Estados Unidos, de povos originarios e dos negros, mas ela
ainda tenta sustentar que as instituicées estadunidenses teriam meios adequados
para resolver o problema a partir de si mesmas, sem precisar dissolvé-las. Isso seria,
pelo menos, problematico, a meu ver, porque a questao racial estaria ancorada nesse
problema precisamente desde suas origens, e € isso que vou tentar mostrar, ou pelo
menos apontar essa inquietagao, em um segundo momento. Se alguns povos sao
excluidos desse pacto desde a origem, a estrutura por si mesma parece estar
comprometida, e tenho sérias duvidas se, partindo da mesma estrutura, isso nao
implicaria em uma constante rearticulagao do mesmo problema, em ultima analise,
mantendo-o, isto €, mantendo essa exclusao, mantendo a opressao a esses grupos,
s6 que de outros modos, com outras formas, sem de fato, resolvé-lo. Em outras
palavras, resolver esses problemas nao faria parte do projeto politico desde sua
origem, ainda que na constituicao desses Estados possa constar ideias como a
“igualdade perante a lei", ou coisas do tipo. Podemos pensar, por exemplo, no caso
dos direitos dos trabalhadores — que € um exemplo usado pela propria Arendt neste
texto: ela diz que "toda a substancia da legislagao trabalhista — o direito ao acordo
salarial, o direito de se organizar e fazer greve — foi precedida por décadas de
desobediéncia, as vezes violenta, as leis que no fim das contas se mostraram
obsoletas” (ARENDT, 2017, p. 73). No entanto, apesar dessas lutas, "mesmo em
paises onde o racismo nao é abertamente praticado pelo Estado ou em que ha leis

antirracistas, individuos pertencentes a grupos minoritarios recebem salarios
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menores e estao mais expostos a trabalhos insalubres ou precarizados” (ALMEIDA,
2019, p. 66-67), como sabemos ser o caso do Brasil (cf. PNAD, 2019)°.

Nesse sentido, vou ‘“desconfiar”, aqui, da conclusao arendtiana em
“Desobediéncia Civil", e problematiza-la, dizendo que talvez os instrumentos
tradicionais daquela republica (e desta) nao sejam suficientes para “encarar o futuro
com uma certa dose de confianga” (ARENDT, 2017, p. 90). Isso, no entanto, precisa
ser entendido aqui mais como uma duvida que me surge ao pensar nessas questoes
do que propriamente como uma resposta muito bem definida a teoria arendtiana, que
precisaria considerar, por exemplo. Entao, o objetivo mais geral do meu texto é
aproveitar a situagao para colocar o problema, ou seja, dar uma noticia do que eu
vejo como um problema aqui, do que chegar a alguma conclusao muito bem
elaborada, o que também demandaria um pouco mais de atengao a outros textos

arendtianos, algo que nao farei neste espago.

Il. Distingoes técnicas em “Desobediéncia Civil"

No ensaio “Desobediéncia Civil", presente em Crises da Republica, Hannah
Arendt se propoe a definir de modo mais preciso o conceito de desobediéncia civil, a
luz dos movimentos civis pelos direitos dos negros nos Estado Unidos, a fim de
compreender esse movimento como um movimento legitimo, embora pareca ilegal,
pois, precisamente, desobediente a lei. Seria necessario compreender qual a
natureza desse conceito, desse tipo de acao (desobedecer). Para isso, Arendt
apresenta algumas distingdes ao longo do texto.

A primeira delas, para a autora, é compreender que a natureza da
desobediéncia civil é politica, e nao moral. Nao se trata, portanto, de uma "objegao
de consciéncia", de um individuo tomado isoladamente e sua relagao com a lei, mas

de um individuo tomado a partir de um grupo, coletivamente, e da relagao dessa lei

5 Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios. A pesquisa de 2019 demonstra que a diferenca
salarial entre brancos e negros pode chegar a 45%. Essa diferenga chega a até 31% entre brancos e
negros quando sdo analisados dados de pessoas com o mesmo grau de instru¢do. Para outros
resultados da pesquisa, ver: https://www.ibge.gov.br/estatisticas/multidominio/condicoes-de-vida-
desigualdade-e-pobreza/17270-pnad-continua.html|?=&t=0-que-e (acesso em 7 de outubro de
2020). Ver também: https://www]1.folha.uol.com.br/mercado/2020/01/racismo-gera-diferenca-
salarial-de-31-entre-negros-e-brancos-diz-pesquisa.shtml (acesso em 7 de outubro de 2020).
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com o mundo, com aquilo que ha de comum entre os cidadaos. Arendt aponta como

problema o fato de que

a condicao de contestador civil nao tem qualquer analogia com nenhum dos
casos pela simples razao de que ele [0 objetor de consciéncia ou do homem que
testa a constitucionalidade de um estatuto] nunca existe como um Unico
individuo; ele s6 pode funcionar e sobreviver como membro de um grupo
(ARENDT, 2017, p. 54-55).

Para articular essa distingao, Arendt apresenta dois exemplos do que seria
visto, equivocadamente, como desobediéncia civil, mas seriam, na verdade, objecdes
de consciéncia: o caso de Socrates, condenado, entre outras coisas, a corromper 0os
jovens através de sua filosofia, e 0 caso de Thoreau, que “passou uma noite na cadeia
por se recusar a pagar impostos para um governo que permitia a escravidao, mas”,
diz Arendt, “deixou que sua tia pagasse por ele na manha seguinte” (ARENDT, 2017,
p. 57).

Para Arendt, tanto Socrates quanto Thoreau estariam apresentando o
problema apenas da perspectiva individual, isto €, o que estaria em jogo seriam, no
caso de Socrates, a honra de seus atos e de suas falas, de seu compromisso com o
proprio julgamento (cf. ARENDT, 2017, p. 57), e, no caso de Thoreau, embora parega
mais pertinente, pois ele teria protestado “contra a injustica das leis em si mesmas”
(idem), ele ainda estaria no campo da consciéncia individual, ndo da consciéncia do
cidadao (tomado a partir de um grupo, portanto). O problema, como aponta Arendt
nesse texto, estaria no fato de que Thoreau nao estaria preocupado com o mundo
em si mesmo, com o comum, com o resultado das nossas obras e agoes, e, portanto,
se esse mundo é injusto, mas com sua propria relacado com o mundo, estaria
preocupado em ser um "homem bom". Essa analise arendtiana pode ser baseada,
por exemplo, no sequinte trecho do texto de Thoreau: “é mais barato, em todos os
sentidos, ser penalizado pela desobediéncia ao Estado do que obedecer, pois neste
ultimo caso eu me sentiria desvalorizado” (THOREAU, 2019, p. 26 — grifo meu).

Ainda que se possa discordar da critica de Arendt a essas duas figuras (é

estranho pensar, por exemplo, que Thoreau nao estaria preocupado com a injustica
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num mundo em que a escravidao ainda é legalizada), o ponto para ela é que a
desobediéncia civil envolve mais do que a mera relagao individual com a lei, de uma
perspectiva moral, ou a acao de um unico individuo a partir da sua individualidade,
de sua propria consciéncia, mas de uma perspectiva politica, isto &, de questionar as
leis a partir de uma coletividade. Desobediéncia civil nao seria sobre mim e como eu
me sinto perante as leis, mas sobre o mundo nele mesmo, sobre aquilo que é
compartilhado — e sobre se esse mundo € injusto ou nao. Dessa forma, é apenas
enquanto cidadao deste mundo que se pode contestar e desobedecer, stricto sensu,
ou seja, tomando os individuos nao na sua individualidade, mas como membros de
um grupo, a partir de demandas de um grupo, sendo, assim, um ato politico.

Uma segunda distingdo que Arendt apresenta é a diferenca entre a
desobediéncia civil e a desobediéncia criminal. A primeira vista, da perspectiva legal,
nao haveria diferenga alguma, uma vez que desobedecer a lei seria, tecnicamente,
praticar um crime. No entanto, a natureza da desobediéncia civil implicaria uma
diferenga quanto a mera pratica de um crime. A desobediéncia criminal, segundo
Arendt, teria que ser feita as escuras, sempre escondido, isto é, nao se pode ser
apanhado ao realizar tal ato, pois seria uma violagao a esfera publica. Por outro lado,
a desobediéncia civil precisa ser vista, ela precisa aparecer (uma categoria cara a
teoria arendtiana, a da aparéncia ou do aparecimento — ou ainda, de fendémeno®): para
ter o efeito de questionar a legitimidade das estruturas, das leis, esse ato precisa ser
as claras.

Essas duas distingdes me parecem cruciais para compreender o movimento
pelos direitos civis dos negros nos Estados Unidos como atos legitimos, como o que
Arendt esta chamando de desobediéncia civil, atos legitimos de contestagao, e nao
como meros criminosos que desrespeitavam as leis, como Rosa Parks teria sido
tratada ao se recusar levantar-se e ceder lugar para um homem branco num 6nibus.

Nas palavras de Arendt:

5 Erscheinung, de erscheinen e scheinen, “aparecer”, no alemao, lingua materna de Arendt. Em A Vida
do Espirito, a pensadora se dedica ao estudo e desenvolvimento dessa categoria, especialmente a
partir da filosofia transcendental de Kant (ver, por exemplo: ARENDT, 2000, p. 29-80).
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ao contrario do objetor de consciéncia, o contestador civil € membro de um
grupo, e este grupo, quer o apreciemos ou nao, € formado em conformidade com
0 mesmo espirito que animava as associagodes voluntarias. O maior erro do
presente debate é a meu ver, a suposi¢ao de que estamos tratando com
individuos que se colocam subjetiva e conscientemente contra as leis e
costumes da comunidade — suposicao esta que é partilhada pelos defensores e
detratores da desobediéncia civil. O caso é que estamos tratando com minorias
organizadas, que se levantam contra maiorias supostamente inarticuladas,
embora nada “silenciosas” (ARENDT, 2017, p. 87).

Rosa Parks nao era simplesmente alguém que nao concordava com as leis de
Jim Crow (como eram chamadas as leis segregacionistas do sul dos Estados
Unidos), cuja consciéncia estaria inquieta frente a essas leis, mas era uma mulher
negra que, através de sua acao, feita para ser vista, para toda a comunidade,
representava um grupo (o dos negros do sul), representava a demanda de uma
coletividade, que questionava a legitimidade dessas leis, que, através da acao,
colocava em questao o quanto aquele mundo, aquela comunidade, aquelas leis eram
injustas. Este ato faz aparecer, nele mesmo, a injustica daquele mundo,
questionando a legitimidade daquelas leis, e o contestador civil nao poderia ser
tratado, desse modo, apenas como réu em uma corte.

Uma terceira distingao, ou melhor, um refinamento do conceito de
desobediéncia civil que Arendt apresenta no texto, envolve diferenciar atos
contestadores da ideia de revolugao. Embora Arendt faca alguns elogios a ideia de
revolugdo em outros escritos (por exemplo, em Sobre a Revolugdo 7 ), em
“Desobediéncia Civil" ela parece mais cautelosa ao pensar a ideia de revolugao
dentro do contexto dos Estados Unidos, porque, sequndo a autora, a Revolucao
Americana, que funda os Estados Unidos, ja tem, no “espirito das suas leis", tomando
de empréstimo os termos de Tocqueville, uma brecha para atos de desobediéncia
civil, isto é, a desobediéncia civil é compativel com o espirito das leis estadunidenses.
Ja teria havido uma revolucao para aquela comunidade, e esta revolucao

compreenderia em si mesma o fendmeno da desobediéncia civil (cf. ARENDT, 2017,

70 que, certamente, precisaria ser melhor desenvolvido para um aprofundamento desta discusséio.
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p. 75), sendo necessario, de algum modo, como a autora propde, reconhecer a
desobediéncia civil legalmente. Ainda que a proposta parecga contraditoria, nao seria,
para Arendt, em sua natureza, pois estaria de acordo com esse espirito das leis
estadunidenses. Desse modo, mesmo que tanto o contestador civil quanto o
revolucionario pretendam mudancgas, até mesmo drasticas, através de suas acoes,
as do primeiro envolverao, além da nao-violéncia® uma preservagao das instituigées
mais fundamentais, por compreender que as leis tém espagos para mudancgas
(inclusive para as mais drasticas), sem que a prépria instituicao (o Estado, por
exemplo, ou mesmo o sistema juridico) precise ser alterada. Para sustentar este
ponto, ela apresenta o exemplo da legislagao trabalhista, que, como ja apontado
acima, “foi precedida por décadas de desobediéncia, as vezes violenta, as leis que no
fim das contas se mostraram obsoletas” (ARENDT, 2017, p. 73), e que foram
substituidas por novas leis, sem que fosse preciso dissolver o Estado mesmo. Um
outro exemplo que ela apresenta seriam as proprias emendas constitucionais
relativas a situacao do negro nos Estados Unidos (a Décima Terceira, Décima Quarta
e Décima Quinta, referentes, respectivamente, ao fim da escravidao, aos direitos de
cidadania aos ex-escravos e ao direito dos negros ao voto). Ela sustenta esse ponto,
trazendo a luz a ideia de consenso, ou ainda, de um pacto originario que, mesmo que
ficticio, a0 menos em certo sentido, como vemos na tradicao que estuda o
contratualismo, estaria presente na “pratica pré-revolucionaria norte americana, com
seus numerosos pactos e acordos, desde o Pacto do Mayflower, até o
estabelecimento das treze colonias como uma entidade" (ARENDT, 2017, p. 76-77).
Desse modo, a “promessa” desse Estado seria a de incorporar as mudangas as suas
leis, revendo seus acordos sistematicamente, sem, com isso, dissolver suas
instituicoes mais fundamentais, aquelas que possibilitam, precisamente, reconhecer
as demandas por essas mudancas e incorpora-las & sua constituicdo. E
precisamente o reconhecimento das pluralidades aquilo que sustenta o contrato,
“uma pluralidade que nao se dissolva, mas que tome a forma de uma uniao”
(ARENDT, 2017, p. 83).

8 Para uma discussdo acerca de como Arendt vé a questdo da violéncia, ver, por exemplo “Da
Violéncia", no proprio Crises da Republica. Para uma articulagao da violéncia com aideia de revolugao,
ver também: André Duarte (2016).
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A meu ver, é ai que as coisas comegam a complicar no texto (e talvez, deixar

nosso debate um pouco mais interessante). Vejamos como isso acontece.

lll. Para pensar a questao racial na origem do Estado

Apesar de Arendt reforgar, por diversas vezes, que esse CONsenso
supostamente universal, esse pacto que da origem aos Estados Unidos, teriam
excluido, desde sempre, povos originarios e negros, e que isso € um problema para
manter essa uniao®, e de ressaltar que as emendas citadas acima nao seriam
suficientes para remediar este crime original (cf. ARENDT, 2017, p. 81), parece-me
que essa aposta arendtiana na pressuposicao do reconhecimento, em algum
momento, desses povos, de que isso, em algum momento, va acontecer, e que eles
serao, finalmente, integrados, é equivocada na sua esséncia. Isso aparece, para mim,
especialmente quando ela diz ser espantosa a falha do congresso em propor uma
“emenda constitucional explicita, dirigida especialmente ao povo negro dos Estados
Unidos", pessoas que, ela reconhece, mas eu friso, “nunca foram bem-vindas"
(ARENDT, 2017, p. 81 — grifos meus). A meu ver, ndo causa tanto espanto, como
causa a ela, que nao haja um esforgo institucional em reconhecer as pessoas negras
(e também os povos originarios, mas, especificamente, os negros aqui) como parte
dos cidadaos precisamente porque eles nunca foram bem-vindos, porque eles
sempre foram excluidos, e porque isso faz parte do projeto politico sob o qual os
Estados Unidos se constituem, ou seja, de que sua estrutura, como vai nos alertar
Silvio Almeida, é baseada nessa exclusao (cf. ALEMIDA, 2019, p. 28). O consenso
universal que funda esse Estado, portanto, nao é tao universal assim, quer dizer, nao
€ um consenso de todos, mas s6 de alguns, e presumir que um pacto que tenha sido
estabelecido somente por alguns — esses alguns, especificamente, isto é, brancos
racistas — va querer incluir esses outros é passar ao largo do que hoje podemos
identificar como questao estruturalmente racial, ainda que seja precisamente a

qguestao racial que mova este debate. Desse modo, o que Arendt aponta como uma

9 Como, por exemplo, em ARENDT, 2017, p. 80, grifos meus: “esses povos nunca foram incluidos no
consensus universalis original da republica americana. Nao havia nada na Constituigao ou no intento
dos idealizadores que pudesse ser interpretado como incluindo o povo escravo (sic) no pacto original”
(uma colocagao mais adequada para se referir a esses povos seria “povo escravizado”).
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certa “resisténcia por parte das organizagoes negras” as “tentativas de integragao”,
pois seus lideres estariam “em franca rebeliao” contra todos os problemas gerais™
(p. ARENDT, 2017, p. 82), parece-me uma desconfianga legitima com relagao a essas
tentativas, precisamente porque o problema estaria na estrutura desse Estado desde
a sua origem, e que precisariam ser combatidas na sua raiz. Portanto, essa “franca
rebeliao” parece ser mais precisamente contra toda essa estrutura, contra o pacto
original, do que contra as tentativas de integragao, o que parece passar despercebido
a filésofa.

Um outro problema que vejo no texto de Arendt quanto a isso, e que
certamente eu precisaria desenvolver melhor, mas vou, ao menos, apontar aqui, € que
ela me parece relacionar como semelhantes (embora nao idénticos) diferentes
aspectos do problema racial: a partir do negro e a partir de outros tipos de imigrantes
ou de refugiados, quando ela se refere a um certo espirito da lei de "dar boas-vindas
as novas chegadas” (ARENDT, 2017, p. 79). Arendt me parece entusiasmada com o
Estado que a recebeu e que a deu uma nova patria para chamar de sua (visto que
Hitler, quando chegou ao poder, tinha a expatriado, e que ela ficou 14 anos apatrida),
uma convicgao de que os Estados Unidos teriam estabelecido, "desde sua fundacao,
espagos publicos de liberdade", e que “é manifestada por Arendt explicitamente
desde a década de cinquenta” (FRATESCHI, 2007, p. 84), tentando enxergar essas
boas-vindas que recebeu como algo extensivel a qualquer um, inclusive para os
negros. Porém ha uma grande diferenga entre a situagao de imigrantes em geral e de
refugiados com relagao a povos escravizados. Esses ultimos ndao encontram na nova
terra qualquer tipo de asilo ou protecao, pelo contrario: todos os esforgos sao para
que eles sejam desumanizados, vistos como inferiores, desde que saem de seus
territérios originarios até o fim de suas vidas, sistematicamente (e, de novo,
precisamente porque nao sao bem-vindos), pela estrutura deste Estado. Nesse
sentido, fico com as palavras de Samuel R. Delany, escritor norte-americano de

ficgao cientifica:

10 E especialmente estranho pensar que os lideres das organizagdes negras n3o estariam
preocupados com ao menos um desses problemas gerais que ela cita, a saber, com a Guerra do Vietn3,
sendo que, apesar de a populagao negra ser 12% dos habitantes dos EUA, eram 1/3 dos soldados
enviados a guerra, e a mesma foi pauta de diversos protestos, de discursos de liderancas, e de obras
de arte, como o album What's Going On, de Marvin Gaye, de 1971.
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quando, na verdade, nds dizemos que este pais [0os Estados Unidos] foi fundado
pela escravidao, precisamos lembrar que o que queremos dizer, especificamente,
€ que ele foi fundado a partir da destruicao sistematica, consciente e massiva
dos resquicios culturais africanos. [...] Nenhum grupo de imigrantes — nem
irlandeses, italianos, alemaes, judeus ou escandinavos — por todos os
preconceitos que todos eles encontraram quando chegaram aqui, e que eles
todos superaram, teve que lutar contra uma destruicao cultural massiva deste
tipo (DERY, 2020, p. 26).

Aqui podemos pensar que talvez os judeus que foram levados aos campos de
concentragao pelo nazismo passaram por algo parecido, como aponta Arendt em
Origens do Totalitarismo, visto que os vestigios desses judeus, a memodria e a
existéncia seriam apagados, embora ela mesma recuse a comparacgao, defendendo
que os escravos ainda tinham algum tipo de valor enquanto propriedade e os judeus
dos campos, nemisso, o que é, no minimo, bastante problematico (ver ARENDT, 1989,
p. 494-495). Mas o fato é que a experiéncia de Arendt ao chegar na nova terra nao
vale para os negros, porque a estrutura desse Estado os exclui desde sua fundacao,
desumanizando-os e destruindo sua cultura, o que nao ocorre, por exemplo, com
imigrantes irlandeses ou italianos, por mais que eles sofram algum tipo de
preconceito’".

Nesse sentido, para pensar seriamente a questao racial, nos EUA, ou mesmo
nas Américas em geral, mas especialmente no Brasil (cujo pacto original, desde sua
invasao em 1500, também esta baseado na exclusao dos povos originarios e dos
negros escravizados, também apensar de suas leis revisitarem, de tempos em
tempos, essa questio, como a lei Aurea), ndo me parece mais suficiente a teoria do
Estado e teoria politica da tradicao da filosofia europeia — na qual Arendt esta se
baseando para pensar a questao, visto suas referéncias a Hobbes, Locke, Tocqueville

— que nao pensa a questao racial como um dos elementos fundamentais sob a qual

1 Aqui, certamente, a relagio entre os povos europeus e africanos tém relagdo com o colonialismo: o
problema é que as mesmas préaticas coloniais que eram aplicadas na Africa se voltaram contra a
prépria Europa, na forma da perseguicao dos judeus. Mas é, pelo menos, interessante perceber o
esforco arendtiano de oferecer argumentos para sustentar que essas praticas contra os judeus eram
de forma alguma, semelhantes, mas, em certo sentido, muito piores, aquelas contra os povos
africanos. Mas esse ponto ainda merece um melhor desenvolvimento.
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o Estado se constitui e que ainda esta presa a uma certa pretensao de universalidade
em seus conceitos, sem perceber que essa universalidade se restringe apenas auma
parte (a saber, a branca, europeia, masculina, etc.). A meu ver, ndao ha como pensar
as crises da republica, a dos Estados Unidos ou a nossa, hoje, sem levar seriamente
em consideragao a questao racial, como aponta, por exemplo, além dos ja citados
acima, Charles Mills, em The Racial Contract (1999), porque é sob ela, entre outras
relagoes de poder, como a sexista, que esses Estados foram fundados e que se
sustentam até hoje, enquanto Estados. E isso que determina, de modo profundo, nao
apenas nossas vidas meramente individuais, mas nossas relagdes sociais, juridicas
e politicas com este mundo, com o que temos em comum, porque este mundo é

construido a partir de questodes raciais.

IV. Consideragoes Finais

Em suma, tenho sérias duvidas se bastaria simplesmente tentar incluir certas
demandas as institui¢oes, tentar integrar esses povos a essas instituigoes, semreve-
las nas suas bases (ou sem uma revolugao, ao menos em algum sentido), porque
essas instituicdes estariam baseadas, como alguns autores argumentam, como
Achille Mbembe, com a nogao de necropolitica (2018), nas relagdes de poder a partir
de exclusdes e opressdes de minorias. Ao colocar o problema da perspectiva
estrutural, do racismo estrutural, como faz Silvio Almeida, me parece que nao ha mais
como sustentar essa mesma estrutura: a demanda pela mudanga nao parece ser s6
de pautas que possam ser articuladas com os “tradicionais instrumentos” dessas
republicas, aos quais se refere Arendt ao final de seu ensaio, mas, precisamente, a
alteracao desses instrumentos tradicionais.

Desse modo, o desobedecer, neste caso, parece-me conduzir
necessariamente a uma revolucao (ou a algo parecido com isso), a uma mudanca
radical dessas bases, colocando em questao a distingao dos termos para Arendt.
Nesse sentido, é preciso reconhecer, sim, a legitimidade do movimento negro e das
acoes politicas de sujeitos negros; no entanto, para isso, nao me parece que as
instituicdes que temos, ao menos do modo como elas estao colocadas, sejam

suficientes, porque sua estrutura é, desde sua origem, excludente. O movimento
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negro seria, assim, a meu ver, e usando essas categorias arendtianas, nao apenas
desobediente, ao contestar as leis, mas revolucionario, porque contesta a sua
estrutura.

Com isso, espero ter apresentado, ao menos em linhas gerais, esse
“incomodo” que o texto de Arendt me provoca, ainda que se possa discutir os limites
do mesmo. E preciso, certamente, ainda desenvolver alguns pontos cruciais para
uma critica mais profunda a ela, nao apenas em outros de seus textos, mas através
de outros questionamentos uteis para se pensar o racismo como estrutural, como,
por exemplo, o da suposta “democracia racial”, isto é, dos limites da abrangéncia do
significado de povo (demos), ou de universalidade dos direitos, a partir de uma
democracia que se sustenta no racismo estrutural. Mas isso é tema para um estudo

ulterior.

Referéncias Bibliograficas

ALMEIDA, S. L. Racismo Estrutural. Sao Paulo, Sueli Carneiro, Pélen, 2019. E-book.
ARENDT, H. A Vida do Espirito. Vol. 1 — Pensar. Lisboa, Instituto Piaget, 2000.

. "Desobediéncia Civil". In: . Crises da Republica. Sao Paulo, Perspectiva,
2017.

. Sobre a Revolugao. Sao Paulo, Companhia das Letras, 2011.
_. Origens do Totalitarismo. Sao Paulo, Companhia das Letras, 1989.

CARNEIRO, S. Racismo, Sexismo e Desigualdade no Brasil. Sdo Paulo, Selo Negro,
2011.

DERY, M. De volta para o afrofuturo: entrevistas com Samuel R. Delany, Greg Tate e
Tricia Rose. [Traducao: Tomaz Amorim]. Revista Ponto Virgulina, Edicao Tematica n.
1,s/ loc., p. 14-65, 202.

DUARTE, A. Poder, violéncia e revolugao no pensamento politico de Hannah Arendt.
Cadernos De Filosofia Alema: Critica E Modernidade, Sao Paulo, vol. 21, n. 3, p. 13-
27.

FRATESCHI, Y. Participagao e liberdade politica em Hannah Arendt. Cadernos de
Filosofia Alema: Critica e Modernidade, Sao Paulo, n. 10, p. 83-100, jul-dez 2007.



132 | "Quem sou eu para julgar?” Dialogos com Hannah Arendt

MBEMBE, A. Necropolitica: biopoder, soberania, estado de excegao, politica de morte.
Sao Paulo, n-1 edicoes, 2018.

MILLS, C. The Racial Contract. Nova York, Cornell University, 1997.

THOREAU, H. D. A Desobediéncia Civil. Petropolis, Vozes, 2019.



6. ARENDT E A PANDEMIA: O “NOVO NORMAL" OU “DE NOVO, O NORMAL"?!

https://doi.org/10.36592/9786587424491-6

Nuno Pereira Castanheira?

Introducao

Nos ultimos meses, marcados pela pandemia da Covid-19, um cliché tomou
de assalto o espago publico, condicionando o modo como falamos e
compreendemos a nossa situacao existencial atual. O cliché a que me refiro é a
expressao “novo normal”, a qual, na minha perspectiva, procura descrever aquilo que
é, a diferentes niveis, um acontecimento sem precedentes, subsumindo-o a
precedentes.

A minha proposta é que a constante repeticao dessa frase-feita indica, de
certo modo, o fato de nao pretender comunicar nada, de ser desprovida de sentido.
A sua fungao sera dual:

1. Por um lado, constituir uma barreira discursiva que nos impede de lidar
direta e politicamente com a situacao atual e com aquilo que ela tornou manifesto
de um modo radical, tendo em vista a ameaga existencial que traz consigo.

2. Por outro lado, a de preservar o status quo e as suas estruturas de
dominagao politico-econoémica.

Assim, proponho-me apresentar uma leitura critica da expressao “novo
normal”, com base numa curta analise de alguns elementos do pensamento de
Hannah Arendt.

Quero comegar por dizer, para evitar mal-entendidos, que uma leitura critica
nao equivale, obviamente, a uma negacao da pandemia e muito menos dos seus
efeitos. O principio Responsabilidade, de Hans Jonas, parece-me um bom referencial
a este respeito: considerando a disparidade insuperavel entre os limites do

pronunciamento das ciéncias e a potencial projegcao para o infinito das
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consequéncias das nossas agoes, temos a responsabilidade — o que, no contexto
das teses de Jonas, significa “temos o dever" — de orientar a nossa acgao
considerando o melhor conhecimento cientifico disponivel (JONAS, 1984).

No entanto, isso nao significa que temos ou devemos abandonar a nossa
atitude critica e a nossa capacidade de julgar os acontecimentos, em particular
quando se trata de matérias com relevancia existencial em termos individuais e
coletivos. Tal como Arendt, também eu nao estou disposto — sejam quais forem as
circunstancias — a abandonar a minha faculdade de juizo (ARENDT, 2003a, p. 7).

A pandemia que enfrentamos hoje é, nao obstante a sua gravidade, um
acontecimento entre muitos que tém posto a nu a séria crise ética, politica, ambiental
e existencial em que nos encontramos e que podemos integrar sob a designagao
“crise ecologica". A crise ecolégica — da qual a pandemia talvez seja a manifestagao
que impactou de forma mais imediata o nosso quotidiano, embora nao seja aquela
cujos efeitos serao mais duradouros — colocou-nos perante a nossa condigao de
habitantes da Terra, verdadeiros seres-do-mundo, nhum sentido que tem tanto de
ontoldgico como de ético-politico.

Até este ano, a crise ecoldgica era, para muitos, algo vago e distante, um
problema limitado as areas naturais e a conservagao dos “"bichinhos”, coisa de ONG
e de politicos, cientistas e académicos que pareciam nao se entender em virtude de
agendas e interesses obscuros. O impacto do nosso sistema de produgao e consumo
— transformado em modo dominante e inquestionavel de relagao social, transversal
atodos os aspectos da vida individual e coletiva — foi sistematicamente naturalizado
e considerado um efeito inevitavel da vida humana.

As razbdes para isso sao variadas. Nao estamos s6 econOmica, politica e
socialmente condicionados a nao buscar alternativas; estamos também cada vez
mais dependentes, enquanto individuos, da gratificagcao instantanea resultante do
consumo de bens que incluem até formas de vida e identidades, transformados em
mercadoria transacionavel e consumivel. O mercado de transagées assenta numa
relagao de dependéncia toxica: a aparente desmaterializagao acelerada dos bens
consumidos corresponde a aceleragcao do processo de consumo, tornado
compensacgao para a perda de concretude e de sentido que afeta as nossas

existéncias. Estas, por sua parte, investem num processo intensificado de alienagao
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de si, de alienagcao do mundo e da propria Terra — dado que a perda de materialidade
€ apenas aparente e que as consequéncias bem concretas do bindmio
producao/consumo estao a vista na crise ecoldgica —, de dessensibilizacao e de
cada vez maior isolamento (ARENDT, 1959).

No seu curto ensaio sobre a pandemia, intitulado Politica anticapitalista em
tempos de coronavirus, David Harvey afirma — referindo-se a André Gorz — que este
“consumismo compensatorio” sofreu agora um duro golpe (HARVEY, 2020, p. 91).
Para o pensador, na medida em que este consumismo faz mover as economias
capitalistas — numa espécie de duplo vinculo no qual o consumo e as necessidades
do consumidor mobilizam o capital e este, por sua vez, investe tanto na satisfagao
dessas necessidades quanto na criagao de nova demanda que mantenha o processo
em movimento —, estas so poderao ser salvas por um nivel de consumo massivo
financiado pelos estados. O resultado sera uma socializagao da economia ou,
melhor, uma socializagao dos custos de preservagao do atual sistema, ainda que nao
necessariamente uma socializagao dos lucros (HARVEY, 2020, p. 92).

Sera que se justifica, entao, que falemos de um “novo normal"? O que significa

exatamente esta expressé 0?

Arendt, preconceitos e o “novo normal”

Na sua obra postuma sobre o juizo (ARENDT, 1982), Arendt distingue,
seguindo Kant, entre juizo determinante e juizo estético, o qual ela classifica como
eminentemente politico (ARENDT, 1982, p. 83—-85). Relacionando a interpretacao
arendtiana de Kant com as observagoes da autora a respeito dos preconceitos,
podemos dizer que o juizo determinante teria como fungao organizar a experiéncia
de acordo com uma regra geral dada, a qual tem a natureza de um preconceito ou
juizo preliminar; ja o juizo estético nao procura reduzir a novidade a uma estrutura
normativa ja dada, mas, pelo contrario, procura julgar e compreender os
acontecimentos a partir de si mesmos sem referenciais prévios, dirigindo-se a uma
comunidade de perspectivas plurais dessa mesma experiéncia, visando obter um
consenso (ARENDT, 2005, p. 99-100). Por “consenso” entenda-se aqui nao

necessariamente uma mesma perspectiva dominante, mas um espacgo de dialogo e
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debate capaz de preservar uma pluralidade de perspectivas e sentidos cujo
referencial comum e partilhado seja o proprio acontecimento.

Um acontecimento que coloca em questao a estrutura normativa existente,
isto &, que comporta uma crise da "normalidade” e dos preconceitos a partir do qual
o “normal” se constitui, devera resultar num questionamento desse mesmo
referencial normativo por via de um debate eminentemente politico de dissipagao de
preconceitos e abertura a novas possibilidades, debate que podera ou nao resultar
numa nova orientacao para as relagoes quotidianas (ARENDT, 2005, p. 99-100).

Na base do juizo determinante estaria uma experiéncia judicativa original,
referida a um acontecimento, mas que teria sido recoberta pela passagem do tempo.
O que restou, nesse processo, foram um conjunto de pressupostos normativos —
formais e informais, ethos, “formas de vida" — que constituem as condigoes de
possibilidade da experiéncia quotidiana, fornecendo a base da opiniao publica. A
caracteristica distintiva desta normatividade quotidiana é o fato de ela procurar
subsumir toda a experiéncia — inclusive os acontecimentos que interrompem a
normalidade, como é o caso da pandemia — aos modos familiares de compreensao
— ao "normal" e “ordinario” —, nao abrindo assim lugar para o novo, para 0 sem
precedentes — o “extraordinario” (ARENDT, 2005, p. 99).

E este & na minha perspectiva, o processo que a expressao “novo normal”
denota, procurando neutralizar a crise da "normalidade" que a pandemia e, de uma
forma mais geral, a crise ecoldgica, tornaram manifesta, tentando assim impedir
qualquer juizo politicamente significativo e as suas eventuais consequéncias.

Mas vamos por partes.

Clichés e sua fungao existencial

No seu relato do julgamento de Adolf Eichmann (ARENDT, 2006), Hannah
Arendt chama a atengao para o papel desempenhado pelos preconceitos -
expressoes e codigos de conduta socialmente reconhecidos — na criagao de uma
forma de protecao relativamente a exigéncia de atencao por parte dos fatos e dos

acontecimentos, da propria concretude da existéncia. Segundo Arendt:
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Quanto mais o escutavamos, mais obvia se tornava que a sua incapacidade de
falar estava intimamente ligada a sua incapacidade de pensar, nomeadamente,
de pensar do ponto de vista de outrem. Nenhuma comunicacgao era possivel com
ele, nao porque ele mentisse, mas porque estava rodeado da mais fiavel das
salvaguardas contra as palavras e a presenca de outros e, logo, contra a
realidade como tal. (ARENDT, 2006, p. 49)

No caso de Eichmann, este estado parecia ser extremo. Contudo, este é estado
que todos partilhamos numa forma menos extremada, pois o recurso a clichés e a
frases-feitas €, para Arendt, um modo socialmente reconhecido de nos protegermos
contra a realidade, pois uma resposta constante as suas reivindicagoes resultaria
num estado de completa exaustao. A grande diferenga do caso de Eichmann é que
este nao parecia reconhecer a distincao entre fato e ficgdao, nao reconhecendo,
portanto, quaisquer reivindicagoes provenientes da realidade, derivadas do fato da
sua pura e simples existéncia (ARENDT, 1978, p. 4).

A autora retoma aqui um motivo central da fenomenologia heideggeriana, o
motivo do discurso ou, mais especificamente, aquilo a que Heidegger chamou Gerede
— falatério ou conversa fiada (HEIDEGGER, 2001, parag. 35). Para Heidegger — assim
como para Arendt —, o discurso é o modo de articulagao significativa da existéncia,
tendo uma fungao essencial no desvelamento do mundo e da nossa condicao de
seres-do-mundo e, portanto, na nossa compreensao do mundo e na propria
constituicdo do mundo como em-comum (HEIDEGGER, 2001, parag. 34). Para o
humano, os atos discursivos ou atos de constituicao de significado sao atos que
desvelam uma existéncia que é um dado — nao nos criamos a nds proprios — €, COMo
tal, se articula desde logo também — embora nao exclusivamente — a partir de
significados sempre ja dados ou pressupostos. Nas palavras de Arendt, “[...] o mundo
comum € aquilo em que entramos quando nascemos e aquilo que deixamos para
tras quando morremos” (ARENDT, 1959, p. 55).

Em conformidade com esta posi¢ao, no seu ensaio Compreensao e Politica,
Arendt afirma que compreender é “[...] o modo especificamente humano de estar vivo
[...]" (ARENDT, 1994, p. 308), o modo de cada um, na sua singularidade, se reconciliar

com um mundo no qual é sempre um estranho. Para Arendt, a estrutura de
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compreensao — de constituicao de significado — que é a base da vida humana tem
trés elementos: compreensao preliminar — a base do conhecimento —, conhecimento
propriamente dito, e compreensao verdadeira, a qual confere significado ao
conhecimento (ARENDT, 1994, sec. 310—311). Estes elementos estao em relagao
constante, e dar sentido ao conhecimento exige sempre, para Arendt, um retorno aos
juizos (Urteil) e pré-juizos (Vorurteil — preconceitos ou pressupostos) que guiam o
processo cognitivo. Esta estrutura é retomada no texto O que € a Politica?, no qual
Arendt afirma que “[...]| o homem nao pode viver sem preconceitos [...]"(ARENDT,
2005, p. 99), ao mesmo tempo que identifica a tarefa politica como dissipagao de
preconceitos e, portanto, como (re)constituicao de sentido ou significado.

Por que razao? E como se relaciona isto com o “novo normal"?

Referindo-se a fungao de protecao dos clichés e das frases-feitas, Arendt esta
areferir-se a nossa forma quotidiana de ser ou viver, na qual falamos nao tanto sobre
as proprias coisas — sobre fatos e acontecimentos —, mas sobre o que se diz a seu
respeito, assim recobrindo esses mesmos fatos e acontecimentos com significados
previamente estabelecidos.

Esta apreciagao nao é necessariamente negativa. Este processo constitui uma
barreira de sentido, de uma ficgao que:

1. Porum lado, protege a nossa existéncia de uma dispersao na multiplicidade
do dado e de um estado de perplexidade permanente, sustentando a base minima da
nossa subsisténcia e da nossa singularidade.

2. Mas que, por outro lado, pode, se acompanhada de pretensoes de
dominacgao e da incapacidade de pensar — como no caso de Eichmann —, impedir-
nos de enfrentar os desafios colocados pela novidade e pela imprevisibilidade da
experiéncia concreta e de constituir para esta os significados novos que ela
reivindica.

Para Arendt, aquilo que é visado na dissolugao desta tensao imanente a
existéncia humana tem um cariz totalitario e € nada menos do que “[...] a perda da
demanda por sentido e da necessidade de compreensao” (ARENDT, 1994, p. 317).
Esta tensao é constitutiva da nossa experiéncia existencial e a sua dissolugao, para

um ou para o outro lado, tornara insignificante todo o discurso, alienando os
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individuos relativamente a realidade do contexto em que vivem e pondo, assim, um

fim a qualquer modo de vida humanamente significativo.

Privado, publico, social, politico — uma leitura

O significado concreto da vida humana varia de acordo com a experiéncia,
individual e coletiva, mas orienta-se, em condi¢gdes nao-totalitarias, ou seja, em
condicoes de preservacao da tensao antes referida, de acordo com uma
reivindicacao de justica e de liberdade. Nas palavras de Arendt, “[...] a liberdade é a
quintesséncia da condicdo humanae|...] a justica a quintesséncia da condig¢ao social
do homem ou, por outras palavras, a liberdade é a esséncia do humano individual e
a justica a esséncia dos homens vivendo em conjunto” (ARENDT, 1994, p. 325).

Estas afirmagoes parecem qualificar algumas das criticas que sao dirigidas
ao modo como Arendt concebe a relagao entre o reino social e a esfera politica, um
modo que, se bem entendido, se mostra decisivo para compreendermos os limites e
condigbes da normalidade e os riscos associados a aceitagao sem questionamento
do cliché “novo normal”.

Como ¢€ sabido, o pensamento de Arendt tem por base uma distingao entre
publico e privado, os quais sao por ela concebidos nao como estritamente separados,
mas como interrelacionados: publico é tudo aquilo que aparece e o seu contexto de
aparecimento — o mundo como espago comum e as coisas do mundo, seres
humanos incluidos enquanto entidades corpodreas singulares; e privado, a
experiéncia de uma falta, necessidade ou auséncia de concretude que s6 adquire
significado — s6 aparece — se referida ao publico, a uma esfera de coexisténcia
(ARENDT, 1959, seg¢. 7—8). Em ultima analise, essa experiéncia de privagao constitui
o ultimo residuo da nossa singularidade, um residuo que teria na “dor" a experiéncia
de incomunicabilidade — invisibilidade — extrema (ARENDT, 1959, se¢. 50—51). A
experiéncia individual da correlagao entre publico e privado, entre comum e
incomunicavel, entre visivel e invisivel, constituiria, assim, a base do lugar pessoal e
intransmissivel de cada ser humano num mundo compreendido como corpo ético-

politico.
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Lendo Arendt a contrapelo de boa parte da tradigcao de comentario da sua obra
(BENHABIB, 2004; HARDT; NEGRI, 2000; RANCIERE, 2013), proponho que a autora
nao defende o carater estatico desta correlagao nem dos seus termos, nem advoga
uma separacgao estrita entre a esfera privada e a esfera publica. Embora a sua leitura
desta estrutura relacional tenha por base a experiéncia grega, a introdugao, por parte
de Arendt, de uma analise do reino social visa dar conta, justamente, nao so6 das
transformacoes sofridas por esta correlagao a partir da Modernidade, mas também
da dinamica de transformacgao que ela encerra, fundada na liberdade de agao e na
capacidade de comecar de novo que esta presente em todas as atividades humana:
“[...] um elemento de acao e, consequentemente, de natalidade, é inerente a todas as
atividades humanas.” (ARENDT, 1959, p. 9). Desta perspectiva, o lugar de cada um
no mundo podera ser sempre constituido numa correlagao criativa e transformadora
nao so da sua singularidade, mas também do contexto cultural, politico e social
partilhado com outros.

Mas como?

Procurando caracterizar o “reino social" enquanto distinto da esfera politica,
Arendt dird que se trata de uma esfera da existéncia humana marcada pela
indistingao entre publico e privado (ARENDT, 1959, p. 38). Nesse reino, a Unica coisa
gue permanece em comum e, como tal, se institui como norma e preconceito
orientador, nao é o mundo e a pluralidade de coisas que nele aparecem, mas a
experiéncia da privacao (ARENDT, 1959, p. 69), associada a uma certa falta de
concretude dos individuos, bem como a impessoalidade do processo de satisfagao
das diversas manifestagdes dessa necessidade socializada. O social seria, assim,
um reino governado burocraticamente, uma espécie de administragao anénima das
necessidades que atravessam a vida e o seu processo (ARENDT, 1959, p. 45).

Repare-se como, nesta indistingao, opera ainda a distingao publico/privado,
mas de uma forma negativa, invisibilizada. Fenomenologicamente falando, a
experiéncia da privagao ou da falta € um modo de presenca — estar ausente é um
modo de aparecer. O que é caracteristico do reino social nao é a sua separagao
estrita relativamente a esfera politica, mas a privagao como Unica coisa que resta em
comum e que acompanha a experiéncia da distingao entre privado e publico, isto €,

a progressiva assimilagcao dessa relagao diferenciadora com base numa certa
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negatividade experienciada como falta ou necessidade de ser — mais concretamente,
falta de ser proprio.

Esse processo fica bem evidente na forma como Arendt Ié a experiéncia da
naturalidade, a qual nao se refere a uma natureza intocada pelo humano, mas auma
natureza sempre ja atravessada pelas mediagdes do trabalho e dos seus processos
de socializagao. A expressao usada por Arendt para este processo é “metabolismo
com a natureza" (ARENDT, 1959, p. 98), uma expressao que vai buscar a Karl Marx e
que se refere ao fluxo de trocas materiais e de transformacao material do dado que
visa a producao de bens capazes de satisfazer as necessidades ou preencher as
privacoes (KARL MARX, 1996, p. 53), compreendidas ndao s6 como necessidades
basicas, mas também como desejos e aspiragoes singulares e coletivas, decorrendo
contra um fundo institucional que serve quer de referencial normativo, quer de
horizonte-limite de satisfagao.

O social é, portanto, a experiéncia de uma auséncia ou privagao dual e
interligada nas relagées humanas: a auséncia ou privagao de justi¢ca e a auséncia ou
privagao da liberdade, ambas num sentido proprio de cada um, mas comunicavel a
outros e capaz de integrar as suas diferengas. Socialmente falando — isto €, no
ambito das relagdes quotidianas —, a busca por justica torna-se mera igualdade
genérica e formal perante a lei — importante, mas com limites no que respeita a
equidade, invisibilizando reivindicagdes e aspiragoes que caiam fora do quadro de
normatividade vigente — e a liberdade torna-se mera liberdade de escolha no quadro
de um horizonte de possibilidades sempre ja dado, estando negado qualquer
questionamento radical do em-comum e das suas fundagoes — ou seja, nao ha lugar
para o radicalmente novo, tendendo a invisibilizar as singularidades e a exclui-las do
espaco publico.

A resposta de Arendt a esta situagao é a agao concertada (ARENDT, 1959, p.
123; 162: 244), a qual necessita sempre da presenca de outras singularidades para
aparecer e ter efeitos concretos na transformacgao do status quo. Assim, em Arendt,
liberdade e justica nao sao meras funcbes de reiteracdo e expansao
despersonalizada da normatividade vigente e da “normalidade” social com os seus
significados pré-concebidos, reduzindo a insignificancia fatos, acontecimentos e

reivindicagdes “anormais”. Em Arendt, a busca por liberdade e justica concretizam-
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se na manifestacao visivel e na atualizagao na agao — no ato discursivo constitutivo
de significado — do fato ontoldgica e, diria eu, sempre ja socialmente enraizado da
natalidade, do potencial transformador vivido e subsistente no reino social e na
materialidade das suas relagoes.

No entanto, este potencial nao irrompe da invisibilidade para a visibilidade em
funcao de uma necessidade. Ele esta dependente de atos livres de constituigao de
significado iniciados e sustentados por singularidades que buscam, um tanto
paradoxalmente, instalar-se numa comunidade de outras singularidades,
transcendendo o lugar naturalizado que lhes foi socialmente atribuido pelo status
quo. O nome para o vinculo entre justica e liberdade que irrompe e se torna visivel no
mundo através da agao é, em Arendt, isonomia, aparecer a outros e dirigir-se a eles
com uma voz proépria, procurando obter o seu apoio no esforgo de ressignificagao e,
consequentemente, potencial transformagao do real, com a consequente criagao de
possibilidades de instalagao nao s6 de si, mas também de outros em lugares
propriamente seus (ARENDT, 1990, p. 30-31).

O “novo normal”

Podemos entrever aqui a potencial fungao da expressao “novo normal”, a qual
concentra todo um programa de conservagao do status quo e dos processos de
dominacgao que lhe estao subjacentes.

O capitalismo global opera no quadro do horizonte institucional e normativo
gue apresentei sucintamente recorrendo a leitura arendtiana no reino social e dos
seus processos. A fungcao deste quadro institucional é governar, dominar e
reconduzir o potencial criativo e transformador inerente as necessidades e
aspiragdes humanas as possibilidades impostas pela norma vigente. Ou seja,
normalizar a imprevisibilidade da agao de modo a que se torne um comportamento
previsivel, explicando todos os acontecimentos que nao sejam subsumiveis ao
quadro institucional, normativo e de costumes em vigor como desvios insignificantes
da norma.

Do ponto de vista de Arendst, isto resulta num nivelamento do comportamento

e num espacgo cada vez menor para que os feitos e agdes de carater politico possam
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ser fatores de transformacao do status quo e descubram um significado proprio
capaz de estancar as ambicdes de uma dominacao social e politica através da
completa imersao da comunidade na pura imanéncia do viver quotidiano (ARENDT,
1959, p. 41-43). Do ponto de vista politico, isto significa transformar os cidadaos
livres e capazes de agir politicamente em consumidores cujo comportamento,
condicionado quase totalmente pelo status quo, se torne facilmente moldavel a partir
de uma andlise de tendéncias (vejam-se as campanhas dirigidas nas redes sociais e
os seus efeitos politicos, tendencialmente reacionarios e conservadores, mesmo
quando aparentam ter horizontes politicos diametralmente opostos). E isso significa,
no limite, a efetivacao total, nas relag6es materiais quotidianas do reino social, do ja
bem-conhecido mote neoliberal “Nao ha alternativa!”. Neste quadro, o cliché "novo
normal” s6 pode denotar que nem o “normal” € novo, nem o “novo” sera normal senao
entregando o seu carater sem precedentes ao que € ja bem conhecido.

0 modo como estes elementos operam de forma a condicionar singularidades
e a impedir o seu aparecimento no espaco publico — condenando-as a invisibilidade
— é muito eficaz, reduzindo todas as manifestagGes e acontecimentos a um processo
de “normalizagcao” que é também um processo de “naturalizagao”, ou seja, um
processo em cujas normas e as instituigoes que as representam desempenham uma
fungao em 4 momentos interligados:

1. Impéem-se como condigao de possibilidade inquestionavel de toda e
qualquer atividade;

2. Estabelecem o horizonte indiscutivel de possibilidades de efetivagao de
toda a atividade, reduzindo a liberdade de agao a matéria de escolha entre
possibilidades produzidas em conformidade com a “norma”;

3. Reduzem os individuo/cidadaos meros fatores de produgao e de consumo
de possibilidades no quadro da norma;

4. Servem de medida do progresso das atividades, “naturalizando” e
“normalizando” a narrativa histérica como processo de desenvolvimento progressivo
do quadro normativo-institucional vigentes e dos modos de relagao social que ele
constitui, que o suportam e reproduzem.

O resultado desta operagao é a transformacao das singularidades que

procuram tornar publicas as suas "dores"” e sair da invisibilidade — isto €, reivindicar
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que as suas necessidades, aspiragoes e desejos sejam admitidos, debatidos,
reconhecidos e quem sabe efetivados na esfera publica e na comunidade de sao
parte integral — em meras funcdes de preenchimento das necessidades de
subsisténcia do sistema. E isto ocorre nao s6 com a sua dominagao mais ou menos
violenta — reduzindo os individuos a fungdes de reprodugao do sistema como
acontece com os trabalhadores assalariados e mesmo com os “empreendedores”
uberizados, so para dar dois exemplos; ocorre também através dos mecanismos de
normalizagao e naturalizagao que reprimem e dominam sutilmente as “dores”
subjetivas até que a sua realizacao seja identificada nao com a efetivagao politica,
visivel, das suas reivindicagdes, mas com a libertacao da “dor" na invisibilidade da
gratificagao imediata e evanescente do consumo. Nessa “libertagao” reside a sua
felicidade, o pleno cumprimento das suas existéncias... pelo menos por um fugaz
instante, reproduzido ao infinito.

Retomando a distingao antes feita entre preconceito e juizo, o espago publico
€ aquele lugar onde os preconceitos podem ser postos em questao e dissipados em
face de acontecimentos — de crises — que os primeiros nao sao capazes de explicar
nem de compreender sem distorcdo. E o espago propriamente politico. E é
justamente esse espago que expressdes como “novo normal” parecem querer domar,
delimitar e encolher até que desapareca, antecipando-se a qualquer questionamento
e abertura reconfiguradora dos seus limites por via da imposi¢cao, mais ou menos
implicita, do quadro normativo vigente, normalizando e “naturalizando” sem debate
um acontecimento — a pandemia — que veio por ainda mais a nu, de uma forma
particularmente brutal e eficaz, as limitagdes do sistema vigente.

As possiveis consequéncias da aceitagao acritica deste “novo normal” que
nada parece ter de novo estao ja no horizonte. O atual modelo socioeconémico esta
dependente, para o seu crescimento, da criagcao de divida — da criagao de
necessidade cuja satisfagcao tenha como destino a prépria preservacgao, reproducao
e expansao do sistema. Apesar de termos assistido, no inicio da pandemia, a uma
qgueda nos mercados bolsistas resultante de quebras acentuadas no consumo,
assistimos agora a ganhos em bolsa sem precedentes por parte das empresas
tecnoldgicas (FOER, 2020; MATTIOLI, 2020; WATERS et al., 2020), provavelmente

devidos a trés fatores:
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1. Incremento do comércio online, a desmaterializagao e a concentragao das
infraestruturas;

2. Possibilidade de aceleracao da revolugao tecnoldgica ja em curso, a qual
sera inevitavelmente também uma revolugao do trabalho, afetando os empregos e a
subsisténcia de largos setores da populagao, com tudo o que isso implica;

3. Centralidade dessas empresas no desenvolvimento, suprimento,
implementacao e assisténcia a tecnologias de controle social ao servigo dos
Estados, agora embasados em preocupagoes sanitarias.

Resumindo, mais do mesmo com novas roupas: “novo normal”.

A discussao publica da pandemia, das suas origens e consequéncias tem
tomado frequentemente a forma, mesmo entre fildsofos, de uma discussao sobre a
desejabilidade de mais ou de menos Estado. Dada a necessidade urgente de medidas
de resposta a crise, os termos da discussao sao mais do que compreensiveis,
particularmente no Brasil, onde o governo federal se tem evidenciado ora pela
auséncia negligente, ora pela presenca destrutiva na gestao desta crise. Ainda assim,
a discussao nao deixa de ser um tanto imediatista — pelo menos em termos
filoséfico-politicos —, uma vez que se realiza nos termos do status quo e das
alternativas que a sua estratégia de encolhimento do espago publico impoe. Como
disse Alain Badiou, pode até ser que a situagao emergencial nos conduza a falar uma
vez mais de "estado de bem-estar social”, mas dificilmente estaremos diante de uma
situacao nova (BADIOU, 2020, p. 73—-74), mesmo que se trate daquilo que nos
habituamos a considerar “normal”. Isso pode significar, ainda seguindo o raciocinio
de Badiou, que nos limitamos a uma discussao que considera uma alternativa entre
os candidatos politicamente corretos do sistema — veja-se Biden, nos EUA — e as
aberragdes que o sistema produz e que sao muito uteis para a sua subsisténcia e
expansao — basta olhar para Washington ou, mais perto de casa, para Brasilia
(BADIOU, 2020, p. 77).

Sem perdermos a relagao com a atualidade e com a necessidade de tomar
medidas que salvaguardem o bem-estar das populagdes neste periodo
particularmente dificil, talvez seja o momento de iniciarmos também um debate
acerca da possibilidade de um outro estado ou até mesmo de um outro modelo

sociopolitico, um modelo que nao esteja refém do aparato institucional e normativo
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que nos conduziu ao momento atual. Considerando a relagao intima entre as
zoonoses — como é o caso da Covid-19, com a deplecao ambiental e o risco
existencial que esta torna bem presente a muitos outros niveis —, talvez este fosse o
momento para uma reflexao politica mais radical capaz de dar conta da realidade da
crise ecoldgica nas suas dimensoes sociopolitica e natural. Na auséncia dessa
reflexao, continuaremos seguindo impensadamente na via sem alternativa tragada
pelo "novo normal”, julgando com ele dizer algo revolucionario quando, ao invés,
legitimamos o estado cada vez mais extremado a que chegamos. Em suma, talvez
seja este 0 momento de abandonar as frases-feitas e os clichés que dominam a
nossa vida coletiva e de atender a reivindicagao da realidade que tenta irromper da
repetigao feita de insignificancia, impoténcia, terror e desalento, e fazer-nos articular
numa interrogagao o escandalo (ARENDT, 2003b, p. 125) que nela se esconde: "de

novo, o normal?!!”.
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7.0 QUE NOS FAZ JULGAR? AGAO E VIDA DO ESPIRITO NOS ESCRITOS DE ARENDT
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Soénia Maria Schio’

Resumo

Partindo da pergunta (provocativa) do Evento sobre "Quem sou eu para julgar?”
pode-se acrescer uma outra: “o que nos faz julgar?”. Ou seja, questionar o inicio e o
momento no qual sao realizadas as averiguagoes referentes a si, aos outros, ao
mundo. Nesse contexto, um primeiro tema poderia ser aquele referente a indagagao
final a ser respondida, isto é, comecgando a reflexao com uma pergunta que definiria
o fundamento da questao: o julgar, e mesmo as outras faculdades do espirito, em
atividade, é passivel de avaliagcao, uma investigagdao moral ou ética (se ele é bom ou
mau, certo ou errado: se ha um ethos)? Ou ha alguma outra possibilidade? A hipdtese
a ser desenvolvida, a partir de obras conhecidas de Arendt (A condigdo humana - CH,
A vida do Espirito - VE, Licoes sobre a Filosofia Politica de Kant - LK) junto a alguns
artigos (da obra Responsabilidade e Julgamento — RJ e da Dignidade da Politica -
DP,) é a de que o julgamento é "o verdadeiro arbitro sobre o certo e o errado, o belo e
o feio, o verdadeiro e o falso.” (ARENDT, 2004, p. 203 [RJ, “Algumas questoes de
Filosofia Moral"] E ele ocorre a partir do gosto, mais especificamente do juizo de
gosto ou juizo estético. Assim sendo, ndo ha um ethos na vida contemplativa, porém
cabe ao juizo tematiza-lo, e o faz ndao sob uma perspectiva de conhecimento ou de
razao, mas estética, de prazer ou desprazer (Lust und Unlust), ao menos inicialmente.
E aprazer ou desgostar, se nao definem a agao, ao menos enviam "subsidios”
positivos ou negativos a vontade. Esta, por sua autonomia, pode desconsidera-los
no momento de impulsionar a agao, mas que poderao sé-lo na reflexao e nas agoes
seguintes, qualificando as escolhas.

Palavras-chave: Arendt; julgar; agir; ethos; juizo estético.

1. A guisa de Introdugao

Nas continuas leituras dos textos de Arendt, em contextos em constante
mudanca (nem sempre para melhor), novas questoes surgem. Por exemplo, ao reler
o segundo capitulo de A vida do Espirito - VE, apareceu a seguinte duvida: Ha um
ethos na vida do espirito, a partir dos escritos de Arendt? Em outros termos, o que é
pensado ou quisto € passivel de avaliagao sob o viés do certo e do errado, do bom
ou do mau? Somente ao julgar cabe tal avaliagao, ou nem a este, mas somente a

aquilo que é executado, isto €, a acao e aos seus resultados?

! Profa. DFil/UFPel.
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Nesse aspecto, um paréntese se faz necessario. Ou seja, quanto ao agir: apos
o ocorrido, ndo ha como desfazer a agdo?, controlar os resultados ou saber de
antemao o que vai decorrer dela. Enfim, a acao se torna parte do mundo humano,
histéria (enquanto fato a ser narrado, mas também Histéria da Humanidade), da qual
pode surgir uma experiéncia, o desejo de vinganga, o esquecimento ou a hecessidade
de reconciliar-se® com o que ocorreu e continuar a viver e a agir. Além disso, apos
existir no mundo, o agente se torna responsavel pelo que realizou. Dito outramente,
o ato é passivel de ser averiguado sob o viés moral ou ético, ou os dois*, e o agente
que o realizou a ser chamado a responder por ele (ser punido ou elogiado).

Para que a agao se torne uma experiéncia, ela precisara ser interiorizada,
pensada e julgada. E isso ocorre no espirito humano. Ou seja, para que haja um
"aprendizado”, o conteudo necessitara ser "trabalhado” no mundo interno pelo
intelecto (entender o que ocorreu) e pelo pensamento (buscar o significado, as licoes
a serem extraidas dele)®. Além disso, havera a reflexdo sobre ele, um retornar
diversas vezes ao ocorrido, porque ele é relevante para a vida do autor e da
comunidade. Assim ocorrendo, ele se torna uma experiéncia que, nesse caso,
demonstra que devera ser evitada (e passara a compor a premissa maior para o0s
julgamentos posteriores).

Retornando ao tema: o titulo do evento: “Quem sou eu para julgar?” pareceu
ser uma oportunidade imperdivel para retomar as questoes referentes a faculdade
judicante. Para tanto, foram elencadas trés hipoteses. A primeira afirma que "o certo

e o errado dependem do gosto, enquanto juizo estético”. Em outros termos, que “nao

2 Para aprofundar a questéo (e relembra-la) pode-se retornar ao cap. V de A condicdo humana. E
também é possivel ler sobre o tema em Schio (2012, p. 153-178) e no artigo de Calvet: Agao e
pensamento em Hannah Arendt, disponivel em
http://www.fafich.ufmg.br/~tcalvet/A%E7%E30%20e%20Pensamento%20em%20Hannah%20Arendst.
pdf (Acesso em 13/12/2020).

Aproveitando o contexto, pode-se lembrar as caracteristicas da agao: irreversibilidade, ilimitagao,
imprevisibilidade, futilidade, evanescéncia, presentes na obra de Arendt.

3 A vinganga n&o reverte, altera, resolve ou dissolve a agdo considerada ma. Segundo Arendt (CH), ela
somente continua a agdo em um outro sentido, com outros desdobramentos. Quanto a reconciliagao,
Arendt abordou-a no artigo "Compreensao e Politica” (ARENDT, 1993b, p. 39-53), incluso na obra A
dignidade da Politica.

4 Nesse momento, a moral é conceituada como o conjunto de habitos, regras, costumes, leis que um
grupo social (familia, religido, escola, Estado) ensina, impde, exige de cada um de seus componentes.
A Etica é a reflexdo, o julgamento, a ciéncia (estudo) da moral (SCHIO, 2012).

5 Essa disting&o é exposta por Arendt em varias de suas obras. A titulo de exemplo, consulte-se VE
(19924, p. 48). Também, Schio (2012, p. 75-81).
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ha um ethos no pensar ou no querer”, pois o pensado, o deliberado ou o almejado
nao sao passiveis de averiguagao moral ou ética. Tais avaliagoes, como exposto
acima, ocorrem apos a agao ser executada, e seus resultados passarem a compor o
mundo humano. No mundo interno, na vida da mente, ha apenas representacao,
conceitos ou modelos imaginados.

Na segunda hipétese especifica consta que "o julgar, em Arendt, tem o sensus
communis como base". Para tanto, o pensamento Kantiano, presente na Critica da
Faculdade do Julgar — KU, § 40, em especial, contém os pressupostos tedricos que
ela utilizou nas aulas denominadas de Ligoes sobre a Filosofia Politica de Kant - LK,
e que certamente ela consultaria para escrever a terceira parte de A vida do espirito,
se 0 seu desaparecimento subito e precoce nao a tivesse impedido.

Nesse momento, o juizo, que é dedutivo, pode ser “determinante” ou
“reflexivo”. O primeiro é o mais utilizado na vida humana cotidiana. O reflexivo, por
seu turno, deve estar apto para o emprego em situagdes nas quais O juizo
determinante for insuficiente ou estiver distorcido, pervertido, ndao podendo ser
aceito. E a "aptidao” refere-se a capacidade do cidadao de sentir prazer e desprazer
(Lust und Unlust) em um contexto, ou seja, pertencendo a uma comunidade (sensus
comuunis).

Em terceiro lugar, “a posicao do espectador (aquele que julga) é indispensavel
para o aprimoramento da acao". O espectador é aquele que se afasta do ocorrido
para aprecia-lo. Isso nao significa que este nao possa o mesmo que agira
anteriormente. Dito outramente, as tarefas de ator e de espectador podem ser
realizadas pela mesma pessoa, porém em dois momentos distintos: um da atuagao,
outro da reflexao sobre o realizado. A reflexao amplia a conexao entre a vida ativa e

a contemplativa, aprimorando a escolha.

2. "O que nos faz ..."

Arendt, na primeira parte da Vida do Espirito — o Pensar, intitula o cap. 3 da
seguinte maneira: "o que nos faz pensar”. E responde a prépria pergunta retornando
aos gregos — a Platao, mais especificamente, mas também aos modernos Hegel e

Nietzsche, assim como aos romanos — Cicero, Epiteto, Boécio (sem esquecer a
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retomada dos Estoicos), para encerrar o item com Sdcrates e o “dois em um". Nos
termos dela: "Nossa questao — 'o que nos faz pensar? - nao procura nem causas
nem adjetivos. Sem questionar a necessidade humana de pensar, ela [a pergunta]
parte da suposicao de que a atividade de pensar esta incluida entre as energeai,
aqueles atos que (como o de tocar flauta) tém o fim em si mesmo e nao deixam
nenhum produto, externo e tangivel, no mundo em que habitamos.” (ARENDT [VE],
1992a, p. 99) E o pensar, para ela, transcende o conhecer, é essencial para uma vida
que se pretenda realmente humana.®

Pegando emprestado, entao, este subtitulo para iniciar a exposigao sobre o
julgar, uma das faculdades componente da “vida contemplativa" nao escrito por ela,
mas esbogado em 13 “licoes”, intenta-se uma resposta. E esta, talvez diferentemente
do que pode ser esperado, é: 0 ser humano julga tudo o que chega aos seus sentidos,
ao seu corpo fisico. Ou seja: um cheiro ... agradavel ou nao. Diz-se: “que cheiro bom".
Até se pode acrescentar: “me lembra a casa de minha avé” (uma comida, um bolo,
por exemplo). Ou algo contrario. Ou um som: “lembro dessa musica dos Mamonas’:
foi muito tocada quando do acidente ..." ou “que mau gosto ..."; ou algo é sentido:
“que chuva fria", “que noite agradavel para uma cerveja com amigos"; ou se tateia
algo: “que susto!". Pode-se observar que esses juizos tém o sujeito senciente como
fundamento: o que ele vé, ouve etc. sob a perspectiva do que percebido, suscitado
nele, se agradou ou desagradou. Lembrar algo também podera ser exposto como
causando prazer ou desprazer, mas esse é diferente: € um re-sentir, o qual pode ser
I6gico (gera um raciocinio) ou um refletir (gera um sentimento) porque ocorrem
internamente, sem a atuagao dos sentidos.

Assim expondo, o viés kantiano da Terceira critica (KU) aparece
explicitamente. E isso ocorre: Kant e Arendt o entendem assim. Entao, é cabivel

pensar algo um pouco diferente, porém na tematica proposta: "Quem sou eu para

® Nesse momento, é importante relembrar o “Caso Eichmann” (especialmente o cap. VIl de Eichmann
em Jerusalém: um relato sobre a banalidade do mal) e a Introdugao de VE, ou seja, o que levou Arendt
aretornar as questoes filoséficas.

7 “Mamonas Assassinas”, foi uma banda brasileira de rock comico formada em Guarulhos/SP em
1989. Seu som consistia numa mistura de pop rock com influéncias de géneros populares, tais
como sertanejo, brega, heavy metal, pagode romantico, forré, misica mexicana e vira. Em 1996, o
grupo foi vitima de um acidente aéreo fatal na Serra da Cantareira/SP. Disponivel em
https://pt.wikipedia.org/wiki/Mamonas_Assassinas. Acesso em 07/12/2020.
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julgar?” Em outros termos, € possivel direcionar, ou delimitar, a pergunta para o
momento no qual sao realizadas as consideracgoes referentes ao bem e ao mal sem,
contudo, avolumar os pontos de interrogagcao em torno da questao, ou seja, sem
multiplicar as variaveis no problema.

Nesse contexto, poder-se-ia iniciar a reflexao com uma pergunta que adentre
no fundamento da questao: interrogar sobre a acao, se ela é boa ou ma pertence a
moral ou a ética? Ou ha outra possibilidade? Definido o problema, a hipdtese possui
nas obras conhecidas de Arendt (A condicao humana, A vida do Espirito, Licoes sobre
a Filosofia Politica de Kant, em especial) junto a alguns artigos (“"Algumas questoes
de Filosofia Moral", por exemplo), os pressupostos tedricos de que o julgamento é "o
verdadeiro arbitro entre o certo e o errado, o belo e o feio, o verdadeiro e o falso.”
(ARENDT, 2004, p. 203) E o julgamento inicia com o gosto, mais especificamente com
0 juizo de gosto ou juizo estético. Arendt ([LK], 1993, p. 17) afirmou: “Kant descobriu
uma faculdade humana inteiramente nova, isto €, o juizo; mas, ao mesmo tempo
subtraiu as proposi¢des morais da competéncia dessa faculdade."®

Assim sendo, nao ha ethos nem no pensar, sequer na vontade, pois ele é
tematizado no juizo. Em outros termos, o juizo constréi varias possibilidades, e as
avalia. E o faz uma a uma, tanto de forma ldgica, quanto por meio do gosto. E este
momento é o do prazer ou do desprazer (Lust e Unlust) que causa, no espirito
judicante, as alternativas elencadas. Se os resultados nao definem a agao, ao menos
enviam “subsidios" positivos ou negativos a vontade que, por sua anomia, pode
considera-los ou nao, levando a agao. O exercicio constante das atividades do
espirito aprimora o espirito, e a escolha torna-se mais qualificada®. Em outros
termos, os conteudos enviados a vontade, para gerar o impulso ao agir, sao mais
robustos, mais confiaveis, e a vontade, mesmo sendo auténoma, anémica e
espontanea, realizara no mundo externo agées mais coerentes com aquilo que o

espirito elaborou.

8 Em LK (19934, p. 93), Arendt explica (entre parénteses) que “Kant ndo acreditava que os juizos morais
sejam o produto da reflexao e da imaginacao; desse modo, nao sao juizos, propriamente falando."

9 Com o objetivo de ndo alongar a exposigao, sugere-se a leitura de Arendt: LK (19934, p. 93-99), 132
Licao, que tematiza a escolha, assim como o artigo “A crise da cultura: sua importancia social e
politica”, da obra Entre o passado e o futuro (1992, item Il, p. 264-281).
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3. O ethos e o julgar

Reiterando, no julgar nao ha um ethos, entendido como a avaliacao daquilo
que esta sendo julgado, e nem mesmo da faculdade do julgar. Em outros termos, nao
ha a sobreposicao de julgamentos, uma averiguagao interna se julgar € bom ou mau,
mas sobre os conteudos averiguados. E nem sobre se julgar € bom ou mau, certo ou
errado, isto é, questionando externamente a faculdade. Possivelmente se possa
afirmar que julgar é natural ao humano porque ele estd no mundo e o sente o tempo
todo, avaliando deliberadamente ou nao. Mas nao é suficiente avaliar o mundo e os
outros (como o faz o "homem da massa"), pois é imprescindivel julgar a si a as agoes
praticadas, e pensar sobre o proprio julgar. Além disso, quanto mais o sujeito
judicante se dedica a tarefa de ponderar, mais essa faculdade se aprimora. Ou seja,
o exercicio judicante sobre o conteludo a ser avaliado (dir-se-ia, interno) e sobre a
maneira que o julgar ocorre (externamente, ou seja, questionando o préprio avaliar)
é indispensavel para a manutengao, consolidagao e aperfeicoamento do julgar.

Brevemente, 0 mesmo ocorre com o pensar ou o querer: nao ha ethos, uma
avaliagcao do que é pensado ou quisto. Sem uma apreciagao moral ou a ética, a qual
antecede ou ocorre apds a agao, é apenas representagao, modelo imaginado.
Segundo Arendt, o pensar nada deixa no mundo externo: ele é pura atividade. E a
metafora'® que ela utiliza é o “tecido de Penélope”, presente na obra de Homero,
sobre Ulisses: é necessario, a cada novo dia, recomecar. Para que o pensar se torne
“mundano”, ele precisa de algum tipo de fazer humano, de fabricacao (work): ser
registrado em um poema, ser dito a alguém, ser pintado, etc.

A vontade, para ser livre, é autonoma, nao segue regras (“anomia”). Do
contrario, ela nao seria livre e nao geraria o impulso para o agir, permitindo o
inesperado. Em outros termos, o movimento entre o “quero” e “nao quero”, que
inquieta o espirito, somente é resolvido, “pacificado”, pela sua transformagao em
fazer ou reter (denominado de “vontade livre", pura espontaneidade, sem processo
ou causalidade), e isso ocorre na agao. A harmonia somente retorna a vontade pelo

agir de um modo ou de outro (o que inclui o nada fazer).

0 Em VE ha dois capitulos (o de n® 12 — Linguagem e metafora e 13 — A metafora e o inefavel) sobre
o tema. Também em Schio (2002: “A concepgao de metafora em Hannah Arendt").
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Nesse contexto, € preciso relembrar que isso ocorre na mente: ainda nao
foram geradas consequéncias externas. Exposto outramente, o conteido pode
retornar ao pensar, ao julgar. E pode fazé-lo varias vezes, como a experiéncia de vida
diaria permite afirmar. E as faculdades da mente, embora independentes, precisam
funcionar em conjunto. Ou seja, o pensar fornece conteidos conhecidos (Verstand,
que objetiva atingir a verdade) e pensados (Vernunft, que busca o significado)'' ao
julgar, que atua dedutivamente, e nao se limita ao livre arbitrio (a escolha entre
alternativas previamente avaliadas), e este conteldo cabe a vontade livre, enquanto
espontaneidade, fazé-los existir no mundo externo ou nao. A vontade, entao é aquela

que liga o mundo interno ao externo pelo impulso (ou nao) ao agir.

4. O julgar e o sensus communis

A hipotese dois, proposta inicialmente, trata especificamente do julgar. Arendt,
nesse momento, retorna deliberadamente a Kant na obra KU'2: o julgar é dedutivo.
Ou seja, ha um universal funcionando como uma premissa maior, um particular (uma
davida, necessidade, por exemplo) que é subsumido a ele, e a resposta deduzida,
proveniente, da premissa maior. Se se o universal (premissa maior) for conhecido,
como ocorre na maior parte das vezes na vida humana, o juizo é denominado de
“determinante”. E ele é basico na vida humana, sendo utilizado no cotidiano sem que
0 a pessoa o perceba, sem precisar “tomar consciéncia" de que o aplica. Nesse
sentido, € um equivoco demoniza-lo: sem ele seria necessario pensar a cada
instante: o que fazer, como fazer etc., o que exauriria a pessoa. Por exemplo, que
roupa vestir em cada ocasiao, o que fazer, quando entrar no carro, entre outras. Ou
seja, vestir-se para o esporte, para dormir ... nao demanda muito esforgo, assim
como nao € preciso lembrar do Cédigo de Transito ao ser condutor ou passageiro de

um veiculo.

T Conforme nota 4, acima.

2 Na Introdugao (KU, IV, XXVI): “A faculdade do Juizo em geral é a faculdade de pensar o particular
como contido no universal. No caso de este (a regra, o principio, a lei) ser dado, a faculdade do juizo,
que nele subsume o particular, é determinante (...). Porém, se sé o particular for dado, para o qual ela
deve encontrar o universal, entao a faculdade do juizo é simplesmente reflexiva." (KANT, 1993, p. 23.
Grifos do autor.)
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Entretanto, se o sujeito judicante precisar da faculdade de julgar para dela
derivar algo que funcione como um universal (“inventando”, copiando algo etc.), a
faculdade é nominada de ‘“reflexiva". Nessa perspectiva é que Arendt pensa o
Totalitarismo: a premissa maior imposta pelo Regime Nazista nao podia ser utilizada
porque decretava excluir, rejeitar, matar seres humanos. Fazia-se necessario, entao,
encontrar uma outra maneira de agir, e para tal, rejeitar o juizo determinante,
utilizando o reflexivo.

A pergunta que se coloca é “como” fazer surgir a possibilidade desse juizo.
Isto é, “de onde" o agente judicante vai extrair a premissa maior da dedugao. E mais
uma vez, Arendt busca em Kant a resposta '®: a faculdade de julgar, que é
especificamente autébnoma no juizo reflexivo, consegue conferir a si mesma (isto é,
legalmente, conforme as leis de seu préprio funcionamento) principios. Entretanto,
estes principios sao subjetivos, validos somente para ela, a faculdade judicante, e
para o0 momento em que ha a averiguagao (nao ha, entdao, uma validade geral ou
universal). Mas isso nao é arbitrario: a obtencdo da premissa maior ocorre em
analogia com a faculdade cognoscente, isto é, como se fosse oriunda de um
processo légico (ou seja, ambas se baseiam na sensibilidade, na imaginacao e no
entendimento. A imaginagao, porém, com funcionamento distinto dauele que ocorre
quando auxilia o conhecer). Disso resulta que a sua validade também é subjetiva:
aquele que a elabora e a utiliza é o responsavel Unico por isso. A conformidade a fins,
ou a denominada por Arendt (1993a, p. 97) de a “ideia de um pacto original do género
humano como um todo e, derivada dessa ideia, a nogao de humanidade” é a primeira
possibilidade. Mas ha outra, amplamente utilizada por Arendt: “a segunda solugao
de Kant — a meu ver -, de longe a mais valiosa, é a validade exemplar." (ARENDT [LK],
19934, p. 98. Grifos da autora.)

A "validade exemplar” funda-se na tese kantiana de que um particular contém

em seu interior uma universalidade (Arendt explica utilizando uma mesa - LK, p. 98).

13 Na KU, XXVII, consta: “A faculdade do juizo reflexiva, que tem a obrigagao de elevar-se do particular
na natureza ao universal, necessita por isso de um principio que ela nao pode retirar da experiéncia
(...). Por isso, s6 a faculdade de juizo reflexiva pode dar a si mesma um tal principio como lei e nao
retira-lo de outro lugar (...) essa faculdade da uma lei somente a si mesma e ndo a natureza" (XXVIII).
Essa é a “conformidade a fins", que Kant analisa em seguida (item V da Introdugao), mas ha também
a "validade exemplar"” (KU, 1993, p. 85 [§ 22, 67]).
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Todavia, "esse exemplar é e permanece sendo um particular que em sua propria
particularidade revela a generalidade que, de outro modo, nao poderia ser definida. A
coragem é como Aquiles etc.”, explica ela (ARENDT, 1993a, p. 98) E isso nao é
subjetivo. Para enfatizar tal possibilidade, Kant (KU, 1993, p. 85 [§22, 67]) escreveu
que "em todos os juizos pelos quais declaramos algo belo nao permitimos a ninguém
ser de outra opiniao, sem com isso fundarmos nosso juizo sobre conceitos, mas
somente sobre nosso sentimento; o qual, pois, colocamos a fundamento, nao como
sentimento privado, mas como um sentimento comunitario <gemeinschaftiliches>."
Ele é uma norma ideal, que pode ocorrer a qualquer um (que tenha sensibilidade,
imaginacgao e entendimento). Em outros termos, essa concordancia é pressuposta.
A base para tal pressuposicao € a de que os seres humanos, além de
possuirem um senso comum'4, eles tém um sensus communis’®, algo que os habilita
a viver com os outros. Arendt ([CH] 1991, p. 287) o explana: “os sentidos como um
todo — reunidos e presididos pelo senso comum, que € o sexto e o mais alto de todos
os sentidos — integram o homem a realidade que o rodeia." O sensus communis
relaciona o mundo interno com o externo, adaptando a pessoa a viver com 0s outros.
Por exemplo, ao adentrar em uma sala, ndo é apenas o corpo (tato) que nela adentra,
mas o ser humano em uma completude: ele ouve os sons provenientes da sala, sente
o cheiro, vé as pessoas - como elas o recebem, olham ou o ignoram. O sexto sentido,
entdo, reune todas as sensagoes e elabora um modo de portar-se no grupo:
cumprimentando, sorrindo e indo conversar com alguém, ou ficando calado,

sentando-se em siléncio, ou ainda, retornado a porta e saindo, etc.

14 %0 entendimento humano comum <der gemeine Menschenverstandt>, que como simples s&o-
entendimento (ainda nao cultivado) é considerado o minimo que sempre se pode esperar de alguém
que pretenda chamar-se homem, tem por isso também a honra n&o lisonjeira (...) entende-se algo
como o vulgare, que se encontra por toda a parte e cuja posse absolutamente nao é nenhum privilégio
ou vantagem.” (KANT, 1993, p. 139 [KU, § 40, 156]. Grifos do autor.)

5 “Por sensus communis, porém, se tem que entender a ideia de um sentido comunitario
<gemeinschatftilichen>, isto é, de uma faculdade de ajuizamento que em sua reflexdo toma em
consideragao em pensamento (a priori) 0 modo de representagao de qualquer outro.” (KANT, 1993, p.
140 [§ 40, 157]. Grifos do autor.)

0 oposto do sensus communis é um sensus privatus: em Arendt, LK, p. 82 e 91, por exemplo.
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5. Areflexao é imprescindivel a escolha

Aquilo que chega a sensibilidade e que se torna perceptivel, isto &, que se
destaca da multiplicidade, suscita, ainda em nivel estético, um juizo: Lust ou Unlust,
prazer ou desprazer. E este sentimento se manifesta como bom ou ruim, satisfatorio
ou desprezivel, belo ou repugnante, certo ou errado, a ser repetido ou evitado,
buscado ou repelido. Por exemplo, da diversidade de sons que entornam um ser
humano, ocorre um trovao. O corpo, ao captar, estremece, pois 0 som estridente
assusta: causa desgosto. Este, normalmente, é o juizo estético resultante. Apds,
pode ocorrer a busca de compreender o que ocorreu: um conhecimento. Por meio de
conceitos, a pessoa entende que foi um fendmeno meteoroldgico. Disso pode surgir
um juizo moral ou ético: a chuva atrapalhara o projeto de fazer uma caminhada ao ar
livre. A ocorréncia pode findar assim, ou gerar novos juizos: em época de seca, a
chuva é esperada, entao é egoismo colocar o proprio interesse, o bem individual,
acima daquele da comunidade.

O retornar sobre 0 ajuizado, sentindo prazer ou desprazer pelo que é sentido,
por exemplo, sentir-se egoista por nao querer que chova, chama-se “reflexao”". O
desgosto, causado pelo mau sentimento com relagao a chuva, faz com que o sujeito
senciente rejeite tal pensamento, e afaste sentimento. Isso ocorre porque o
sentimento que contraria 0 bem comum causa uma rejeicao a si mesmo. Kant e
Arendt esperam que esse sentimento leve o sujeito judicante a "mudar sua
apreciagao”: é bom que chova, pois havera agua nas represas, as plantas ficarao
regadas, o ar sera purificado, a cidade ficara mais limpa. Essa nova reflexao causara
uma apreciacao positiva de si mesmo, um Lust. E como se o eu-espectador avaliasse
o eu-ator: serd um mau agente se for egoista; bom se ficar contente que chova,
reduzindo a estiagem.

Esse prazer reforca o espirito a buscar ressentir isso, ou seja, repetir o prazer
de forma continuada, de maneira renovada (sempre). Ha, segundo os autores citados,
uma tendéncia a pensar, julgar e agir de maneira a gerar autoaprovagao: gera-se, no
interior do ser humano, uma satisfagao consigo mesmo: para ser feliz, o humano
precisa sentir-se digno da felicidade (ARENDT [LK], 1993, p. 29). E, nesse momento,

ha a coincidéncia do pensamento de Kant com o de Sdcrates com relagao a
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coeréncia consigo mesmo para sentir-se bem, em harmonia e, portanto, com
dignidade frente a si mesmo.

Em outros termos, pode-se concluir que nao ha um ethos nem na faculdade
nem no apreciar um conteudo, mas que surgira daquilo que sera sentido ao
representar os resultados: com a aprovagao, ha prazer; é correto; devera para ser
realizado. Se houver desprazer, ha rejeigao, significando que o conteudo deve ser
evitado. Entretanto, para a agao existir no mundo exterior, cabera a vontade emitir
um “imperativo” de "faga” ou de “retenha” o ato. A questao da vontade extrapola o
demandado pela hipotese. Porém, a segunda parte da obra A Vida do Espirito esta
completa, podendo subsidiar a investigagao sobre o tema.

A reflexao reforca a necessidade de funcionamento sincrono entre as
faculdades de pensar, julgar e querer. Essa harmonia na vida contemplativa
possibilita uma vida ativa — labor, work and action, em especial essa ultima —
qualitativamente melhor. Na esfera publico-politica, aquela do ser humano como
cidadao, o julgar o torna mais apto para a vida com os outros porque mais ciente de

si, mais coerente e humano.

Consideragoes Finais

No momento atual, mais um momento de crise, em especial no Brasil de 2020,
a explicitacao da concepgao arendtiana de julgar parece distante, abstrata,
impossivel. Isso porque o vivido no cotidiano aponta para uma perspectiva
antropoldégica negativa: o ser humano é mau, egoista, massificado. Talvez uma
exposi¢cao mais detalhada do pensamento politico dela permitiria um vislumbre mais
especifico, mais atraente e com maiores expectativas. Nesse sentido, pode-se
afirmar que Arendt tem esperanga porque entendia que o ser humano esta
“equipado” para, ao sentir o mundo, pensa-lo e julga-lo com mais acuidade e atuar
nele. Ele possui a sensibilidade (um corpo no mundo), o entendimento (a capacidade
racional) e a imaginacao (atuando tanto de forma reprodutiva, no conhecer, como
produtiva, no juizo de gosto). Além disso, ha o entorno, multiplo, colorido, sonoro,
repleto de coisas, naturais ou nao, e existem as pessoas. Estas, por mais distantes e

caladas, expressam algo, convivem, ocupam o espago/mundo com os outros, de
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algum modo. Ha constantemente a potencialidade de reativar as faculdades da
mente diante das coisas do mundo e das pessoas que nele estao. E de preservar ou
de alterar o mundo a partir do pensado, julgado e quisto.

Dito outramente, no pensamento de Arendt, com pressupostos kantianos, ha
um potencial filoséfico que nao é passivel de ser exposto em poucas linhas.'® Ela
acredita que o ser humano pode superar a condi¢cao de “homem da massa" porque
ele pode tanto ativar quanto manter ativa a vida do espirito em contato com a vida
ativa; de que ha a necessidade de conviver com os outros, nao por motivos
econdmicos ou por seguranga, mas porque a vida da mente o exige. Que ha a
possibilidade de resgatar o bom humor, a solidariedade, a fala e a escuta do outro, a
amizade, a confianga.

Talvez, em época de pandemia, com o isolamento social, com o
distanciamento, se perceba que Arendt estava certa ao afirmar que um ser humano
precisa de outro e de outros como ele, para sentir-se vivo, humano e feliz. Que viver
entre paredes, por maior que seja a habitagao, nao é suficiente: o corpo e a mente, o
ser em completude, necessita do meio ambiente, de ar livre, de ver e ser visto, mesmo
em nivel de vida privada. A vida com os pares, entao, se mostra imprescindivel. E as
tecnologias, que auxiliam na resolugao de varios problemas cotidianos, nao servem
para abracar, por exemplo. Que a possibilidade de se colocar no lugar do outro,
imaginativamente, carece, também, de tornar-se um “encontrar o outro”
empiricamente. Que o “entendimento sao"'’ somente é preservado em um espaco
compartilhado. Entao, ressurge a esperanga de que o lugar do ser humano é no
mundo compartilhado. E nesse, o julgar acontece, assim como o agir. Mas € preciso,

e é possivel, qualificar a faculdade de julgar.
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8. REFLEXOES SOBRE A RECUSA DA LIBERDADE A PARTIR DE
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Vanessa Sievers de Almeida’

Sempre se acusa os poetas de mentir. E isso € justo.
S6 deles esperamos verdade (nao dos fildsofos, de quem esperamos pensamento).
Diante de uma exigéncia tao terrivelmente inalcangavel — como nao mentir?

Hannah Arendt

O tema da liberdade politica ocupa um lugar central nho pensamento de
Hannah Arendt. E a liberdade que pode atribuir dignidade & existéncia humana e
somente ela pode levar a felicidade publica. E, no entanto, ha aqueles que rejeitam a
liberdade. Como entender essa recusa? Havera pessoas que nao querem ser livres?
A quem ou a que se sujeitam?

Essas questdes sao abordadas por Arendt em seu livro Sobre a revolugao.
Nele a autora trata das revolugdbes modernas, especialmente a francesa e a
americana. Embora destaque diferengas importantes entre ambas as revolugoes,
avalia que as duas fracassaram. Correia (2014, p. 179) salienta que Arendt, apesar
de esbocar a “imagem [...] da Revolugdo Americana como vitoriosa, na medida em
que culminou na fundagao de um novo corpo politico”, mais adiante mostrara
também o malogro dessa revolugao. O “espirito revolucionario” nao sobreviveu, e a
nova forma de governo nao resultou na participagao politica dos cidadaos. Entre as
possiveis razdes para isso, Arendt destaca a recusa da liberdade como um ponto
crucial.

A rejeicao da liberdade é também o tema do famoso mondlogo do grande
inquisidor, personagem do romance "Os irmaos Karamazov", de Fiodor Dostoiévski,

trazido por Arendt para sua reflexao sobre a revolugao. A autora avalia que a
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literatura muitas vezes se revela mais capaz de contribuir para nossa compreensao
das experiéncias e dos acontecimentos historicos do que arrazoados conceituais.
Segundo Heuer e Liihe (2007, p. 7, trad. minha), “a significancia de literatura e arte na
obra e no pensamento de Hannah Arendt até hoje foram abordados apenas
pontualmente”, e, no entanto, “autores, obras, motivos e conceitos literarios
desempenham um papel importante nele". Em Sobre a revolugdo Arendt (2011,
p.120) ressalta: "mais vale recorrermos aos poetas”. Nesse livro, duas obras em
especial a inspiram em suas reflexdes: Billy Budd, marinheiro de Hermann Melville, e
"0 grande inquisidor” de Fiédor Dostoiévski. Quanto a este ultimo, Arendt (2011, p.
123) explica que "a histéria classica do outro lado, nao tedrico, da Revolugao
Francesa, a historia da motivagao por tras das palavras e agoes de seus atores
principais, é 'O grande inquisidor e ressalta que sao os escritores que “mostram
abertamente, concretamente, embora de maneira poética e metaférica, é claro, a que
empreendimento tragico e fadado a ruina haviam se lancado os homens da
Revolugao Francesa, quase sem o saber” (ARENDT, 2011, p. 119).

Pretendo reler essa estéria? classica de Dostoiévski, destacar alguns dos
principais argumentos do grande inquisidor e investigar de que forma eles
reaparecem nas reflexdes de Arendt sobre o fracasso da constituicao da liberdade,
nao somente no diz respeito a Revolugao Francesa, mas também em relagao a
Revolugao Americana, que, apesar de mais bem sucedida em alguns aspectos, acaba
também por falhar.

A minha tentativa sera, portanto, realizar um “exercicio de pensamento” que
vai além do livro de Arendt, como veremos em seguida. Penso ser possivel e proficuo
imaginar um dialogo entre o grande inquisidor, personagem de Dostoiévski, e o
pensamento de Arendt sobre as experiéncias revolucionarias. Suspeito, inclusive,
embora nao possa afirma-lo, que o poema do grande inquisidor tenha inspirado

Arendt mais do que ela expoe em seu texto.

2 Uso a grafia “estdria” para manter a distingdo que Arendt faz entre estoria (story) e historia (history),
seguindo assim a tradugao revisada por Adriano Correia de A condigdo humana (ARENDT, 2010).
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0 lugar do poema "0 grande inquisidor” no texto de Hannah Arendt

As duas obras literarias sao lembradas pela autora ao tratar do papel que a
bondade e a compaixao exerceram na Revolucao Francesa. O rompimento com uma
velha ordem e o inicio de uma nova configuragao politica, que vai em par com a
valorizagao do espago secular, agora emancipado da autoridade religiosa, faz surgir
novamente e com toda sua veeméncia uma questao que sempre foi fundamental
para os seres humanos: "o problema do bem e do mal”. Arendt (2011, p. 119) afirma

que nao se poderia

[..] colocar a pavorosa questao do bem e do mal, ndo pelo menos no quadro das
tradigoes ocidentais, sem levar em conta a Unica experiéncia realmente valida,
realmente convincente do amor ativo pela bondade como principio inspirador de
todas as agoes que a humanidade ocidental teve ocasiao de conhecer, isto €, sem

lembrar a figura de Jesus de Nazaré.

E justamente essa figura que os escritores abordados por Arendt fazem
reaparecer em suas obras. Na historia de Melville, é o marinheiro Billy — um jovem
bom e inocente como uma crianga. Na obra de Dostoiévski é o proprio Jesus que
volta a Terra.

Inspirada pela estdria desses personagens, Arendt afirma que a bondade
absoluta e a compaixao sao impréprias enquanto principios politicos. Na politica os
cidadaos nao obedecem a valores absolutos e suas a¢cdes nao resultam diretamente
de suas paixdes, mas julgam e agem a partir de seus pontos de vista e considerando
os de outros, enunciados no debate publico. A politica gira em torno da palavra dita
e debatida.

As estorias literarias mostram, cada uma a sua maneira, que a bondade e a
compaixao extrapolam o ambito politico, porque sao mudas: nao fazem uso do
argumento, do julgamento, da palavra e do debate, isto é nao possuem carater
politico. Billy é tao bom que nao sabe como reagir diante do mal, lhe faltam as

palavras e, talvez sem querer, age de modo violento. O Jesus de Dostoiévski
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permanece calado, mas se compadece do inquisidor e reage ao longo discurso dele
com um gesto significativo, porém silencioso.

E preciso destacar que Arendt nao pde em xeque a propria bondade, que é uma
qualidade inquestionavel. Entretanto, é justamente por ser incontestavel que nao se
presta ao ambito politico, ja que nao se submete ao exame das opinides, nhem as
decisdes conjuntas, mas se impoe como algo absoluto, ou seja, algo que esta além
da esfera dos assuntos humanos. A autora também nao duvida da nobreza da
compaixao, contudo nos alerta de que esse sentimento pertence a esfera das
relagdes entre individuos. Quando deslocado dessa esfera, facilmente se transforma
no lamento geral sobre a miséria de todos os sofredores ou da grande massa dos
pobres, e pode degenerar em um discurso de piedade. A piedade, por sua vez, justifica
medidas nao politicas e, em ultima instancia, a violéncia.

“O poema do grande inquisidor” mostra, portanto, que o bem absoluto € mudo
e de natureza nao politica. Jesus apenas se expressa num gesto — ele beija o
inquisidor quando este encerra seu longo e desesperado monélogo. E notavel que
Arendt em nenhum momento se refere a argumentagao do grande inquisidor
dedicada a questao da liberdade humana, ja que esse discurso trata de nada menos
do que da questao central de seu livro Sobre a revolugdo. O tema do poema € a
proposta de liberdade que Jesus trouxe para os seres humanos, mas que, segundo o
inquisidor, é inviavel, ja que vai além das capacidades deles. A liberdade os
sobrecarrega e eles preferem se submeter a um senhor do que suportar o fardo das
decisoes livres. As palavras do inquisidor formulam de modo radical a recusa da
liberdade. Arendt, porém, nao analisa o conteudo dessa fala impressionante; a autora
apenas se detém no tema da compaixao muda de Jesus e da piedade falsa do
inquisidor que quer salvar as massas. Suspeito, contudo, como disse acima, que
suas inspiracoes em Dostoiévski e, em especifico, nesse poema vao além desse

ponto.

A estoria do poema

Em 1880 o escritor russo Fiddor Dostoiévski publica o romance “Os irmaos

Karamazov”, considerado a sintese de toda sua obra (BEZERRA, 2008, p. VII).
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Schnaidermann (2018, p. 197) considera Dostoiévski o “escritor-fildsofo por
exceléncia" e explica que "a grande forca de sua obra consiste em ter dado
intensidade dramatica e ficcional a ideias. Em seus livros, elas deixam de ser
abstratas e passam a ser algo vivo, carnal, de presenca imediata". Na primeira
fileira dessas ideias de Dostoiévski esta a liberdade (MENDONCA, 2019)3.

Em determinado momento da estéria dos irmaos Karamazov, dois deles se
encontram: Ivan, o cético, revoltado contra um mundo em que ocorrem atrocidades
imperdoaveis e o sofrimento dos mais inocentes e vulneraveis, as criangas, e seu
irmao mais novo Alieksiéi, também chamado de Aliécha, para quem Ivan explica tudo
isso. Alidcha se caracteriza por sua fé inabalavel nos seres humanos e, no enredo se
destaca como a figura que no meio de uma estoria de 6dio e desespero é aquele que
ama incondicionalmente até os mais depravados e, por sua vez, € amado por todos.

Ivan conta a Aliécha que ele inventou um poema e passa a exp6-lo. A historia
do poema se situa no século XVI em Sevilha no auge da inquisi¢gao. Um dia depois
de o grande inquisidor ter queimado cem hereges num extraordinario espetaculo,
Jesus volta a Terra. Em poucas palavras, o autor conta como nesse momento se
repetem os eventos de sua primeira vinda a Terra: a multidao o reconhece e se
comove; Jesus se compadece com os sofredores e realiza milagres. Quando ele,
diante da catedral, ressuscita a menina morta, entra em cena a marcante figura do
velho inquisidor, que é seguido por “seus tenebrosos auxiliares e escravos e a guarda
'sagrada’ (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 346). A multiddo se cala e se curva diante dessa
figura poderosa que manda prender Jesus. Todos, aterrorizados, permanecem em
siléncio. A noite o inquisidor visita Jesus em sua cela e se dirige a ele num longo
monologo de acusagao, anunciando que o queimara como um herege no dia
seguinte. No centro da acusagao esta o fato de que Jesus quinze séculos antes havia
proposto aos seres humanos a liberdade — a liberdade de crencga e a inteligéncia livre.
“Desejaste o amor livre do homem para que ele te seguisse livremente, seduzido e

cativado por ti. Em vez da firme lei antiga, doravante o proprio homem deveria

3 A titulo de exemplo menciono o final de As memdrias do subsolo, em que o narrador faz um
afirmacao que lembra o discurso do grande inquisidor: “"Bem, experimentai, por exemplo, dar-nos mais
independéncia, desamarrai a qualquer de nds as maos, alargai o nosso circulo de atividade,
enfraquecei a tutela e nds.. eu vos asseguro, no mesmo instante pediremos que se estenda
novamente sobre nés a tutela” (DOSTOIEVSKI apud MENDONGA, 2019, p. 71-72).
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resolver de coracgao livre o que é o bem e o0 que é o mal, tendo diante de si apenas a
tua imagem como guia” (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 353). Com isso, explica o velho,
Jesus sobrecarregou os pobres seres humanos, incapazes de tomar decisoes de tal
grandeza. O homem nao quer sentir o peso da liberdade, nao deseja deliberar sobre
seu destino, nem decidir a respeito do bem e do mal, mas prefere se submeter a
alguém que |he mostre um caminho, que domine sua consciéncia e lhe oferega

seguranca e felicidade.

Pois em vez de fundamentos sélidos para tranquilizar para sempre a consciéncia
humana, tu langaste mao de tudo o que ha de mais insolito, duvidoso e indefinido,
langaste mao de tudo o que estava acima das possibilidades dos homens, e por
isso agiste como que sem nenhum amor por eles — e quem fez isto: justo aquele
que veio dar a propria vida por eles! Em vez de assenhorear-se da liberdade dos
homens, tu a multiplicaste e sobrecarregaste com seus tormentos o reino
espiritual do homem para todo o sempre (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 353).

O inquisidor nao somente denuncia que Jesus exigiu demais dos homens, mas
que ele sabia o que estava fazendo porque fora alertado pelo espirito do mal que o
tentou no deserto. Dostoiévski, neste ponto, se refere ao trecho no Evangelho de
Mateus (4, 1-11) que relata como Jesus foi tentado pelo diabo por trés vezes. Para o
inquisidor, as trés tentagcées mostram de modo supremo quao fraco sao os seres
humanos que, diferentemente de Jesus, que resistiu as tentagcbes em nome da
liberdade, desejam justamente a realizagao dessas tentagoes. O povo nao quer a
liberdade, mas, antes de mais nada, o pao, depois, a crenga no milagre, isto €, um
crenga que nao requer julgamentos proprios, e, finalmente, a submissao a um senhor.
Jesus naquele momento no deserto teve a oportunidade de realizar todos esses
desejos do povo e, assim, o teria deixado feliz: transformando as pedras em pao,
pulando do alto do templo para ser carregado pelos anjos e aceitando o dominio
sobre os reinos do mundo inteiro. Jesus, porém, resistiu as trés tentagcées em nome
de uma liberdade ilusdria que trouxe o sofrimento e a infelicidade.

O inquisidor, porém, se compadeceu do sofrimento do povo e reverteu o estado
das coisas: sujeitou o povo a seu dominio, oferecendo-lhe seguranga e bem-estar.

Enfim, o velho, por amar a humanidade mais do que Jesus a amava, a sujeitou e, num
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imenso esforgo, conseguiu substituir sua liberdade pelo pao, pela tranquilidade e
pela felicidade. Finalmente o inquisidor anuncia que Jesus, com sua volta, estava
atrapalhando seu grandioso plano e, por isso, o queimaria como um herege.
Acrescenta ainda: "amanha veras esse rebanho obediente que, ao primeiro sinal que
eu fizer passara a arrancar carvao quente para a tua fogueira [...]" (DOSTOIEVSKI,
2008, p. 360).

Enquanto o inquisidor expoe longamente suas acusagoes, teorias, seus feitos
e planos, Jesus se mantém em siléncio, o que angustia o inquisidor que, ao terminar
sua fala, aguarda, ansioso, por uma resposta. "O velho queria que o outro Ihe
dissesse alguma coisa ainda que fosse amarga, terrivel. Mas de repente ele (Jesus)
se aproxima do velho em siléncio e calmamente |Ihe beija a exangue boca de noventa
anos. Eis toda a resposta.” (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 364).

O gesto mudo de compaixao é tudo que vem de Jesus. Esse é 0 momento que
Arendt destaca em Sobre a revolugao. No entanto, podemos entender que em suas
reflexdes posteriores, em especial sobre a questao social e a felicidade privada, ela
retoma o conteudo do poema. As trés tentagdes que inviabilizam a proposta de
liberdade, segundo a exposic¢ao do inquisidor, aparecem como ameagca a realizagao
da “constitutio libertatis" proposta pelas revolugdes. Também para Arendt, a
prioridade do pao e da felicidade, a rentncia da capacidade de julgar e a submissao
voluntaria a um tirano constituem “tentagdes” que podem levar a recusa da
liberdade. No que segue, analisaremos em que medida Arendt “dialoga” com as trés
tentagdes expostas pelo inquisidor. Nisso, desconsideraremos alguns aspectos

exclusivamente religiosos e enfocaremos as questoes ético-politicas.

A primeira tentagao: o pao

A primeira tentagao € lembrada pelo inquisidor nas seguintes palavras:

Lembra-te da primeira pergunta: mesmo nao sendo literal, seu sentido é este:
'Queres ir para o0 mundo e estas indo de maos vazias, levando aos homens
alguma promessa de liberdade que eles, em sua simplicidade e em sua

imoderacao natural, sequer podem compreender, da qual tém medo e pavor,
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porquanto para o homem e para a sociedade humana nunca houve nada mais
insuportavel do que a liberdade! Estas vendo essas pedras neste deserto
escalvado e escaldante? Transforma-as em pao e atras de ti correra como uma
manada a humanidade agradecida e obediente [..]'. Entretanto, ndo quiseste
privar o homem da liberdade e rejeitaste a proposta, pois pensaste: que liberdade
€ essa se a obediéncia foi comprada com o pao? Tu objetaste, dizendo que nem
s6 de pao vive o homem [...] (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 350-351).

Segundo o inquisidor a historia da humanidade mostrou que nao Jesus, mas
sim seu tentador tinha razao. O pao é prioritario, porque € uma necessidade concreta,
que se impoe com mais forga do que a vaga ideia de liberdade. Diante da escolha, os
homens preferem o pao.

Arendt (2010), por sua vez, também afirma que o atendimento das
necessidades vitais € mais premente do que qualquer outra atividade — afinal
precisamos sobreviver, cuidar de nossa vida e de nosso bem-estar. Em A condigao
humana a atividade do trabalho, mediante o qual respondemos a condi¢ao da vida,
esta entre as trés atividades humanas fundamentais. O que nos faz trabalhar e
consumir os frutos dessa atividade é a necessidade que forgosamente precisa ser
satisfeita. Esse processo de produgao e consumo, no entanto, nao deixa espacgo para
a liberdade. E por isso que Arendt distingue o ambito das necessidades da esfera
politica, o lugar da acao livre. A politica precisa ser preservada das demandas vitais
— que nao tém carater politico porque nao permitem deliberagao, mas apenas exigem
sua satisfacao. Uma politica que se coloca a servigo do processo vital se desfigura
e passa a ser uma atividade de administracao das necessidades coletivas — cujos
critérios, porém, nao sao a liberdade ou a possivel pluralidade de opinides, mas
simplesmente a eficiéncia na gestao do bem-estar. Os imperativos econémicos
impoem obediéncia ou, em outras palavras, instauram a tirania da necessidade
econdmica.

As revolugbes sao acontecimentos politicos. Arendt (2011) explica que
surgem para iniciar uma nova configuragao politica e nao, como muitas vezes se
pensa, para obter justi¢a social. Conjugavam dois objetivos: primeiro, a libertagao de

um regime tiranico e, em seguida, a constituicao de um novo corpo politico. Assim, a
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revolugao nao deve ser confundida com uma insurreicao em que os mais pobres
tomam o poder dos mais ricos, ou com um golpe em que um novo grupo se instala
no governo. O propodsito da revolucao é abolir a monarquia e constituir uma republica,
que permite a participagao politica de todos os cidadaos.

Arendt separa a politica com tanta énfase dos assuntos econémicos e sociais
porque, na sua analise, foi justamente no momento em que a questao social se impds
no curso da revolugao que a politica perdeu a sua vez e, com isso, a revolugao perdeu
o seu sentido. Assim, na Franga no final do século XVIII, a pobreza e, com isso, as

necessidades bioldgicas irresistiveis subjugaram os assuntos politicos.

Foi sob o império dessa necessidade que a multidao se precipitou para ajudar a
Revolugcao Francesa, inspirou-a, levou-a em frente e acabou por conduzi-la a
ruina, pois era a multidao dos pobres. Quando apareceram no palco da politica,
a necessidade apareceu junto com eles, e o resultado foi que o poder do antigo
regime se tornou impotente e a nova republica se mostrou natimorta: a liberdade
teve de se render a necessidade, a preméncia do processo vital em si (ARENDT,
2011, p. 93-94).

Dai em diante a questao social imperou no curso da Revolugao Francesa,
como uma forga incontestavel. Tudo que era feito em nome da necessidade dos
miseraveis ou simplesmente em nome do povo era legitimo. “O rumo da Revolugao
Francesa, quase desde o inicio, foi desviado desse curso de fundacgao [da liberdade]
pela imediaticidade do sofrimento; [...] e foi movido pela ilimitada imensidao tanto da
miséria do povo quando da piedade inspirada por essa miséria.”" (ARENDT, 2011, p.
130) A necessidade que era em si mesma violenta desencadeou um processo de
guerra.

A exclamacao de Robespierre — "A republica? A monarquia? Conhego apenas
a questao social” (ARENDT, 2011, p. 89) — se assemelha a fala do inquisidor,
personagem-profeta situado pela narrativa no século XVI, que diz ao preso: “Sabes
tu que passarao os séculos e a humanidade proclamara através da sua sabedoria e
da sua ciéncia que o crime nao existe, logo, também nao existe pecado, existem
apenas os famintos?" (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 351).
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Para Arendt, o pao enquanto necessidade imperiosa nao deixa espacgo para a
liberdade, nem para a ética ou a politica. Penso, contudo, que aqui nao se trata de
uma opcao e que a prioridade do pao de quem passa fome nao pode ser chamada
propriamente de uma recusa da liberdade. A fome talvez impossibilite a liberdade,
mas nao se trata evidentemente de uma rejei¢ao deliberada — provavelmente nao na
perspectiva do faminto.*

Na Revolucao Americana a questao social surge de modo diferente do que na
Franga. Segundo Arendt, na América do Norte os atores politicos inicialmente nao se
preocupavam com ela. Entretanto, o que parece estranho e reprovavel aos nossos
olhos é que a escravidao nao se colocava no foco das atengoes. Em relagao a isso,
Arendt explica que a instituicao escravocrata parecia nao fazer parte do cenario
politico e nao foi levada em conta, permanecendo mergulhada numa obscuridade
mais cruel ainda do que a obscuridade da pobreza (ARENDT, 2011, p. 107)°.

Na suposta auséncia da questao social, os pais fundadores se dedicaram a
tarefa politica de constituir uma republica. Nesse sentido, foram mais bem sucedidos
do que os revolucionarios franceses, explica Arendt. Porém, a constituicao nao péde
garantir a sobrevivéncia da liberdade. Também aqui a questao social acabou se
sobrepondo a possibilidade da participagao politica, com a diferenga de que o
problema, neste caso, nao residia na pobreza, mas na "“paixao fatal pelas riquezas
rapidas” (ARENDT, 2011, p. 184). Essa paixao ameaca a constituicao politica, por
mais solida que seja. No momento em que escreve seu livro, publicado em 1963,
Arendt afirma que s6 o futuro pode dizer se a estrutura politica sera “capaz de resistir
as palhacgadas frivolas de uma sociedade interessada no enriquecimento e no
consumo, ou se cedera sob a pressao da riqueza, assim como as comunidades

europeias cederam sob o peso da desgracga e do infortinio” (ARENDT, 2011, p. 185).

4 A compreensdo da questio social em Arendt é um assunto polémico. A resposta ou a atengédo que
Arendt da ao tema da pobreza é avaliada insuficiente e/ou problematica. A esse respeito ver os artigos
“A questao social em Hannah Arendt", de Odilio Aguiar e "Politica e pobreza: com Arendt, contra
Arendt”, de Adriano Correia.

5 A pouca atencdo dada a populagdo negra escravizada, na Revolugdo Americana, é digna de nota e,
ameu ver, inaceitavel; ainda mais porque, como explica Arendt (2011, p. 107), “Jefferson, e outros, em
menor grau, tinham consciéncia do crime primordial sobre o qual se fundava a sociedade americana,
se 'tremiamos quando pensavamos que Deus € justo’ (Jefferson), era porque estavam convencidos
da incompatibilidade entre o sistema escravista e a instauragao da liberdade”.
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A alternativa diante da qual os cidadaos americanos se encontram, portanto,
¢é a escolha entre liberdade e prosperidade e nao, como os franceses, entre liberdade
e fome. Ha aqui uma diferenca fundamental a qual Arendt parece dar pouca atencao.
Na América do Norte os cidadaos estao diante de uma opcgao: participar dos
assuntos politicos ou cuidar exclusivamente de seu bem-estar privado. Em
determinado momento ela constata que a maioria deles recusa a participagao

politica e, com isso, a liberdade, e escolhe a dedicagao ao consumo e a riqueza.

O fim do governo, para eles, continuava a ser a autopreservagao (..). Em vez de
vir para a praga publica, onde a exceléncia pode brilhar, eles preferiram, por assim
dizer, escancarar suas residéncias particulares ao “consumo conspicuo”,
ostentar suas riquezas e exibir aquilo que, por sua préopria natureza, nao se presta

a ser visto por todos. (ARENDT, 2011, p. 105, grifo meu).

Trata-se portanto de uma escolha em favor do consumo e em detrimento da
liberdade. Nesse sentido, Arendt (2011, p. 277) prevé que "o crescimento econémico
algum dia pode se revelar uma maldigao, e nao um béncgao, e em nenhuma hipotese
ele pode levar a liberdade ou constituir prova de sua existéncia".

O crescimento econémico da nagao ou o desejo do individuo pela riqueza
rapida levam a recusa de uma liberdade possivel. Em oposi¢cao a isso, buscar
satisfazer a fome nao pode ser julgado da mesma forma. Junto com o grande
inquisidor poderiamos dizer que os famintos nao podem ser responsabilizados por
elegerem o pao. Ou como também Arendt (2011, p. 186) ressalta, “a liberdade chega
apenas para aqueles cujas necessidades foram atendidas”". A autora, contudo, é
infeliz ao afirmar que “a riqueza e a pobreza sao apenas as duas faces da mesma
moeda” e que "as cadeias da necessidade nao precisam ser de ferro; [mas] podem
ser feitas de seda.” (ARENDT, 2011, p. 186). Ha perguntas que Arendt nao fez, mas
que devem ser feitas. Em que medida as cadeias de seda sdao uma tentagao a qual,
se 0 quiséssemos, poderiamos resistir? Dito de outro modo, o animal laborans para
guem o processo vital tornou-se um prazer em lugar de um fardo nao poderia fazer
outra opgao? Nao lhe cabe uma responsabilidade maior do que aquele que precisa

cuidar de sua sobrevivéncia?
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Entretanto, concordamos com Arendt (1960, p. 110, trad. minha, grifos meus),
quando ela salienta em A condigcao humana que existe o perigo de a submissao ao
processo vital nem ser percebida como uma escolha:

Os homens s6 podem ser livres se sabem da necessidade e sentem seu fardo em
cima de seus ombros. Quando o trabalho se torna tao leve que ndao mais é uma
maldicao, existe o perigo que ninguém mais deseja se libertar da necessidade,
isto &, que os homens sucumbem a necessidade, sem sequer saber que sao

coagidos.

Afinal, fica a questao, se eles ndo sabem porque sao incapazes ou se nao

querem saber que ha escolhas que vao além da inser¢ao total no processo vital.

A segunda tentagao: a fé miraculosa ou a rentncia da capacidade de julgar

O grande inquisidor formula a segunda tentagao da seguinte maneira:

Quando o terrivel e sabio espirito te pés no alto do templo e te disse: 'Se queres
saber se és filho de Deus atira-te abaixo, porque esta escrito que os anjos o
sustentarao (..) e entao saberas se és filho de Deus e provaras qual é tua fé em
teu pal’, tu, porém, apos ouvi-lo, rejeitaste a proposta e nao cedeste nem te
atiraste abaixo. Oh, é claro, ai foste altivo e espléndido, como um deus, mas os
homens, essa fraca tribo rebelde — logo eles serao deuses? (...) sera que poderias
admitir, ainda que por um minuto, que os homens também estariam em condi¢ao
de enfrentar semelhante tentagcao? Terd a natureza humana sido criada para
rejeitar o milagre, e em momentos tao terriveis, essenciais e torturantes de sua
alma, ficar apenas com a livre decisdo do seu coragao? (...) ansiavas pela fé livre
e nao pela miraculosa. Ansiavas pelo amor livre e nao pelo enlevo servil do
escravo diante do poderio que o aterroriza de uma vez por todas. Mas até nisto
tu fizeste dos homens um juizo excessivamente elevado, pois, é claro, eles sao
escravos ainda que tenham sido criados rebeldes (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 354-
355).

O inquisidor apresenta uma interpretagao no minimo peculiar da resposta de

Jesus a segunda tentagao: é em nome da livre decisao do coragao ou da fé livre que
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Jesus resistiu a tentagao. Em termos arendtianos poderiamos dizer que Jesus optou
pela liberdade de julgamento em lugar da submissao a um poderio que ostenta sua
forca. E importante destacar que o termo “milagre” aqui nada tem a ver com a
apropriacao de Arendt desse termo em suas reflexdes sobre liberdade, nas quais o
milagre esta relacionado a capacidade humana de iniciar algo inesperado. No
discurso do inquisidor, a fé miraculosa aparece como a crenga numa forga sobre-
humana a qual a razao e o julgamento se subjugam; o mistério isenta o ser humano
da tortura de ter de pensar por si mesmo e do medo de tomar as suas decisoes que,
é claro, podem posteriormente se revelar como falhas. Trata-se do desejo de delegar
as decisoes fundamentais a um ser superior por nao confiar em sua propria
capacidade de dar um rumo a sua existéncia.

0 enorme desafio de pensar, julgar e agir por conta propria sem poder recorrer
a nenhuma autoridade externa ao ser humano que, em ultima instancia, Ihe
forneceria os principios para suas decisoes, esta posto também para os homens das
revolugoes. Arendt dedica grande parte de sua obra Sobre a revolugao ao problema
de nao haver um fundamento ultimo e absoluto que pudesse estabelecer a base
estavel e duradoura da constituigcao da republica. O que ou quem garantiria que os
homens nao estavam no caminho errado? Seriam realmente eles mesmos, humanos,
faliveis e limitados, que teriam de tomar decisoes sobre um novo mundo? Com que
autoridade fariam isso?

Segundo Arendt (2011, p. 209-210), com as revolucdes vem a tona "o
problema mais elementar de todos os corpos politicos modernos: sua profunda
instabilidade decorrente de alguma falta elementar de autoridade”. O problema é que,

dentro do quadro da tradigao ocidental,

[..] a autoridade como tal se tornara inconcebivel sem alguma espécie de sangao
religiosa, e como era tarefa das revolugoes instaurar uma nova autoridade, sem
o auxilio dos costumes e precedentes e sem a aura dos tempos imemoriais, elas
nao podiam senao realgar com clareza impar o velho problema nao da lei e do
poder per se, mas da fonte da lei que conferiria legalidade as leis positivas e
positivadas, e da origem do poder que conferiria legitimidade a todos os poderes
(ARENDT, 2011, p. 210-211, grifos meus).
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Se lembrarmos das palavras do grande inquisidor, podemos dizer que a
grande responsabilidade de decidir por conta propria sobre o fundamento ultimo da
autoridade é muito pesada para os homens. Segundo Arendt, a total liberdade de
decidir os principios ou valores que, em ultima instancia, dariam origem a nova
ordem do mundo, resultavam numa tarefa que parecia demasiado grande aos
revolucionarios. Em ambas as revolugdes, procuraram-se saidas para esse problema
elementar, buscando uma legitimagao inquestionavel para a lei, seja ela o0 “deus da
natureza”, os direitos naturais e inalienaveis, o endeusamento do povo na Revolugao
Francesa, o culto ao Ser Supremo proposto por Robespierre, o “grande Legislador do
Universo” de John Adams ou as “verdades autoevidentes” de Jefferson.

O grande inquisidor novamente se apresenta aqui como um espécie de
profeta: “o homem nao tem condigdes de dispensar os milagres, [e] criara para si
novos milagres” (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 354). “E assim sera até o fim do mundo,
mesmo quando os deuses também desaparecerem na Terra: seja como for, hao de
prosternar-se diante dos idolos" (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 352). Em outras palavras,
os homens preferem a crenga no milagre e no mistério a possibilidade de tomar
decisOes cuja grandeza assusta.

E claro que Arendt, embora discuta o mesmo problema que o inquisidor, ndo
concorda com suas conclusoes. A autora, de certo modo, salva a esfera politica de
uma autoridade absoluta que a transcende, atribuindo a propria politica a capacidade
de criar o seu fundamento — um fundamento tao estavel que proporciona uma nova
autoridade. Para Arendt, o proprio ato de fundagao contém em si o principio que

continuarda valendo dai em diante.

O principio que veio a luz naqueles anos cruciais quando foram lancadas as
fundacgoes [...] era o principio da promessa mutua e da deliberagdo comum; e de
fato foi o préprio acontecimento que decidiu, como havia insistido Hamilton, que
os homens “sao realimente capazes [..] de estabelecer um bom governo a partir
da reflexao e da escolha [..] (ARENDT, 2011, p, 273).

Arendt é otimista no que tange a prevaléncia dos principios exclusivamente

politico-mundanos. Para os proprios pais fundadores parece que sequir a ética crista
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ou agir politicamente nao representavam alternativas mutuamente excludentes. A fé
nao diminuia a liberdade politica, nem o grande desafio de julgar por conta propria
sobre um principio fundante. Para eles certamente nao poderia haver dignidade
humana sem a certeza de valores que transcendiam a capacidade humana. Nesse

sentido, John Adams indaga:

Ha possibilidade de que o governo das nagdes possa cair na maos de homens
que pregam o mais desconsolado de todos os credos, que os homens nao
passam de pirilampos e que tudo isso nao tem um pai? E esta a maneira de tornar
o homem enquanto homem um objeto de respeito? Ou é tornar o proprio
assassinato tao indiferente quanto atirar em passarinhos, e o exterminio da
nacgao rohilla tao inocente quanto comer os acaros de um pedago de queijo?
(ADAMS apud ARENDT, 2011, p. 247)

Para os pais fundadores, a liberdade politica nao excluia sua fé crista.
Entretanto, sabiam que essa fé nao poderia lhes oferecer prescricoes sobre a
configuragao da republica, nem tirar a grande responsabilidade de tomar decisoes
que colocariam os trilhos para a vida das proximas geracgoes.

Do ponto de vista do grande inquisidor, seriam eles os poucos seres humanos
que sao como deuses porque preferem sua liberdade de julgamento a opc¢ao da

maioria de se sujeitar a outro que tome por eles as decisdes?

A terceira tentagao: a dominagao

Em determinado momento o inquisidor chega a admitir que seu plano de
dominar o povo é, na verdade, a realizagao das trés tentagoes. O que aparentemente
é realizado em nome de Jesus de fato é o plano do espirito tentador que ele, o

inquisidor, esta executando — nao em proveito proprio, mas para o bem do povo:

Ja faz exatos oito séculos que recebemos dele aquilo que rejeitaste com
indignagao, aquele ultimo dom que ele te ofereceu ao te mostrar todos os reinos
da Terra: recebemos dele Roma e a espada de César, [..] seremos o Césares, e

entao pensaremos na felicidade universal dos homens. Entretanto, naquele
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momento ainda podias ter pegado a espada de César. Por que rejeitaste o ultimo
dom? Aceitando esse terceiro conselho do poderoso espirito, tu terias concluido
tudo que o homem procura na Terra, ou seja: a quem sujeitar-se, a quem entregar
a consciéncia e como finalmente juntar todos no formigueiro comum. [...] Tu te
orgulhas de teus eleitos, mas s6 tens eleitos, ao passo que ndés damos
tranquilidade a todos [...], sob nosso dominio todos serao felizes e ndo mais se
rebelarao nem exterminarao uns aos outros em toda a parte, como sob tua
liberdade (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 356-357).

Dominar a humanidade é torna-la feliz, isentando-a do grande problema da
liberdade. Havendo alguém que garanta a tranquilidade e a seguranga dos seres
humanos, eles, afortunados, poderao conviver como num “grande formigueiro" e
deixarao de “exterminar uns aos outros”.

Com isso, o inquisidor toca talvez na questao central do livro Sobre a
revolugao. Por que a revolugao que almejava a liberdade politica acabou trazendo
novas formas de dominagao? Entre outros pontos, podemos destacar que a tentagao
de uma vida tranquila, voltada para as “"béngaos” do ambito doméstico se sobrepds
a disposicao de assumir responsabilidade politica, vinculada a possiveis sacrificios.
Quando, porém, a busca de felicidade privada ganha prioridade, o espirito
revolucionario se esvai, e a constituicdo nao mais € vista como garantia da
participacgao politica, mas funciona como protecao do individuo e de seus propositos.
A politica, por sua vez, € delegada a poucos que devem zelar pela seguranga e o bem-
estar da maioria. Assim, o povo abre mao de sua liberdade politica e concorda em
ser governado por uma pequena classe politica.

Arendt (2011, p. 181) lamenta que, na Revolugao Americana,

[..] a énfase se transferiu quase de imediato do contelido da Constituigao, isto é,
a criagao e divisao do poder e do surgimento de um nova esfera [...] para a
Declaragao de Direitos, que continha as devidas limitagdes constitucionais ao
governo, em outras palavras, ela se transferiu da liberdade publica para a
liberdade civil, da participagao nos assuntos publicos em favor da felicidade
publica para a garantia de que a busca da felicidade privada seria protegida e

incentivada pelo poder publico.
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A autora, em nenhum momento, questiona a importancia das liberdades do
individuo, mas o objetivo revolucionario nunca foi simplesmente a conquista do
Estado de Direito. Em tese, os direitos do individuo poderiam ser garantidos também
numa monarquia constitucional. No centro da revolugao, porém, nao esta a garantia
dos direitos do individuo, mas a pergunta sobre quem delibera sobre os rumos do
mundo, isto €&, sobre os assuntos publicos.

Mesmo os Estados Unidos que se constituem como republica nao tiveram
éxito nesse sentido. O desejo de Jefferson de que “cada um [dos cidadaos] sentisse
'que é um participante no governo dos assuntos, nao apenas num unico dia de
eleicdo durante o ano, mas todos os dias [...]' " (ARENDT, 2011 p. 319), nao se
realizou. O que restou dos “principios, aos quais, seguindo a linguagem politica
setecentista, chamamos de liberdade publica, felicidade publica, [ou] espirito publico
[...] foram as liberdade civis, o bem-estar individual da maioria e a opiniao publica
como a maior forga a governar uma sociedade democratica e igualitaria” (ARENDT,
2011, p. 281).

Parece que os cidadaos nao desejam mais a participagao quando seus
direitos estao minimamente garantidos; muito pelo contrario, anseiam, sobretudo,
por se ver livres da politica. Arendt avalia como decepcionante que até os pais
fundadores que tiveram a experiéncia da felicidade publica ndao souberam dar o o

devido valor a ela.

[..] do comeco ao fim, o desejo de Jefferson de um espaco de felicidade publica
e a paixao de John Adams pela “emulagao” [..] entram em conflito com o desejo
implacavel e fundamentalmente antipolitico de estar desobrigado de qualquer
dever e cuidado publico; de criar um mecanismo de administragao do governo
por meio do qual o homens possam controlar os governantes e, a0 mesmo
tempo, gozar as vantagens do governo monarquico, ser “governados sem

precisar agir", “nao exigir tempo para a supervisao ou a escolha dos agentes

publicos, ou para a aprovacao de leis" [...] (ARENDT, 2011, p. 182-183, grifo meu).

Trata-se, portanto, do desejo de delegar a tarefa do governo; nao somente
para ter alguém que cuide do bem-estar econémico, mas também para ter o direito

de nao se preocupar com os assuntos publicos e de se livrar da responsabilidade
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politica. Recusar essa responsabilidade significa, porém, se submeter ao governo de
outrem.

Assim a politica perde sua dignidade, porque apenas lhe resta a tarefa de
proteger os cidadaos em suas realizacoes privadas. Até Jefferson, o grande
idealizador da republica, se pronuncia nesse sentido: ele “iria também insistir em que
a felicidade reside fora da esfera publica, ‘no seio e no amor de minha familia, na
companhia de meus vizinhos e meus livros, na atividade sadia em minhas terras e
meus negocios™ (ARENDT, 2011, p. 174).

A tentacao de poder se dedicar a felicidade privada, vendo-se livre das tarefa
politicas, finalmente é realizada por uma democracia representativa que ainda
mantém o direito dos cidadaos de escolher os seus representantes, além de protegé-
los de possiveis abusos de poder.

O grande inquisidor foi mais radical ao afirmar que o ser humano tem uma
natureza escrava que deseja se sujeitar. Se o cidadao arendtiano desiste da
participagao politica, o ser humano de Dostoiévski abre mao de qualquer tipo de
liberdade, nao desejando sequer uma liberdade negativa que o proteja contra
arbitrariedades. A suprema felicidade é nao ter de decidir mais nada, tornar-se uma

crianga sujeita aos cuidados de quem governe por ela.

A liberdade politica — felicidade ou fardo?

Arendt da grande énfase a nocgao de “felicidade publica", o que, na perspectiva
atual, talvez possa causar estranhamento. Geralmente vemos a responsabilidade
politica e a participagao nos assuntos publicos como 6nus, mostrando, em alguns
casos, talvez uma atitude nobre e a satisfagao de poder contribuir para um projeto
maior, mas dificilmente entendemos que a atuagao politica seja uma experiéncia de
felicidade.

Contudo, é justamente nesse ponto que Arendt insiste. Em sua obra a
“liberdade politica" é sindnimo de “felicidade publica”, com a unica diferenga que na

Europa se usava a primeira expressao e na América do Norte a segunda.
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A questao é que os americanos sabiam que a liberdade publica consistia em
participar de assuntos publicos e que as atividades ligadas a esses assuntos nao
constituiam de maneira alguma um fardo; ao contrario, proporcionavam aos que
se encarregavam delas um sentimento de felicidade que nao encontrariam em
nenhum outro lugar. [...] as pessoas iam as assembleias de suas cidades [..] ndo
s0 por obrigagao e menos ainda para atender aos proprios interesses, mas acima
de tudo porque gostavam de discutir, de deliberar e de tomar decisdes (ARENDT,
2011, p. 163).

A participagao politica é experimentada aqui como a “recompensadora alegria
que surge de estar na companhia de nossos semelhantes, de agir conjuntamente e
aparecer em publico”, como diz Arendt (2003, p. 325) em outro lugar. Contudo, a
experiéncia politica que os participantes das assembleias municipais na América do
Norte, da comuna e das sociedades populares na Franga ou nos conselhos populares
em outras revolugdes tiveram nao se transforma numa possibilidade duradoura. Ela
chega ao seu fim quando os partidos tomam o poder e no momento em que o sistema
representativo institui uma classe de politicos que atua em lugar do povo. A
experiéncia da liberdade enquanto felicidade de poder participar das decisdes mais
relevantes de sua comunidade ou de seu pais sequer sera lembrada pela tradigao
revolucionaria.

No ultimo capitulo de seu livro, Arendt real¢a que o engajamento do povo nas
republicas elementares é o “tesouro perdido” das revolugdes. Essas experiéncias
poderiam mostrar ao grande inquisidor que o povo nao recusa a liberdade nem se
sente sobrecarregado por ela, mas, muito ao contrario, quer a liberdade e é capaz de
agir politicamente. Mais adiante, porém, Arendt (2011, p. 344) surpreende quando, no
final de suas reflexoes, afirma “que o modo de vida politico nunca foi e nunca sera o

modo de vida da maioria" e explica que

[...] as paixdes politicas — a coragem, a busca da felicidade publica, o gosto pela
liberdade publica, uma ambicao que luta pela exceléncia, independentemente
nao so da posicao social e dos cargos administrativos, mas até da realizagao e
do reconhecimento [...], sdo extraordinarias em qualquer circunstancia (ARENDT,
2011, p. 344-345, grifo meu).
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A opcgao pela liberdade, portanto, nao foi e nunca sera a de todos, sequer a da
maioria. Sera que essa afirmacao vai ao encontro do grande inquisidor para quem a
grande maioria recusa a liberdade para gozar de uma felicidade que a liberdade nao

permite? O velho se gaba:

Oh, nds finalmente os persuadiremos a nao se orgulharem, pois tu os encheste
de orgulho e assim os ensinaste a ser orgulhosos; nés lhes demonstraremos que
eles sao fracos e que nao passam de miseras criancas, mas que a felicidade
infantil € mais doce de que qualquer outra. [..] Sim, nds os faremos trabalhar, mas
nas horas livres do trabalho organizaremos sua vida como um jogo de criangas,

com cangdes infantis, coro e dancas inocentes (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 358).

Essa me parece ser a descricao da felicidade dos seres humanos que se
transformaram integralmente em animal laborans, com a Unica diferenga que o
animal laborans nao se submete a um senhor personificado, mas ao processo vital:
trabalhar e consumir para ser feliz. Conforme o tempo livre do trabalho vai
aumentando, esses seres podem se dedicar a “cangoes infantis e dangas inocentes”
ou, como Arendt diria, a seus passatempos. Em A condi¢ao humana ela mostra que
o senhor que domina o animal laborans é impessoal, mas talvez por isso até mais
poderoso.

O que restava era uma “forga natural”, a for¢a do préprio processo vital, a qual
todos os homens e todas as atividades humanas estavam igualmente sujeitos
[..]. O ultimo estagio da sociedade de trabalhadores |[...] requer de seus membros
um funcionamento puramente automatico, como se a vida individual realmente
houvesse sido submersa no processo vital global da espécie e a Unica decisao
exigida do indiviudo dosse deixar-se levar, por assim dixer, abandoner a sua
individualidade [...] e aquiescer a um tipo functional, entorpecido e “tranquilo” de
comportamento (ARENDT, 2010, p. 402-403).

Esse animal laborans nao abre mao da liberdade porque é movido pela fome.
Fica entao a pergunta: por que ele recusa a liberdade? Sera que de fato nao quer ser
livre? Parece que a sociedade encontrou seu senhor que lhe proporciona uma vida

que ela prefere a liberdade. Assim, encontramos em Arendt a resposta a pergunta do



Vanessa Sievers de Almeida | 183

grande inquisidor: “a quem sujeitar-se?” e a sua constatacao de que os homens

qguerem se subjugar a um senhor de autoridade inquestionavel:
[...] o homem procura sujeitar-se ao que ja é irrefutavel, e irrefutavel a tal ponto
que de uma hora para outra todos os homens aceitam uma sujei¢ao universal a
isso. Porque a preocupacao dessas criaturas deploraveis nao consiste apenas
em encontrar aquilo a que eu ou outra pessoa deve sujeitar-se, mas em encontrar
algo em que todos acreditem e a que se sujeitem, e que sejam forgosamente
todos juntos. (DOSTOIEVSKI, 2008, p. 352).

Quando o senhor é incontestavel — como é o caso do processo vital — nao
resta mais duvida nem espacgo para se fazer alguma escolha. Assim, o processo vital
descrito por Arendt realiza as trés tentacoes: ele oferece o pao, dispensa o
julgamento livre e se apresenta como o senhor do universo, inquestionavel e
irrefutavel.

Numa sociedade desse tipo parece nao haver espago para a felicidade publica
e, no entanto, nada nos obriga a aceitar as coisas como sao. O inquisidor se vé
atrapalhado em seus planos por Jesus e seus eleitos, isto &, seu projeto nao funciona
perfeitamente, enquanto permanecem aqueles que optaram pela liberdade. Também
Arendt (2003, p. 245) acredita que ainda ha alguns poucos que optardo pela
liberdade, os que acreditam que “esta ao alcance do poder do pensamento e da agao
humana interromper tais processos [presumivelmente automaticos]".

E duvidoso, porém, que esses poucos encontrarao a felicidade publica. Arendt
parece muito otimista ao caracterizar o ato de assumir responsabilidade pelo mundo
comum como uma felicidade. O préprio John Adams por vezes enaltece o prazer que
os homens tém ao participar dos assuntos publicos, mas, em outros momentos, vé
na politica apenas um mal necessario. Alguns terao de fazer o sacrificio de assumir
a responsabilidade politica para que outros possam ser felizes. Assim ele escreve

numa carta para sua esposa:

Tenho de estudar a politica e a guerra para que meus filhos possam ter liberdade
para estudar matematica e filosofia [...], geografia, histéria natural e construgao

naval, navegagao comércio e agricultura, para dar aos filhos deles o direito de



184 | "Quem sou eu para julgar?” Dialogos com Hannah Arendt

estudar pintura, poesia, musica, arquitetura, estatuaria, tapecgaria e porcelana
(ADAMS apud ARENDT, 2011, p. 364).

A acao politica e o julgamento livre podem nao ser um paraiso, mas um inferno,
quando o mundo nao é da forma como o desejamos e quando pouco podemos fazer.
John Adams nao quer isso para seus filhos e, no entanto, ele mesmo se engaja na
politica. O personagem Hamlet, mencionado por Arendt em outro momento, também
nao quer isso para si e, nao obstante, nao consegue rejeitar a responsabilidade pelo
mundo comum, dizendo: “O tempo esta fora dos eixos. O 6dio maldito ter nascido
para coloca-lo em ordem" (SHAKESPEARE apud ARENDT, 2003, p. 242).

Assim, diante de uma liberdade que exige sacrificios, finalmente podemos
pensar que, hoje, mais instigante do que a questao sobre a possivel recusa da
liberdade é a pergunta: por que alguns escolhem a liberdade se podem recusa-la? Da
minha parte, espero, com Arendt (2010), que essas escolhas, mesmo que raras,
possam ser um lembrete sempre presente de que nao nascemos para morrer, mas

para comegcar algo novo.
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