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RESUMO

O trabalho investiga a producéo intelectual de Hannah Arendt (1906-1975) a partir das
obras A condi¢cdo humana, Origens do Totalitarismo e A vida do espirito, enfocando
especialmente as consequéncias da separacao entre esfera publica e privada como
causa do anonimato politico na sociedade moderna. A analise internalista das
mencionadas obras procura evidenciar o modo como a modernidade industrial
obscurece o dominio do politico por meio da vitéria do animal laborans e da
atomizacdo dos individuos. A pesquisa também esquadrinha o fenédmeno do
totalitarismo, evidenciando como uma das causas desse fen6meno a derrocada da
esfera publica. Por fim, toma-se como paradigma o conceito de banalidade do mal e
se avalia a possibilidade de construcdo da acao politica assentada nas faculdades do
pensar, do querer e do julgar.

PALAVRAS-CHAVES: Esfera Publica, Totalitarismo, Acéo Politica, Banalidade do
Mal, Pensamento.



RESUMEN

El trabajo investiga la produccion intelectual de Hannah Arendt (1906-1975) a partir
de las obras La condicion humana, Origenes del Totalitarismo y La vida del espiritu,
enfocando especialmente las consequéncias de la separacion entre esfera publica y
privada como causa del anonimato politico en la sociedad moderna. El andlisis
internoista de las mencionadas obras busca evidenciar el modo como la modernidad
industrial oscurece el dominio del politico por medio de la victoria del animal laborans
y de la atomizacién de los individuos. La investigacion también escudrifia el fenémeno
del totalitarismo, evidenciando como una de las causas de ese fenébmeno la caida de
la esfera publica. Por ultimo, se toma como paradigma el concepto de banalidad del
mal y se evalla la posibilidad de construccion de la accion politica asentada en las
facultades del pensar, del querer y del juzgar.

PALABRAS CLAVES: Esfera Publica, Totalitarismo, Accidon Politica, Banalidad del
Mal, Pensamiento.
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INTRODUCAO

O trabalho que se segue, em grande medida, reflete as ideias politicas de
Hannah Arendt (1906-1975). No decorrer da construcao do presente texto, esteve
presente — como a espada de Damocles — o objetivo de né&o realizar uma grande
recensao conceitual ou literaria da obra de Arendt. Tal objetivo se explica, por duas
razdes. A primeira, de ordem metodologica: a pesquisa perderia objeto se se ativesse
apenas ao comentario, mesmo que denso, das obras e conceitos da referida
pensadora, num desfiar de citagBes e remissdes. A segunda, de ordem prética, em
razdo do objeto — a saber, a acdo politica — cuja raiz ndo é, nem de longe, um tema
entre tantos da literatura filosofica ou sécio-politica, mas toca a cada individuo no
contexto vital das experiéncias cotidianas e, portanto, mesmo que tematizado
teoricamente, deve fazer sentido para o leitor a partir da propria experiéncia de quem
l€. Nesse sentido, ao refletir as ideias de Arendt o trabalho ndo se atém a apresentar
— somente — as ideias de Arendt. Assume a perspectiva arendtiana para valorar uma

matéria que é universal: o sentido social da ordem politica.

O contexto de fala da autora é a modernidade e o sentido que essa mesma
modernidade deu ao fenbmeno politico. Tal sentido € materializado nas instituicdes
politicas modernas, nos estados e no aparato de poder que se expressam, de modo
tipico, nessa época historica. Além disso, Arendt, como muito pensadores do seu
tempo, foram submetidos a crueza do totalitarismo, que, por razbes evidentes, ndo
podia ser tomado como um evento surpreendente, cuja genealogia ndo pudesse ser
descrita sendo pelo recurso ao ex nihilo da literatura religiosa. Além disso, também
ndo bastava encaixar o totalitarismo dentro de um esquema tedrico de derrocada
moral do Ocidente: era necessario compreendé-lo como produto da modernidade,
cujas raizes, mesmo que se alimentando, em parte, com seiva de outros tempos,
fortificaram-se mais velozmente no tempo presente. Arendt seguiu esse feixe de luz e
dissociou-se das discussdes dualistas que povoavam tanto a Filosofia Politica quanto

as Ciéncias Sociais no século XX.

Ora, a modernidade — entendida como a caracteriza¢cdo da producéo cultural
de uma época historica — € marcada pela emergéncia de problematicas agudas, cujas

raizes remontam ao paulatino processo de consolidacdo dos sistemas politicos no
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Ocidente e cujas consequéncias sao vivenciadas de modo amplificado, dadas as
transformacdes tecnoldgicas que, num sentido proprio, aproximaram os individuos e
ampliaram a percepg¢éo de cada sujeito sobre o coletivo e o papel requerido para o
pertencimento e participacdo soécio-politica. Tais exigéncias impuseram novas
abordagens as ciéncias sociais: ndo importava mais a analise da Politica como um
conjunto conceitual essencialista, como se fizera em toda a tradicdo do pensamento

ocidental.

E no bojo dessa exigéncia, por exemplo, que Raymond Aron (1905-1983) e,
em seguida, Francois Furet (1927-1997), expoentes da sociologia francesa, na senda
do também francés Alexis de Tocqueville (1805-1859) se propuseram pensar 0
fendmeno politico para além das determina¢des marxistas e liberais, entdo vigentes
no cenario intelectual.! Nessa empresa, a politica (escrita com inicial mintscula) ndo
€ mais pensada como uma esséncia metafisica, cujo equacionamento do conceito
seria determinante e suficiente para a compreensao e interpretacdo da vida social.
Diversamente, ela seria apenas a expressao de um dos aspectos constituintes da
ordem social, ao lado da ordem juridica, econdmica, religiosa etc. Ao conjunto desses

elementos convencionou-se chamar o (dominio do) politico.

Arendt, embora dialogue com Tocqueville, por exemplo, pressentiu antes
mesmo de Aron e Furet — razdo pela qual ambos sdao mencionados aqui — que a
politica tal como se apresentara na Modernidade possuia pouca aptiddo hermenéutica
para interpretar as exigéncias e os novos modos de organiza¢do social que a época
historica reclamava. Também né&o se filiou, como seria natural, a nenhuma das duas
grandes tendéncias em voga no seu tempo. Preferiu, como afirmava constantemente,
fazer a genealogia dos conceitos politicos, filiada a uma teoria politica independente
de escolas. Por isso Arendt contempla a tradicdo, ndo com a reveréncia submissa do
religioso fundamentalista, mas com a legitima aspiracdo do pensador inquieto de que
essa tradicao — de resto recebida sem testamento ou manual de instru¢cées — permita

clarificar o presente.

O esforco arendtiano — pari passu com o0s intentos interpretativos da geracao

de pensadores da época — de buscar um significado para a histéria moderna e as

1 Cf. ROSANVALLON, Pierre. Por uma historia do politico. Tradugdo: Christian Edward Cyril Lynch.
Séo Paulo: Alameda. 2010, p.13ss.
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consequéncias politicas dessa mesma histdria, consequéncias que de resto
constituiam o presente historico de cada um deles, pode ser rastreado em
consonancia com a producao intelectual da pensadora. O primeiro grande escrito —
Origens do totalitarismo, iniciado em 1945, mas publicado apenas em 1951, volta-se
para o fendmeno totalitario. Pensadora judia, ela entendeu cedo que devia falar qua
judia, porém, sem aderir ao rol das perguntas vazias, tao faceis de serem formuladas
diante do absurdo. A obra resultante, revista posteriormente em 1958, apresenta uma
densa reflexdo sobre o fendbmeno totalitario, suas raizes e a constelacéo intelectual
gue o moldou. Fenémeno singular, que atingiu os judeus como as vitimas primeiras,
prioritarias e mais numerosas, hao encontra paralelo histérico, ndo porque os métodos
de violéncia sejam impares, mas porque o totalitarismo possui o afa de criar o ser

humano. A singularidade ndo é o como, mas o quid do fenémeno.

No passo seguinte, em A condicdo humana (1958), Arendt enfrenta o
problema da (falta de) acdo politica na Modernidade. Essa obra, exarada em
linguagem filosofica, pretende ser a resposta da autora ao desafio interpretativo de
compreensao do politico. Todavia, diferentemente dos ja citados Aron e Furet, Arendt
pretende ir além na historia, muitos séculos antes da Revolucédo Francesa, bojo das
andlises dos mencionados autores, até a antiguidade classica greco-romana e o
sistema politico presente na polis grega. A autora ndo pretende recriar no ambiente
cultural a partir do qual ela escreve as nuances da vida politica dos antigos, nem muito
menos toma-los por exemplos. A experiéncia politica originaria dos gregos é o ponto
fixo a partir do qual ela percorre a Historia para identificar o momento (se o houve,

evidentemente) no qual o Ocidente optou pela negacao do politico.

A condicdo humana, desse modo, é um relato sobre o presente. A autora
assegura isso no proprio prefacio da obra: “O que proponho nas paginas que se
seguem é uma reconsideracdo da condicdo humana a luz de nossas mais novas
experiéncias e nossos temores mais recentes. [...] ‘O que estamos fazendo’ é, na
verdade, o tema central deste livro [...].” Ora, ndo se trata de uma pergunta retorica,
mas de um questionamento assaz perturbador: O que estamos fazendo? € a
pergunta-guia de uma exilada da Grande Guerra, escrevendo muna patria estrangeira
— pretensamente democratica e livre — sobre o0 estado de coisas do tempo presente.

Surpreendentemente, o leitor ndo encontrara nessa obra as conexdes esperadas com
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a primeira — Origens do totalitarismo — e o livro termina afirmando a derrocada da
esfera publica e a vitéria do animal laborans, figura cuja posi¢ao politica esta posta
em segundo plano ou renegada, porque somente possui a fungcéo laborativa como

prevalente e identitaria.

A lacuna mencionada acima somente sera preenchida post mortem, com a
publicacdo, em 1978, de A vida do espirito. Tal obra perfaz o caminho de volta,
buscando descortinar a ligacdo subjacente entre totalitarismo e negag¢do da acgéo
politica e da esfera publica na Modernidade. Arendt faz as anéalises dessa obra — o
terceiro veértice do corpus arendtiano — de modo a estabelecer as relacdes entre
politica e pensamento, isto &, entre as faculdades do espirito e da praxis politica.
Arendt, poder-se-ia dizer, faz um acerto de contas entre o0 Pensamento e Ac&o,

tradicionalmente interpretados como irreconcilidveis, mas que, na verdade, ndo o sao.

A presente pesquisa, desse modo, reflete sobre o dominio do politico desde
0 l6cus do pensamento arendtiano. Tal reflexdo busca compreender a conjuncéo entre
as esferas publicas e privada, tipica da modernidade, e as consequéncias politicas
dessa juncdo. Nessa amalgama, na qual ndo se reconhecem mais o0s limites
separadores entre o publico e o privado — dominios criados pela polis — essenciais
para a manutencao da liberdade politica e, por consequéncia, da acao politica. Essa
indistincdo, por seu turno, nao foi criada sem o concurso de forcas também elas
modernamente tipicas. Por isso, o animal laborans ndo pode ser descrito como uma
criatura que encontrou habitat e alimento apenas na sociedade moderna. E preciso
gue se descortine como esse ambiente foi criado — repita-se, criado — e como a vida
do individuo e da sociedade burguesa foi apropriada como vida nao-politica, reduzida

ao simples corpo que trabalha.

Nessa perspectiva, o totalitarismo ndo pode mais ser, ingenuamente, lido sob
a Otica um tanto neutra de um fendmeno que surge da desagregacdo simples do
estado-nacdo moderno. Essa também €é uma causa concorrente, mas nao
determinante. Na génese primaria do totalitarismo encontra-se uma sociedade
amplamente atomizada, cuja a unica forma de auto-reconhecimento € o mundo do
trabalho e, por consequéncia, ndo possui mais nenhuma nocdo de esfera publico-
politica. O movimento totalitario organiza tais massas informes, transformando a

negacéao da acéo politico no conteudo politico mais virulento da destruicdo e da morte.
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A massa informe, sem raizes comuns, absorve como forma de auto-compreensao

politica o projeto de dominio total.

Nesse cenario, ainda é possivel reivindicar algum papel para o dominio
politico e para a acdo politica? Arendt ndo respondeu a essas perguntas diretamente,
em parte pela morte repentina da autora, em parte porque, conforme se depreende
dos textos, ela ainda nao formulara as respostas conclusivas. Nesse tocante, o leitor
da obra arendtiana perscruta a voz da propria autora nos textos precedentes a A vida
do espirito e, também, na experiéncia de engajamento da qual Arendt nunca se
esquivara. Portanto, mesmo que nao se tenha o modus operandi, Arendt estava certa
de que o papel destinado para politica € ainda aquele de regular a acéo individual e
coletiva no mundo comum. O pensamento ndo pode ser apenas um instrumento da
|6gica: ele é o artifice das faculdades humanas e dele decorre a possibilidade de julgar

e, portanto, de agir.

Os lineamentos do presente texto, dessa forma, perfazem o seguinte
itinerario: analisa-se, no capitulo primeiro, a constituicAo de uma auténtica esfera
publica, capaz de responder aos reclames da acéo politica e, desse modo, reafirmar
a separacao entre os dominios publico e privada da existéncia, de modo a liberar o
animal laborans da cinturdo de ferro no qual a sociedade de operarios se radica. No
capitulo segundo se propde a compreensdo do fenbmeno e da logica totalitaria, na
medida em que essa logica ainda € possivel de ser percebida, mesmo depois da
derrocada do nacional-socialismo e do stalinismo. Por fim, o capitulo terceiro prop&e
a reafirmacéo da dignidade da politica por intermédio do pensamento e do didlogo
publicos, objetivado na possibilidade de julgamento publico, especialmente nas

“situagdes limite”.



Capitulo |
POLITICA E ESFERA PUBLICA EM H. ARENDT

O conceito de esfera publica, ao lado da dimensdo econémica da vida social,
a partir da modernidade, tornou-se uma categoria usualmente corrente nas ciéncias
politicas para explicar a abrangéncia e as determinac¢des do fenébmeno politico. Ambos
0S conceitos constituem, desse modo, o ponto inicial para diversas formas de
abordagem das relagfes, processos e estruturas sociais do mundo moderno. A partir
do século XVIII, com os economistas classicos, culminando com Karl Marx (1818-
1883), a Economia foi 0 elemento estruturante da reflexdo nas ciéncias sociais. Do
mesmo modo, embora remonte ao periodo classico da cultura ocidental, a nocao de
esfera publica foi assumida, particularmente por Hannah Arendt (1906-1975) como
conceito tipico da Teoria Politica com o objetivo de compreender as relagdes politicas
da modernidade. O capitulo que ora se inicia, volta-se para a compreensao da esfera
publica, como proposta argumentativa elaborada por Arendt com fito a analisar as
possibilidades e os limites das abordagens da autora, no sentido de orientar a agao
politca no mundo moderno. Antes, porém, apresenta um apanhado geral das
influéncias filoséficas que permeiam o pensamento de Arendt, especialmente o0s

influxos vindos do campo fenomenolégico.

Arendt, uma das mais argutas pensadoras da politica do século XX, fora aluna
de Martin Heidegger (1889-1976) e Karl Jaspers (1883-1969), iniciou sua estrada na
cena publica do pensamento politico através do movimento fenomenoldgico, quando
Edmund Husserl (1859-1938), iniciador da Fenomenologia, ainda estava vivo.
Todavia, a preocupacéo central da atividade intelectual de Arendt sera a analise do

agir politico na sociedade moderna, distanciando-se, desse modo, do raio de
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interesses investigativos de seus mestres sem, contudo, provocar uma ruptura radical
com os principios filosoficos que estiveram na base da formacdo académica da

pensadora ora em questao.

O diadlogo de Hannah Arendt com o ambiente intelectual do tempo no qual ela
se formou e escreveu suas principais obras, séo rastreaveis ao longo de todo o corpus
arendtiano, numa dialética de proximidade-distanciamento bastante singular. Além
disso, embora recusasse ser chamada de filosofa, Arendt possuia uma ligacdo muito
caracteristica com a filosofia ocidental, especialmente o exemplo politico de Sécrates
(c.469-399 a.C.), a filosofia politica de Aristételes (384-322 a.C.) e de Immanuel Kant
(1724-1804).

Nesse sentido, ndo obstante estivesse singularmente engajada na dinamica
politica do século XX, de modo direto, Hannah Arendt situa-se na compreensao
normativa da politica, no plano do dever-ser, ou da esséncia. Esse, sem duvidas, € o
ponto central das maiores criticas que Arendt recebeu. Do que serviria uma reflexdo
meramente ideal da esséncia do politico? As bases classicas do pensar arendtiano
também sdo qualificadas pelos criticos como eivadas de elementos de nostalgia
inepta. Esse quadro, obviamente, p0e a sobressalto qualquer estudioso que,
decididamente, recorre a Hannah Arendt na busca de uma compreenséo da esséncia
do politico. Afinal, pode parecer, a primeira vista, que a partir do estudo das obras da
pensadora ndo resulta possivel divisar nenhuma base para compreender a sociedade

moderna e 0s processos socio-politicos que a compdem.

Esse modo de pensar, reflete o status quo da ciéncia pos-positivista. Se por
um lado, rejeitou-se, de modo enfatico, muitas das proposi¢cdes positivistas,
especialmente aquelas que exigiam utilidade funcional do conhecimento cientifico,
permaneceu, todavia, especialmente para as ciéncias humanas, a obrigacdo de
concorrer para as solucées. Nesse sentido, especialmente as ciéncias de escopo
tedrico-especulativo, foram colocadas diante do imperativo: ou adotavam os métodos
das ciéncias naturais ou ja ndo teriam mais espa¢o no amplexo das ciéncias em geral,

como bem o observou Comte (1798-1857).2

2 Apos explicar os estados sucessivos de avanco do espirito humano, desde as etapas mitico-primitivas
e metafisicas, Comte conclui: “Enfim, no estado positivo, o espirito humano, reconhecendo a
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O tratamento dado por Hannah Arendt a politica ndo pode, por isso, ser
simplesmente taxado de ideal e nostalgico e, portanto, dispensavel. Pensar a esséncia
do politico desde uma perspectiva normativa resulta, todavia, necesséario para
compreender o fendmeno politico na sociedade moderna, ndo apenas do ponto de
vista do que ndo foi feito, mas, e sobretudo, pensar as possibilidades, em cada época
historica, para resgatar a dignidade do politica, ndo ao modo de receitas do momento,
mas a partir de um aprofundamento hermenéutico no hic et nunc da histéria, sem
rejeicdo das teorias que capacitam o sujeito historico para a agudeza de olhar e a
abertura de espirito, a0 mesmo tempo critico e classico. O classico — no caso
presente, as sociedades gregas e romanas da antiguidade — ndo sao exemplos a ser
seguidos, mas balizas de compreensédo do presente, uma vez que, segundo a propria
Arendt, nenhum outro povo concebeu (frise-se concebeu) a atividade politica em tal

alta vultuosidade quanto os gregos.3

O presente capitulo aborda o pensamento politico de Hannah Arendt,
especialmente a nogéo de esfera publica. Divide-se, pois, em trés se¢des: a primeira
estuda as raizes fenomenolégicas do pensamento de Arendt, a partir de trés
pensadores Husserl, Heidegger e Jaspers. Na segunda sec¢éo, estuda-se o conceito
de esfera publica como lugar da vita activa, baseado na distingdo entre publico e
privado. Por fim, na secao terceira, reflete as possibilidades hermenéuticas do

conceito de esfera publica aplicada ao dominio do politico.

1.1. HANNAH ARENDT E A FENOMENOLOGIA: PROXIMIDADES E
DISTANCIAMENTOS

Em certa conferéncia sobre Aristoteles, Martin Heidegger a abriu com o

resumo da biografia do pensador grego sintetizado na seguinte frase: ele nasceu,

impossibilidade de obter no¢Bes absolutas, renuncia a procurar a origem e o destino do universo, a
conhecer as causas intimas dos fendmenos, para preocupar-se unicamente em descobrir, gracas ao
uso bem combinado do raciocinio e da observacdo, suas leis efetivas, a saber, suas relacbes
invariaveis de sucesséo e de similitude.” (Curso de filosofia positiva. Tradu¢des: José Arthur Giannotti
e Miguel Lemos. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1978, p. 04. (Os pensadores)

8 Cf. ARENDT, Hannah. Entre el pasado y el futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexién politica.
Traduccién: Ana Poljak. Barcelona, Espafia: Ediciones Peninsula, 1996, p. 166.
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trabalhou e morreu.# Naturalmente a biografia de um pensador pode ser simplificada,
como na sentenca de Heidegger. Todavia, ndo se pode esquecer que nhascer,
trabalhar e morrer sdo categorias do viver factico como tal, da existéncia humana,
voltando a linguagem heideggeriana: do Dasein humano. De Hannah Arendt também
se pode dizer: ela nasceu em 1906, em Konigsberg, Alemanha, estudou nos principais
centros académicos germanicos, trabalhou principalmente nos EUA, morreu em 1975,
em New York, deixando um legado de obras e ideias sobre o mundo e as relacdes
politicas, sociais e humanas. Esse itinerario sintético, porém, ndo exclui, ndo renega
importancia e ndo é indiferente a proficua e larga atividade, seja intelectual ou politica
de Hannah Arendt. Apenas pelos limites estabelecidos inicialmente na pesquisa, nao

pode ater-se a formular uma biografia de Hannah Arendt.

Cumpre, todavia, dizer que Arendt era oriunda de uma familia judia de
comerciantes de cha, que estabelecera em Konigsberg ainda no século XIX. Os Cohn
— pelo lado da mée — e os Arendt — pelo flanco paterno — gozaram de uma sélida vida
financeira até a Primeira Guerra Mundial, quando as pressfes econdmicas incidiram
sobre os negocios da familia. Nesse interregno, em 1913, morrera o pai de Arednt —
Paul Arendt. A educacéo de Hannah, nesse sentido, foi levada cabo pela méo, Martha
Arendt, cujas posicdes politicas e influéncia na sociedade de Konigsberg, permitiram
a Hannah Arendt acessar, desde a juventude um ambiente cultural distinto, com a
presenca de intelectuais e artistas. Terminados os estudos secundarios, Arendt se
submeteu ao Abitur (exame para ingresso na universidade), obtendo aprovacéo

antecipadamente a classe etaria da qual ela fazia parte.s

Se 0 género biografia ndo cabe nos limites do presente trabalho, todavia, uma
descricdo da génese das ideias que, de algum modo, subjazem ao pensamento
arendtiano permitem entrever os marcos referenciais dentro dos quais a pensadora
construiu o préprio pensamento acerca da teoria politica. Diga-se todavia, que em
Arendt a politica e filosofia estdo em tensédo permanente. A propria autora recusava
ser chamada fildsofa e o confessou em entrevista datada de 1964: “Eu nao pertenco

ao circulo dos filésofos. Minha profissdo, se se pode falar de algo assim, é a teoria

4 SAFRANSKI, Rudiger. Heidegger: um mestre da Alemanha entre o bem e o mal. Tradugéo: Lya Lulft.
Séo Paulo, SP: Geracéo Editorial, 2005, p. 27.

50 que consta nesse paragrafo deve-se as notas biograficas de: YOUNG-BRUEHL, Elisabeth. Hannah
Arendt. Traducciéon: Manuel Lloris Valdés. Valencia, Espafia, 1993, p.35-74
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politica. [...] HA uma hostilidade a politica na maioria dos filosofos, com poucas
excecOes. Kant € uma excecdo.”™ As raizes dessa hostilidade, segundo a autora,
devem-se ao fato de que, desde Platdo (428-347 a.C.), o fildsofo ndo pode posicionar-
se frente a politica de forma neutral.

Entretanto, se Arendt ndo pertence ao circulo dos filésofos profissionais, a
formacdo académica da pensadora, segue sendo a Filosofia, de forma precipua,
estudada junto a Heidegger, Husserl e Jaspers, e a Teologia, estudada por Arendt,
primeiramente junto a catdlico Romano Guardini (1885-1968) e, posteriormente, com
o protestante Rudolf Bultmann (1884-1976). O estudo da filosofia € o que interessa
presentemente, uma vez que as influéncias dos pensadores supramencionados serao

mais decisivas para Hannah Arendt e a teoria politica por ela formulada.

Percorrer-se-a, desse modo, a seguir, o itinerario académico da pensadora,
destacando as influéncias recebidas, a partir dos anos de estudos universitarios, de
1924-1929, encadeando-os com os dialogos, diretos ou indiretos, estabelecidos
posteriormente com a obra dos primeiros mestres. Para se verificar tal influéncia, é
mister que se faca uma imersdo, mesmo que breve, nas principais ideias dos
professores de Arendt, com especial destaque para Heidegger, com o qual a autora

ser4, ao mesmo tempo, critica e proxima.

1.1.1. Martin Heidegger, Marburg, 1924

Hannah Arendt chega a Marburg em 1924, aos 18 anos, conforme descrito
supra, depois de obter aprovacéo para ingresso no sistema universitario alemao. Judia
assimilada, procedente de de Kdnigsberg, Arendt dominava o grego e o latim e ja era
possuidora de uma significativa leitura e conhecimento filoséficos. Ouvira as prele¢cdes
de Romano Guardini em Berlim e chega a Marburg para estudar com Bultmann e
Heidegger, atraida, sobretudo, pelo reconhecimento publico que a obra deste altimo

ja obtivera nos meios académicos.

6 ¢Qué gqueda? Queda la lengua materna. Conversacion con Giinther Gaus IN: ARENDT, Hannah.
Ensayos de comprensién 1930-1954. Escritos no reunidos e inéditos de Hannah Arendt. Tradug&o
ao castelhano: Agustin Serrano de Haro. Madrid: Caparros Editores, 2005, p.17-18. (Tradugdo nossa)
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Em Marburg Hannah Arendt era a jovem que atraia todos os olhares com seu
cabelo curto e roupa na moda. [...] Seu jeito era uma mistura de seguranca e
timidez. No encontro obrigatdrio para ser admitida no seminario de Bultmann,
ela virou o jogo de tal maneira que no final estabeleceu condi¢cGes para
participar. Disse a Bultmann sem rodeios que nao poderia “haver comentarios
anti-semiticos”, Bultmann assegurou-lhe com sua maneira calma e amavel
que “nés dois havemos de controlar a situagdo”, caso houvesse alguma
manifestagdo anti-semita.”

O translado a Marburg tinha, por isso, uma pré-histéria: além de estudar com
Bultmann, Arendt dirigia-se aquela cidade para assistir as prele¢des daquele por meio
de quem o “[...] pensamento tornou a ser vivo, [aquele que] faz com que falem tesouros
culturais do passado considerados mortos e eis que eles propdem coisas totalmente
diferentes do que desconfiadamente se julgava. H4 um mestre; talvez se possa
aprender a pensar.” Desse modo, o papel intelectual despertado por Heidegger no
ambiente universitario da Alemanha, antes mesmo que se publicasse, em 1927, Ser
e Tempo, obra que o tornara notdrio no ambito da filosofia académica alema e

internacional, foi um fator a impulsionar Arendt para Marburg.

Heidegger iniciara a carreira de professor em 1919, na Universidade de
Freiburg, junto a Edmund Husserl. No semestre de inverno de 1921/1922, Heidegger
pronuncia a conferéncia Interpretacdes Fenomenoldgicas de Aristoteles, na qual
formula o conceito vida factica, o qual sera a base de Ser e Tempo. E o primeiro escrito
publico de Heidegger, cuja ressonancia se faz ouvir na Universidade de Marburg, para
a qual Heidegger transferir-se-a no ano seguinte. Por isso, no semestre de verdo de
1923, Heidegger faré a ultima prelecdo em Freiburg, intitulada Ontologia, na qual “nao
poucos daqueles que mais tarde teriam fama e posicdo na filosofia sentaram-se
aquela vez aos pés do livre docente Heidegger, que para muitos ja era um secreto rei

da filosofia [...].”

Dentre 0s que assistiram a conferéncia, cujos nomes sao comuns a tradi¢éo
filoséfica do século XX, estavam: Gadamer, Horkheimer, Marcuse, Hans Jonas. A
nomeacao para Marburg, em grande parte devida a ajuda de Husserl, d4 a Heidegger
a autonomia de que precisa. No ambiente académico da nova universidade,

Heidegger travara contato, entre outros, com Rudolf Bultmann, o qual sera

7 Safranskl, Ridiger. Op. Cit. p.175.

8 ARENDT, Hannah. Homens em tempos sombrios. Tradugdo: Denise Bottmann. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2008, p.278.

9 Safranski, Rudiger. Op. Cit., p. 158.
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grandemente influenciado pela filosofia existencial de Heidegger. A amizade com
Bultmann sera para toda a vida. Também em Marburg, Heidegger reine em torno de
si numerosos estudantes, sedentos de ouvir o secreto rei da Filosofia. E, pois, nesse
ambiente de formulacdo da filosofia heideggeriana que Arendt tomard parte nos

seminarios do autor de Ser e Tempo. Ela deixara Marburg em 1925.

Os caminhos de Heidegger sdo marcados pela contradicdo. Em 1933, ele
assumird a reitoria da Universidade de Freiburg, em franca consonéncia com o
nacional-socialismo que chegara ao poder em marco daquele. Esse fato marcara
indelevelmente a biografia de Heidegger e, por consequéncia, o afastard,
primeiramente do mestre Edmund Husserl, e a seguir de amigos como Karl Jaspers e
Hannah Arendt, por exemplo. Quando em 1960, a obra Victa Atival®, de Arendt, é
publicada em aleméao e ela manda a Heidegger um exemplar, com uma carta anexa,
dizendo: “que essa obra nao poderia ter surgido ‘sem aquilo que aprendi contigo na
juventude... a obra nasceu diretamente nos primeiros dias de Marburg e em todos os

aspectos deve mais ou menos tudo a ti""1,

Nos paragrafos seguintes apresenta-se uma sintese das ideias de Heidegger
sobre a existéncia. Diga-se, antes de tudo, que o autor de Ser e Tempo possui uma
linguagem bem caracteristica. Porém o problema de fundo sobre o qual se depara
Heidegger € a sedimentacdo metafisica do sentido da existéncia, ou do sentido do
ser, o Dasein. Desde Friedrich Hegel (1770-1831), a unidade entre ser e pensar havia
se rompido: Hegel subsumira a Histéria e a Natureza num todo unitario, de tal modo
que ja ndo havia mais espaco para o homem, sendo apenas para o Homem. E, pois,
frente a esse estado de coisas que Heidegger, com o auxilio inescusavel da
Fenomenologia, tentara repropor a pergunta pelo ser como pergunta fundamental da

Filosofia.

Martin Heidegger dedicou-se ao projeto de uma ontologia fundamental,
assentada sobre o método fenomenoldgico, na qual se articulasse o perguntar
filosofico como perguntar existencial. No ambito historico proprio, pode-se dividir a

filosofia, a partir de suas etapas temporais e suas tematicas metodoldgicas, sem levar

10 vita Activa é o titulo alemédo de A condicdo humana.
11 Safranski, Rudiger. Op. Cit., p.442.
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em conta o Ser-ai que filosofa. Foi, de fato, o que aconteceu com a filosofia ocidental
desde Sdcrates, Platéo e Aristoteles, quando se verifica a primeira modalidade escolar
de filosofia. Nesse sentido, ao se tornar um campo do saber instrumental, a Filosofia
perdeu o contato com a existéncia, deslocando-se para a busca pelas esséncias
l6gicas. Essa tarefa foi levada as Ultimas consequéncias por Hegel e influiu

diretamente no desenvolvimento histérico da Filosofia a partir do século XIX.

A reflexdo heideggeriana procura, desse modo, ndo se enredar na busca
pelas esséncias. Para tanto, Heidegger propde como tarefa primeira do filosofar a
pergunta pelo ser, o que, por extensao, implica perguntar o que significa existir? A
vida humana é uma vida factica, notadamente ligada ao mundo, ineludivelmente
resumida em si mesma. Esse dado ndo é atematico e, além disso foi negligenciado
pelo pensamento. O homem mesmo enquanto um existente defronta-se a cada dia
com o ai da existéncia do qual ndo pode furtar-se. Ele pode até escamotear esta
evidéncia, decair na impessoalidade, dizer de si para si mesmo, depois penso nisso.
Entretanto, como a espada de Damocles, a facticidade espreita o homem. A
facticidade é o modo como a vida humana se objetiva e como tal € experimentada

pelo Ser-ai, a sabe, mundana e temporal.

A ontologia fundamental nasce no pensamento de Heidegger ainda na sua
juventude com o conceito de hermenéutica da facticidade. Este conceito forma-se
paulatinamente, de modo que nos primeiros textos de Heidegger sua definicdo ainda
é difusa. Aos poucos, no entanto, este conceito aparece em sua forma acabada,
precisamente em Ser e Tempo de 1927. Na obra magna de Heidegger, o plano de
uma ontologia fundamental, baseada na hermenéutica da facticidade, desemboca no

projeto da analitica existencial.

Desde o seu primeiro escrito publico, datado de 1922, Heidegger expbe de
forma assertoria a caracteristica fundante do Ser-ai historico do homem, a saber, a
inexoravel ligacdo do homem ao mundo. Existir €, portanto, existir-no-mundo. Tal &,
pois, a caracterizagdo primeira do ser. Os lineamentos da condi¢do humana, firmada
a partir do mundo constituem o frontispicio da ontologia fundamental ou analitica
existencial, desenvolvida com toda amplitude pelo fil6sofo na obra Ser e Tempo, de
1927.
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Ser e Tempo firma-se como um relato insélito da condicdo humana. Dir-se-ia
ser a elaboracdo de um retrato do homem a partir do existir enquanto tal, sem apelo
as regras de uma antropologia, religiosa ou laica, qualquer. Em Ser e Tempo, a
existéncia humana é um factum bructum e € analisada a partir desta constatacao.
Permanece, no entanto, inconteste que Ser e Tempo ocupa um lugar paradigmatico

em toda a filosofia do século XX.

Os questionamentos, que a obra de Heidegger suscita, remontam a originaria
formacdo do pensamento ocidental. Se a historia da filosofia no Ocidente possui a
marca do ente, dissecado a partir de si mesmo, e ndo do ser, este sempre lido a partir
do ente, ndo foi por mero acaso. A escolha de um enquadramento metafisico
determinista foi o fator que concorreu preponderantemente para que iSSO se
efetivasse. A filosofia ndo nasceu como uma atividade de escola, mas como um

pensar espontaneo que descia aos meandros ultimos da realidade.

O projeto de uma ontologia fundamental, ou destruicdo da histéria da
ontologia, é, a primeira vista, algo que assusta o leitor desatento de Heidegger.
Entretanto, a palavra destruicdo ndo pode ser tomada como uma atitude de repudio a
toda arquitetdnica filoséfica do Ocidente. Muito ao contrario. “Deve-se efetuar essa
destruicdo seguindo o fio condutor da questdo do ser até se chegar as experiéncias
originarias em que foram obtidas as primeiras determina¢des do ser, que, desde entédo

tornaram-se decisivas.”1?

A supracitada destruicdo modula-se a partir do ente que impde o
guestionamento sobre o ser. Este ente € o Dasein (Ser-ai). O Ser-ai, na medida em
que é, de algum modo, ja possui certa compreensao da sua existéncia. O Dasein &,
fundamentalmente, ser-no-mundo. Esta caracteristica objetiva resulta como o primeiro

elemento alcancado pela analitica existencial.

Como ser-no-mundo, o Dasein tem de ser. “A ‘esséncia’ da pre-senca esta

em sua existéncia.”® Esta determinacdo ontolégica do Dasein, isto €, a existéncia,

12 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Parte I. 6 ed. Tradugdo: Marcia de Sa Cavalcante Schuback.
Petrépolis, RJ: Vozes, 1997, p. 51.

13 |bidem, p. 77. A traducdo de Ser e Tempo usada aqui verteu Dasein por pre-senca ao portugués. No
presente trabalho, quando n&o se tratar de citacao literal do texto de Heidegger, falar-se-a em Dasein
ou Ser-ai.
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esta no frontispicio da analitica existencial. O Dasein é sempre 0 meu. Este modo de
falar, que remonta a abertura da analitica existencial, € necessario para extirpar uma
forma de abordagem objetificante do Ser-ai. Ndo se pode proceder a analise da
existéncia humana sem levar em conta a determinagdo de que € o ser humano que

se impGe a pergunta.

O Dasein esta no mundo. Seu pertencer ao mundo, por iSso, ndo € mero ser-
habitante-do-mundo. Ao contrario. A pertenca ao mundo € irreflexa. Estd-se no
mundo, simplesmente. Este modo de falar ndo indica, como o deixa claro Heidegger,
gue o Dasein esta dentro do mundo, que ele seja, por isso, um entre 0os demais entes

intramundanos.

Desse modo,

A expressao ser-no-mundo nem exprime um nexo de continuidade entre o
Dasein e 0s outros entes nem exprime uma relacdo de encaixe desse ente
no mundo natural. Significa antes de mais nada um ser familiar a, traduzido
pela locucéo alema sein bei, e que corresponderia, em nossa lingua, ao que
conota o verbo estar. Ser-no-mundo implica por isso transcender o mundo.
Mas a transcendéncia pertence ao Dasein, isto €, & sua constituicdo
fundamental. A relagdo com o mundo € um engajamento pré-reflexivo, que
se cumpre independentemente do sujeito por um liame mais primitivo e
fundamental do que o0 nexo entre sujeito e objeto admitido pela teoria do
conhecimento.!*

Um ponto cego em toda ontologia tradicional, de acordo com Heidegger, é a
falta de clareza sobre o que significa 0 mundo. As respostas formuladas ao longo da
histéria ndo enfrentam a dificuldade de conceituacéo de forma assertoria. Além disso,
as multiplas significacdes para o fendbmeno mundo ndo favorecem a obtengcédo de um
conceito uniforme sobre o tema. O sentido de mundo na ontologia de Heidegger “é o
contexto ‘em que’ de fato uma pre-senca ‘vive’ como presenca, € ndo o ente que a

pre-senga em sua esséncia ndo é, mas pode vir ao seu encontro dentro do mundo.”®

O mundo € o lécus vivencial do Ser-ai. Nele encetam-se as relacdes, definem-
se 0s modos de vida, imiscui-se em ocupac¢fes. Fundamentalmente o0 mundo € um
lidar com. Lida-se com objetos, com instrumentos, com trabalhos, com os outros, com

o préprio Dasein. Por isso, 0 existir-no-mundo decai, no mais das vezes para forma

14 NUNES, Benedito. Heidegger e Ser e Tempo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002, p. 14.
15 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Parte I. 6 ed. Tradugdo: Marcia de Sa Cavalcante Schuback.
Petropolis, RJ: Vozes, 1997, p. 105.
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inauténtica de existéncia. A condicdo de ser-no-mundo € uma caracteristica
fundamental do Dasein que, porém, podera tornar-se obstaculo para o ser-préprio do

Dasein.

Ser-no-mundo € escolher-ser. A autenticidade e o seu contrario, a
inautenticidade, sdo possibilidades existenciais do Ser-ai e existem como tais em
referéncia a ele. Dessa maneira, a inautenticidade n&o representa um modo deficiente
de existir frente a autenticidade. Ambas as formas séo possibilidades existenciais nas
quais o Dasein sempre se vé enredado a partir do modo como compreende sua

existéncia.

Ora, por uma imerséo no cotidiano do Dasein descobre-se facilmente que seu
existir € impessoal. O modo de existéncia impessoal, no qual sempre, de um modo
imediato, o Dasein ja se encontra, emerge do carater fundamental de ser-no-mundo
inerente ao Ser-ai. Por isso o0 existir impessoal ainda ndo caracteriza a
inautenticidade. “Ao contrario, neste modo de ser, a pre-senca € um ens realissimum,
caso se entenda ‘realidade’ como um ser dotado do carater de pre-senga.”'® O existir
impessoal €, dessa forma, 0 modo mais primitivo de auto-compreensao do Dasein. A
existéncia impessoal, assim como as duas anteriores categorizacdes existenciais do
Ser-ai, sdo achados fenomenoldgicos necessarios para que se possa, a partir deles,

elaborar uma compreensdo hermenéutica-existencial do Dasein.

O Dasein possui, pois, trés modos atematicos de existéncia: ele é ser-no-
mundo, ser-com-0s-outros e ser-proprio (0 impessoal). Depois dessas determinacdes
fenomenoldgicas, Heidegger procede a uma detida analise dos fenbmenos que
acompanham essas trés constituicdes fundamentais. Ele ndo o faz separadamente,
mas de modo integrador. A seguir elencam-se as constituicbes fundamentais daquilo
que, em Ser e Tempo, é denominado o ai do Dasein. Essas caracteristicas

existenciais sdo o modo de abertura do Ser-ai para a sua prépria existéncia.

Disposi¢cdo de humor. Um modo de abertura do Dasein para o ai da sua
existéncia é o humor. No mais das vezes, acossado pelas ocupac¢fes cotidianas, o

7

humor é suprimido ou relegado ao rol das experiéncias indiferentes do Ser-ai.

16 |bidem, p. 181.
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Heidegger ndo esta, no entanto, fazendo uma psicologia fenomenoldgica. Seu intento
anico é vislumbrar na disposicao de humor do Ser-ai 0 acesso deste ente a abertura
para o ai da existéncia. Pela vivéncia do humor o Dasein, mesmo que o tenha
reprimido ou ficado indiferente a ele, ja foi confrontado com o estar-lancado de sua
existéncia. “A expressao estar-lancado deve indicar a facticidade de ser entregue a

responsabilidade.”’

Além disso, o humor abre ao Dasein, conforme o autor de Ser e Tempo, o ser-
no-mundo total. Este fato acontece porque o Ser-ai, ao ser atingido pelo mau-humor
lanca freneticamente nas ocupacdes cotidianas e, por isso, assume a sua existéncia
como enraizada no mundo. Ao fazer isso, mesmo que irreflexamente o Dasein ja se

compreende como “co-presenca e existéncia.”!8

Ha ainda uma terceira consequéncia da disposicdo de humor do Dasein
derivada das duas anteriores. E a possibilidade das afeccdes. Essa disposicéo
fundamental s6 é possivel porque o Dasein abriu-se, primeiramente a facticidade de
seu existir, dado no mundo que assume a partir desta compreensao. Por esta dupla
abertura, o Ser-ai deixa vir ao seu encontro os entes intramundanos da circunvisao.
Essa abertura aos entes intramundanos é também a possibilitadora dos afetos do Ser-
ai. Novamente ha que se esclarecer que ao referir-se a afetos Heidegger ndo o faz ao
modo da psicologia. Por afetos entende-se, em Ser e Tempo, a possibilidade do

Dasein ser atingido, tocado por afec¢fes, tais como o temor, a angustia, o tédio.

O temor. No fendmeno do temor, entrelagam-se trés aspectos principais: o
gue se teme, o temor enquanto tal e o pelo que se teme. O fenbmeno do temor
qualifica o Dasein, enquanto ser no mundo como ente temeroso. O que se teme,
consoante Heidegger, é sempre um ente intramundano que vem ao encontro do Ser-
ai na ocupacdo. Neste aspecto, o temor diferencia-se da angustia, uma vez que esta
nao possui como incidéncia um ente especifico. O temor, por sua vez, possui: s6 se
teme aquilo que estd a mao numa circunvisdo prévia. O temor enquanto tal é
possibilidade de acesso ao mundo. Por este acesso, o temivel adentra, toca o Dasein.

“O temer abre esse ente no conjunto de seus perigos, no abandono a si mesmo.”*°

17 |Ibidem, p. 189.
18 |hidem, p. 191.
19 |bidem, p. 196.
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Por dltimo, o Dasein € o ente pelo que se teme. “Apenas o ente em que, sendo esta
em jogo o seu proprio ser, pode temer.”?° O fen6meno do temor, por dispor o Dasein

a ameaca, constituiu uma caracteristica ontologico fundamental do Ser-ai.

A compreenséo e a interpretacdo. O Dasein, ser-no-mundo, € abertura. Isto
ja ficou claro e foi exaustivamente repetido. A abertura pela qual o Ser-ai €, possibilita-
lhe dar significancia a existéncia. “Significancia é a perspectiva em fungéo da qual o
mundo se abre como tal.”?! Essa significancia sé é possivel porque, em virtude da
abertura ao mundo, o Dasein empenha o proprio ser a partir da compreensdo que tem
da existéncia. Ao empenhar o proprio ser, o Dasein, no ato de poder-ser, assume a
possibilidade de ser. “A pre-senca é a possibilidade de ser livre para o poder-ser mais
préprio.”?? Portanto, a compreensdo libera o Ser-ai para as possibilidades as quais,
como ser lancado, o Dasein tem que escolher. Ora, ao projetar seu ser para as
possibilidades, o Dasein elabora essas mesmas possibilidades. A este fendbmeno
Heidegger denomina interpretacdo. A partir daqui, e nos subsequentes fenémenos do
ai do Dasein, a linguagem emerge como doadora do sentido da existéncia. Esta
compreensao estara mais desenvolvida depois da viragem, isto é, a segunda fase do

pensamento de Heidegger, ndo tematizada aqui.

A proposicao. No seu sentido geral, proposicao é uma elocucéo verbal com
sentido. Entretanto, em Ser e Tempo, Heidegger elenca trés significados para o
fenbmeno da proposicdo: demonstracdo, predicagdo e comunicacdo. Para
exemplificar os trés aspectos, Heidegger propde o seguinte enunciado: “0 martelo é
pesado demais.”?® Esta proposicdo demonstra algo (o martelo é pesado demais), se
predica algo de um sujeito (pesado demais do sujeito martelo) e, por fim, o enunciado
visa comunicacéao. Ordinariamente, o Dasein coaduna seu discurso a estes modos de

enunciagao.

Todavia, mais que uma explicitacdo légica do discurso do Dasein, Heidegger

estd a demonstrar uma caracteristica existencial preponderante do Ser-ai: o falar, o

20 |bidem, loc. Cit.
21 |bidem, p.198.
22 |bidem, p.199.
23 Ibidem, p.212.
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pronunciar-se. Esta necessidade deriva da condicdo de ser-com-os-outros. A

comunicacao, portanto, traz como marca distintiva um destinatario.

N&o se pode afirmar que o ser humano tenha adquirido linguagem. O ser
humano é falante. Em consequéncia do que a fala ou o discurso |he
proporciona um meio de abertura, como um prolongamento da interpretacéo
(Auslegung), de que a linguagem, como sistema de signos, historicamente
concretizada numa lingua, é instancia éntico-empirica.2*

Até aqui, por uma incurséo no ai do Dasein, isto €, no seu modo de ser mais

cotidiano, demonstrou-se um fendmeno primordial da existéncia: a linguagem.

Disposicdo e compreenséo sdo os existenciais fundamentais que constituem
o ser do pre, ou seja, a abertura do ser-no-mundo. Toda compreensao guarda
a possibilidade de interpretagdo, isto é, de uma apropriacdo do que se
compreende. [...] O esclarecimento da terceira acepgéo de proposicdo como
comunicacdo (declaragdo) levou ao conceito de falar e dizer, até aqui
propositadamente desconsiderado. O fato de somente agora se tematizar a
linguagem deve indicar que este fendmeno se radica na constituicdo
existencial da abertura da pre-senca. O fundamento ontoldgico-existencial da
linguagem é o discurso.?®

O discurso. O discurso, deste modo, perfaz a existéncia do Dasein como
constituinte fundamental. Pelo discurso o Dasein d& significacdo ao seu existir. “O
discurso ¢ a articulagao ‘significativa’ da compreensibilidade do ser-no-mundo [...]"%.
Para a elocucéo discursiva, o Ser-ai conta com os outros. Deste modo, todo discurso
possui, conforme Heidegger, trés momentos: o referencial (aquilo sobre o que se
discursa), a comunicacao (o discurso é sempre partilha) e o anancio (pronunciamento

do Ser-ai).

Por isso, 0 ser-no-mundo € ser escuta. “O escutar reciproco de um e outro,
onde se forma e elabora o ser-com, possui 0s modos possiveis de seguir, acompanhar
e 0s modos privativos de ndo ouvir, resistir, defender-se e fazer frente a.”?” Desse
modo, o discurso é l6cus vivencial mais expressivo do Dasein. Heidegger chega

mesmo a dizer que o homem so é o ente que é, porque profere discurso. Por isso, 0

24 NUNES, Benedito. Heidegger e Ser e Tempo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002, p. 20-21.

25 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Parte |. 6 ed. Tradugdo: Marcia de Sa Cavalcante Schuback.
Petrépolis, RJ: Vozes, 1997, p. 218-219.

26 |bidem, p. 220.

27 Ibidem, p. 222.
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discurso, a linguagem propriamente, € o elemento que propicia uma irrestrita abertura

do ai para o Ser-ai.

Depois do elenco dos existenciais do Dasein, auferidos unicamente através
do método fenomenoldgico, esta aberta a possibilidade para uma verdadeira analise
daquilo que Heidegger denominou a de-cadéncia do Ser-ai. Por isso, como tais, 0s
existenciais apenas dao conta do modo como o Ser-ai sempre se relaciona com o
mundo. Todos eles, portanto, sdo elucidativos no sentido de que apresentam um
modo de acesso a existéncia factica, lancada, do Ser-ai. Por isso mesmo, Heidegger
chamou, em Ser e tempo, a descricdo desses fendbmenos como analitica do ai do

Dasein.

A de-cadéncia do Ser-ai, bem como os lineamentos estruturais que lhe sao
préprios, também constituem um dado fenomenoldgico, acessivel apenas por meio de
uma insercdo na cotidianidade do Ser-ai. Para inserir-se nesse ambito deve-se ter
presente o seguinte questionamento: “Quais sdo 0s caracteres existenciais da
abertura do ser-no-mundo quando o ser-no-mundo cotidiano se detém no modo se
ser do impessoal?”?® A partir desta pergunta se articula de uma sé vez toda a analitica

da presenca desenvolvida em Ser e Tempo, na sua primeira parte.

Para Heidegger, a existéncia inauténtica (ou de-cadente) compde de trés
fendmenos existenciais basicos: o falatorio, a curiosidade e a ambiguidade. Antes de
prosseguir na investigacao dos supracitados fendmenos, faz-se mister advertir, como
o faz Heidegger, que a pretensao filosofica subjacente as formulacbes por ele
encetada ndo se destinam a uma critica moralizante do modo de vida do homem, em
determinada época historica. A analise é fenomenolbgica e se mantém no estrito
ambiente de uma hermenéutica existencial. Por isso, explicar-se-a aqui,
primeiramente, os trés fendbmenos da cotidianidade do ai, e, sO posteriormente, esses

fendbmenos serdo articulados na de-cadéncia do Ser-ai.

O falatorio. O Ser-ai € um ser de pronunciamento. Como ser-no-mundo
elocutivo, o Dasein sempre se move dentro de certa interpretacao existencial por ele

elaborada. Nesta interpretacdo, via de regra, estd contida uma compreensdo de

28 |Ibidem, p. 222.
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mundo, conforme este foi desvelado ao Ser-ai por meio dos existenciais anteriormente
descritos. Portanto, o discurso € um modo do Ser-ai acessar a existéncia, fincar-se
nela. O fendbmeno do falatério obnubila esta tarefa do discurso porque o ser do
discurso no falatério ndo possui uma centralidade ou objetivo definido. No falatério ha
dispersdo. “Repetindo-se e passando adiante a fala, potencia-se a falta de solidez.”?°
Esta falta de solidez diz respeito, sobretudo, ao que pertence ao Dasein como tal. Por
meio dela, o discurso se perde no impessoal, no reino do a gente, nada ha de proprio,
nada hé& de singular. Tudo € impessoal, desenraizado.

A curiosidade. No Livro I, da Metafisica, Aristételes dissera que 0 homem tem
por natureza do desejo de saber. O fendbmeno da curiosidade se articula a este desejo
natural do homem. Entretanto, como modo improprio de ser, na curiosidade nédo se
busca uma verdadeira apropriacdo do ver ou conhecer. Se busca conhecer, ou
apenas, pelo carater de novidade que as coisas carregam. “Ela busca apenas o0 novo
a fim de, por ele renovada, pular para uma outra novidade. [...] E por isso que a
curiosidade se caracteriza, especificamente, por uma impermanéncia junto ao que

esta mais proximo.”°

A ambiguidade. A ambiguidade nasce como o coroamento da vida
desenraizada do falatério e da curiosidade. “Tudo parece ter sido compreendido,
captado e discutido autenticamente quando, no fundo, ndo o foi. Ou entéo tudo parece
que nao o foi quando, no fundo, ja foi.”3* A ambiguidade, portanto, resulta como

desdobramento da vida humana desenraizada.

Depois de explicitados os modos de existir improprios do Ser-ai, pode-se
analisar o fenbmeno da inautenticidade como tal. Para Heidegger, a priori, 0s
fenbmenos do falatério, da curiosidade e da ambigtidade ndo podem ser rotulados
como bons ou maus. Eles s&o os modos como no mais das vezes, ou mesmo sempre,
o Ser-ai acessa 0 seu mundo, a partir da abertura ao ai da existéncia. A de-cadéncia

também nao constitui um modo de existir que seja inferior a outro. Ao contrario, a de-

29 |bidem, p.228.
%0 |bidem, p.233.
31 Ibidem, p.234.
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cadéncia (ou inautenticidade) € o modo de existir do cotidiano, empenhado no mundo

das ocupacoes.

A inautenticidade, radicada na existéncia ambigua, revela um modo de existir
através do qual o Dasein recusou ser si mesmo. “Enquanto ser-no-mundo de fato, a
pre-senca, na de-cadéncia, ja de-caiu de si mesma; mas nao de-caiu em algo ontico
com o que ela se deparou ou nao se deparou, no curso de seu ser, e sim no mundo
que, em si mesmo, pertence ao ser da pre-senga.”®? Existindo inautenticamente, o
homem se lanca num existir tranquilo, que ndo se confunde com a pura inércia, mas
ao contrario, “promove ‘agitacdes’ desenfreadas.”? O existir inauténtico é conforme

ao mundo.

A existéncia auténtica firma-se no fendmeno do cuidado34. O Dasein, portanto,
cuida do seu ser. Para a efetiva compreensao do fenbmeno do cuidado, de como o
ser do Ser-ai funda-se nesse existencial mais profundo, deve-se, primeiramente,
estudar o modo de abertura mais radical: a angustia. S6 a partir deste fenébmeno de

auténtica abertura, o Dasein apossar-se-a do seu ser, sem fuga ou de-cadéncia.

A angustia € um modo de disposicao do Ser-ai, conforme foi explicitado acima.
A imersao no impessoal, no modo de-cadente de existir retira do Dasein a solidez de
si mesmo, lancando-o para fora de si. Esse existir inauténtico é garantido pela
tranquilidade advinda do fato do Ser-ai viver conforme o mundo, isto €, inserido de

modo pertinaz nas ocupacdes.

O fendmeno da angustia abala o mundo do Ser-ai. Pela angustia, que é uma
tonalidade afetiva que aflora justamente no ai do Ser-ali, isto €, no mundo. Aquilo com

que a angustia se angustia € o ser-no-mundo como tal.® Diferentemente do temor, a

32 |bidem, p. 237.

33 |bidem, p. 239.

34 A traducdo portuguesa de Ser e Tempo, sob a responsabilidade de Marcia de Sa Cavalcante
Schuback, verteu o terno aleméo sorge pelo termo latino cura, explicando em nota os motivos. No
presente trabalho ndo se seguira a traducao, salvo em caso de citacdo textual, mas ater-se-a ao termo
cuidado, de uso corrente entre os intérpretes de Heidegger.

35 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Parte I. 6 ed. Tradugdo: Marcia de Sa Cavalcante Schuback.
Petropolis, RJ: Vozes, 1997, p. 249.
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angustia ndo se da em virtude de um ente determinado. Ao contrario. Aquilo com que

a angustia se angustia é o “nada” que nao se revela em “parte alguma”.3

Na angustia — dizemos n0s — “a gente sente-se estranho”. O que suscita tal
estranheza e quem é por ela afetado? Nao podemos dizer diante de que a
gente se sente estranho. A gente se sente totalmente assim. Todas as coisas
e nés mesmos afundamo-nos numa indiferenga. Isto, entretanto, ndo no
sentido de um simples desaparecer, mas em se afastando elas se voltam
para nés. Este afastar-se do ente em sua totalidade, que nos assedia na
angustia, nos oprime. Nao resta nenhum apoio. S6 resta e nos sobrevém —
na fuga do ente — este nenhum’. A angustia manifesta o nada.?’

O nada revelado pela angustia ndo é um puro negativo légico. O nada imposto
pela angustia, ou na linguagem heideggeriana, estar suspenso onde nada ha em que
se apoiarse constitui o ponto de abertura mais auténtico do Ser-ai para o mundo. Estar
suspenso no nada €, pois, 0 momento mais significativo para o Dasein que, por isso,
pode assumir seu poder-ser mais original: Na pre-senca, a angustia revela o ser para
0 poder-ser mais préprio, ou seja, o ser-livre para a liberdade de assumir e escolher a

si mesmo.3®

Pela angustia e o nada por ela desvelado se entrega ao Dasein a
responsabilidade de ser ele mesmo, como ser-no-mundo que ele é. A inautenticidade
escamoteia esta possibilidade. A tranquilidade que dela emana ndo pode conviver
com a angustia que, constantemente, lanca no nada o Ser-ai. Heidegger ainda
assegura que a angustia revela ao Ser-ai sua soliddo. Solidao nao é, evidentemente,
entendida aqui como o conceito vulgar o faz. A solidao revela ao Ser-ai 0 mundo que

€ sempre 0 seu e no qual ele tem que ser ele mesmo.

O cuidado emerge, pois, da abertura do Dasein para o seu poder-ser mais
auténtico. Como existencial que perfaz o ser do Ser-ai o cuidado é um dado
fenomenoldgico possivel somente porgue o Dasein, ao existir — ser na linguagem de
Ser e Tempo — ja colocou em jogo seu proprio ser. Desse modo, o Ser-ai empenha
seu préprio ser num projetar-se que precede a propria existéncia. Isto significa,
portanto, que o Dasein, como ser lancado, pde em jogo o proprio ser.

36 |bidem, p. 250.

87 |dem, O que é metafisica? Traducado: Ernildo Stein. Sdo Paulo, SP: Abril Cultural, 1973, p. 237.

38 |bidem, loc. Cit.

%9 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Parte Il. 5 ed. Traducédo: Marcia de Sa Cavalcante Schuback.
Petropolis, RJ: Vozes, 1997, p. 252.
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Heidegger define o cuidado como uma forma do Dasein preceder a si mesmo.
O cuidado, dessa forma, é explicado pelo modo como, na auténtica apreensao de si
mesmo, o Ser-ai faz de si mesmo, ou seja, ela cuida do seu ai. E no preceder a si
mesma, enquanto ser para o poder ser mais proprio, que subiste a condi¢do
ontolégico-existencial de possibilidade de ser livre para as possibilidades realmente
existenciarias.* A autenticidade, portanto, nhada mais é que assuncéo da existéncia
como propria por parte do Dasein. Ao existir no impessoal, na de-cadéncia de si
mesmo, o Ser-ai foge do seu poder-ser auténtico porque afoga-se na vida de

ocupacdes, no falatério e na curiosidade.

Se pela analitica existencial, abordada acima, o cuidado manifestou-se como
0 modo de ser auténtico do Dasein, revelou, ao mesmo tempo, a temporalidade como
o fator que possibilita o cuidado. A totalidade das estruturas do ser da pre-senca
articuladas na cura s6 se tornara existencialmente compreensivel a partir da
temporalidade.*: Por isso, o préprio cuidado ja desvelou o tempo como 0 meio através
do qual o Ser-ai precede a si mesmo. E também a partir do cuidado que o fendmeno
da historicidade do Dasein é posto. Por isso, contar com o tempo e contar o tempo
sao possibilidades existenciais das quais o0 Ser-ai ja se utiliza. Como resultado emerge
claramente a possibilidade Ultima de ser-para-a-morte inerente ao cuidado temporal
que o Dasein tem consigo.

No fendmeno do cuidado desentranha ao Ser-ai um dado fundamental da
existéncia: ha sempre algo pendente2 no Dasein, isto €, algo de inconcluso na
existéncia que ainda néo foi integrado ao poder-ser mais radical desse ente — a morte.
O fenbmeno da morte é acessivel, primeiramente, pela morte dos outros. Como ser-
com-os-outros esse dado emerge da propria categorizacdo fundamental do Dasein
como ser-no-mundo. No mundo vivencia-se a morte, como dado, numa instancia

primaria, como morte dos outros.

Todavia, diferentemente de como pode dar-se na cotidianidade da ocupacao,

na preocupagdo impropria, na morte ndo ha possibilidade do Dasein substituir os

40 Ibidem, p. 258.

41 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Parte 1. 5 ed. Tradugdo: Marcia S& Cavalcante Schuback.
Petrépolis, RJ: Vozes, 1997, p. 13.

42 |bidem, p. 16.
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outros. Cada pre-senca deve, ela mesma, e a cada vez, assumir a propria morte. Na
medida em que “é”, a morte é essencialmente e cada vez, minha.** O fenbmeno do
morrer, portanto, encerra trés dados fundamentais para o ser-no-mundo: a) enquanto
€, o Dasein defronta-se com o pendente, com o ainda-néo, b) ele também é posto de
frente com um chegar-ao-fim como possibilidade real e c) chegar-ao-fim é uma
possibilidade insubstituivel de cada Ser-ai. A tonalidade afetiva que subjaz ao
fenbmeno da morte é, portanto, a angustia. Na angustia o Dasein é posto frente a sua
irrenunciavel finitude. Isto porque, posto em frente ao seu poder-ser mais legitimo,
antecipando a si mesmo este fim, o Ser-ai é confrontado com a liberdade de ser,

autenticamente, sem fugas.

A sintese apresentada acima é incompleta por sua propria hatureza, uma vez
gue ndo pode imiscuir-se ainda mais profundamente no horizonte da filosofia
existencial de Heidegger. No entanto, ela permite apontar aquela tensional
proximidade-distanciamento da obra de Arendt para com as formula¢gdes do Professor
Heidegger.

A autora de Origens do totalitarismo, em diversas ocasifes, defrontar-se-a
publicamente com o pensamento de Heidegger. Elegeu-se aqui, todavia, trés textos
que, entre outros, permitem vislumbrar as proximidades e distanciamentos entre a
pensadora e a influéncia intelectual que ela recebera de Heidegger. O primeiro texto,
O que é a filosofia da Existenz? veio a lume em 1946, marcando uma inflexao
altamente critica de Arendt para com a filosofia de Heidegger. Os dois outros escritos,
um publicado 1954, intitulado Interesse pela politica no recente pensamento filosofico
europeu, e o outro, publicado em 1969, Martin Heidegger faz oitenta anos, marcam
uma revisdo da critica presente no texto de 1946, sem, contudo, consignar uma

verdadeira proximidade tematica.

O gque é a filosofia da Existenz? é um texto no qual Arendt passa em revista
as principais caracteristicas daquilo que veio chamar-se, contemporaneamente,
filosofia da existéncia. A abordagem do pensamento de Heidegger é feita de modo a
retomar os principais pontos de Ser e Tempo. Arendt concorda que a condicao de ser-

no-mundo € a principal contribuicdo de Heidegger para a interpretacéo do sentido da

43 |bidem, p. 20.
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existéncia. Dessa forma, segundo a autora, “a filosofia de Heidegger é a primeira

filosofia que € mundana de maneira absoluta, sem nenhum tipo de compromisso.”#

Porém, como ficou definido acima, embora o ser-no-mundo seja condi¢éo
existencial basica, o modo impréprio ou inauténtico do Dasein € justamente ser
conforme o mundo. Hannah Arendt conclui, portanto, que ha uma aporia na
compreensao de Heidegger: para livrar-se da de-cadéncia o Ser-ai deveria assumir o
cuidado do préprio existir, de modo a divisar a existéncia propria, num isolamento
radical do mundo do a gente. “Nesta individuacdo absoluta se manifesta que o si-

mesmo € o verdadeiro contra-conceito a respeito da definicdo de o que é o homem.”#

Nesse sentido, a nogéo de ser-no-mundo, como mundanidade absoluta, que
a filosofia heideggeriana propusera, ao mesmo tempo originaria e ineditamente,
termina por ser obnubilada pela ingente necessidade de afastamento e isolamento do
Dasein, consistindo tal recusa num verdadeiro solipsismo existencial, com o qual
Arendt jamais poderia concordar, uma vez que nessa circunstancia se negava a
pluralidade do mundo e, consequentemente, se exigia a recusa do ser-com, por parte

do Ser-ai.

Todavia, em conferéncia de 1954, posteriormente transcrita sob o titulo
Interesse pela politica no recente pensamento filoséfico europeu Arendt acenou para
uma consideracdo menos radical de Ser e Tempo, aceitando que, embora Heidegger
limitasse a condicdo humana auténtica ao ser-proprio, ao definir o homem como ser-
no-mundo, ele, todavia, dotara de “significados filoséfico as estruturas da vida
cotidiana.”™s Nesse mesmo sentido, Arendt reconhecera as implicacdes das
descricfes heideggerianas sobre o falatorio que, de um modo bastante acurado,

descreveriam o modus vivendi das sociedade de massas.

O texto, porém, que marca um acerto de contas entre os pensadores Arendt-

Heidegger foi escrito em 1969, por ocasidao do octogésimo aniversario de Heidegger.

44 ¢ Qué es la filosofia de la existencia? IN: ARENDT, Hannah. Ensayos de comprension 1930-1954.
Escritos no reunidos e inéditos de Hannah Arendt. Tradugao ao castelhano: Agustin Serrano de Haro.
Madrid: Caparros Editores, 2005, p.222. (Tradug&o nossa)

45 |bidem, p.224.

46 ARENDT, Hannah. O interesse pela politica no pensamento filos6fico europeu recente (traducdo de
C. Drucker, A. Abranches e C.A.R. Almeida). O que nos faz pensar, [S.l.], v. 2, n. 03, p. 105-121, sep.
1990. ISSN 0104-6675. Disponivel em: <http://www.oquenosfazpensar.fil.puc-
rio.br/index.php/ognfp/article/view/31>. Acesso em: 11 jan. 2018.
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O texto foi incluido, no Brasil, na coletanea Homens em tempos sombrios, publicado
sob o titulo de Martin Heidegger faz oitenta anos. Um escrito bastante lacido sobre o
pensamento do autor de Ser e Tempo, sem concessdes ou desculpas, seja em razao
da idade ou qualquer outro pretexto. Arendt reconhece a grandeza e originalidades de
Heidegger, marcando, contudo, as discordancias que ela possui relativamente ao

antigo professor.

Nesse sentido, segundo Arendt, Heidegger concorreu para o endosso da
tensao entre a Filosofia e a Politica. Além disso, ao assumir o Reitorado de Freiburg,
em consonancia com nacional-socialismo, Heidegger repetiu o gesto de Platdo, que
fora ao tirano de Siracusa ensinar-lhe a arte de governar, com consequéncias bem
piores para “Heidegger do que para Platdo, pois o tirano e suas vitimas ndo estavam

além-mar, mas em seu préprio pais.”*’
Para Arendt,

Nés, que queremos homenagear os pensadores, ainda que nossa morada se
encontre no meio do mundo, ndo podemos sequer nos impedir de achar
chocante, e talvez escandaloso, que tanto Platdo como Heidegger, quando
se engajaram nos afazeres humanos, tenham recorrido aos tiranos e
ditadores. Talvez a causa ndo se encontre apenas a cada vez nas
circunstancias da época, e menos ainda numa pré-formacgéo do carater, mas
antes no que os franceses chamam de deformacg&o profissional. Pois a
tendéncia ao tirdnico pode se constatar nas teorias de quase todos o0s
grandes pensadores (Kant é a grande exceg¢ao).*

O gesto de Heidegger, como o de Platdo, sdo paradigmas do modo de vida
do filésofo, cuja vida se encerra no pensar, atividade que, baseada na grande tradicao
do Ocidente ndo se coaduna com o mundo dos afazeres humanos, isto €, com a acéo
politica. Nesse sentido, Heidegger, endossa a hostilidade mencionada anteriormente,
levando-a as ultimas consequéncias: ele transformara em histéria do Ser o préprio
pensamento, realgando, desse modo, o carater tiranico do pensamento. “O que se
seguiu para ele foi a descoberta da vontade como vontade de vontade, sob as

espécies da vontade de poder.”s

47 ARENDT, Hannah. Homens em tempos sombrios. Traducédo: Denise Bottmann. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2008, p.286.

48 Ibidem, Loc. Cit.

49 |bidem, loc. Cit.
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Em resumo, Arendt dialogou incessantemente com o pensamento filosofico a
partir do qual ela se formou. Mesmo que recusasse ser chamada de filosofa, foi no
ambito do movimento fenomenolégico que Arendt apreendeu as principais
determinacdes essenciais da Teoria Politica que ela construira. No didlogo com
Heidegger, Arendt deu contedado a mundanidade que o antigo professor descortinara,
mas que, em seguida, descartara como perigoso para Dasein perder-se no em-si

improprio.

1.1.2. Um semestre com Edmund Husserl

Elisabeth Young-Bruehl, em duas ocasides na biografia de Hannah Arendt=,
informa que a pensadora deixara Marburg, em 1925, e dirigira-se a Freiburg para
estudar um semestre com Edmund Husserl, principal influéncia de Heidegger. De
Freiburg, Arendt seguiu para Heidelberg, enviada pelo proprio Heidegger, para junto
de Karl Jaspers. Young-Bruehl, além dessas meras informacdes, ndo diz se tal plano
de estudar com Husserl realmente se concretizou ou, muito menos, quais as
repercussdes desse contato para a subsequente producéo intelectual da autora de A
condicdo humana. E de se supor, todavia, que tal encontro académico tenha ocorrido,
uma vez que Husserl permaneceria como catedratico em Freiburg até o ano de 1928,

guando ele se aposentara e o fara substituir por Martin Heidegger.

Nomeadamente, a obra arendtiana dialoga profundamente com o ambiente
politico e cultural da época, representado aqui nas figuras de Heidegger e Jaspers, de
forma aberta e franca, seja em tensdo ou em similitude. Porém, ndo ha para com
Husserl sendo referéncias esparsas e difusas, embora se possa rastrear pontos de
convergéncia e, em alguns casos, de afinidade conceitual para com o iniciador da
Fenomenologia. Tal estado de coisas, pode estar relacionado a dois fatores, os quais

se expde a sequir.

50 Cf. Hannah Arendt. Una biografia. Traduccion: Manuel Lloris Valdés. Valencia, Espafia, 1993, p.89
e 98.
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O primeiro, diz respeito ao fato de que Arendt adentrara ao ambiente
fenomenoldgico conduzida por Heidegger que, embora aluno e assistente de Husserl,
dera um novo significado a Fenomenologia. Para Heidegger a “expressao
‘fenomenologia’ diz, antes de tudo, um conceito de método. Nao caracteriza a
guididade real dos objetos da investigacdo filoséfica, mas seu modo, como eles o
sd0.”™! Nao cabe aqui expor todas as diferenciacbes especificas entre a
Fenomenologia, tal como Husserl a formulou e os problemas aos quais ele tinha diante
de si, e afenomenologia como hermenéutica do Dasein, tal como Heidegger formulara
em Ser e Tempo. E necessario, porém, ter presente que foi & fenomenologia

heideggeriana que Arendt teve, primeiramente acesso, em 1924, em Marburg.

O segundo fator, refere-se ao campo tematico arendtiano, ou seja, 0s objetos
gue ela tomara como elementos de reflexdo, estavam longe do amplo campo teérico
de Husserl, cuja pretensdo primaria ao estabelecer a Fenomenologia era estatuir a
Filosofia como ciéncia rigorosa, tal qual a Matematica, na qual ele se formara e,
primeiramente, dedicara-se. Nesse sentido, as pesquisas de Arendt, de um modo
geral, foram conduzidas muito rapidamente para a compreensdo dos fenémenos
politicos mais relevantes do século XX, de tal modo que ela, invariavelmente afastou-
se das questbes filoséficas de um modo geral, e, especialmente, das questbes

relativas ao meétodo filoséfico em particular.

Se esse € 0 caso, todavia, Arendt desenvolve sua Teoria Politica com um
arsenal fenomenolégico visivel. Além disso, como arguta pensadora, sabia
perfeitamente que o papel de Husserl fora fundamental para os professores dela,
nomeadamente Heidegger e Jaspers, mas também para o pensamento filoséfico do
século XX. No ja citado artigo O que ¢é a filosofia da Existenz?, Arendt resume o papel
de Husserl da seguinte maneira: “Husserl tratou de reestabelecer a relagdo ancestral
entre ser e pensar, que havia garantido ao homem um lugar no mundo, mediante um

rodeio através da estrutura intencional da consciéncia.”s?

51 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Parte |. 6 ed. Tradugdo: Marcia de Sa Cavalcante Schuback.
Petropolis, RJ: Vozes, 1997, p 57.

52 ; Qué es la filosofia de la existencia? IN: ARENDT, Hannah. Ensayos de comprension 1930-1954.
Escritos no reunidos e inéditos de Hannah Arendt. Tradug&o ao castelhano: Agustin Serrano de Haro.
Madrid: Caparros Editores, 2005, p.204. (Tradug&o nossa)
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Se Hegel havia subsumido ser e pensar a manifestacdo do Espirito Absoluto,
coube a Husserl, por um lado, e a Marx, pelo outro, garantir ao homem um lugar no
mundo. Husserl o fez atestando a realidade do vividos da consciéncia como objetos
do conhecimento: era a volta as coisas mesmas. Nesse sentido, sem maiores
esclarecimentos acerca do intricado sistema fenomenolégico desenvolvido por
Husserl, pode-se dizer que Arendt possuia a convic¢do de que fora Husserl, ao fugir
das “especulagdes vazias? que garantiu espaco para se refletir sobre a existéncia e

as determinagdes do existir.

1.1.3. Karl Jaspers: 1928 e 0s anos seguintes

O papel de Jaspers na vida intelectual e pessoal de Arendt foi descrito pela
propria pensadora, em diversas ocasides. Porém, na entrevista a Gunther Gaus,
anteriormente referenciada, Arendt testemunhou, quando perguntada sobre a

influéncia de Jaspers no pensamento dela:

[...] onde Jaspers aparece e fala, se faz a luz; ele tem uma franqueza pessoal,
uma confianga na palavra e uma entrega tdo incondicional ao didlogo como
nunca conheci em ninguém. Impressionou-me, mesmo sendo eu muito
jovem. Ele tem, ademais, um conceito de liberdade ligada a razdo, que me
era completamente estranho, embora tenha eu lido Kant; eu vi essa razéo in
praxi, por assim dizer. E, se posso dizer assim — uma vez que cresci sem pai
—, fui educada por Jaspers. Deus me livre, desde logo, de fazé-lo responsavel
por minha pessoa! Porém, se alguém conseguiu fazer-me entrar na razéo, foi
ele. Certamente que o didlogo entre nés é hoje muito diferente; para mim esse
dialogo foi a experiéncia mais poderosa do pés-guerra.>*

Um testemunho de proximidade, dir-se-ia, afetiva. E, de fato, assim se passou
entre Arendt e Jaspers. Em sintese, sempre de acordo com Elisabeth Young-Bruehlss,
depois da estadia em Marburg-Freiburg, Arendt seguiu para Heidelberg indicada por
Heidegger, para estudar com Karl Jaspers. Arendt defendeu sua tese de
doutoramento orientada por Jaspers, no ano de 1928, cujo titulo — O conceito de amor

53 |Ibidem, p.206. (Tradugdo nossa)

5 ¢Qué queda? Queda la lengua materna. Conversacion con Giinther Gaus IN: ARENDT, Hannah.
Ensayos de comprensiéon 1930-1954. Escritos no reunidos e inéditos de Hannah Arendt. Tradugao
ao castelhano: Agustin Serrano de Haro. Madrid: Caparros Editores, 2005, p.39-40. (Tradugao nossa).
5 Cf. Hannah Arendt. Una biografia. Traduccién: Manuel Lloris Valdés. Valencia, Espafa, 1993,
p.98ss.
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em Santo Agostinho — da a ténica da producao futura da pensadora. A partir de 1933,
ambos os pensadores perderam o contato, reatado apenas em 1949, quando Arendt
retorna pela primeira vez, desde o exilio, & Europa. O contato com Jaspers, além da
amizade, preencheu a filosofia arendtiana: depois de ter ouvido de Heidegger que o
afd do Dasein € ser si-mesmo e, por isso, solus ipse, Arendt aprendeu de Jaspers,
pela filosofia e pela vida do pensador, que a existéncia é, antes de tudo comunicacéo,
no dizer de Arendt “[...] alguém que langou sua vida e sua pessoa na ‘aventura no

ambito publico’ [...]".5

Em Jaspers Arendt encontrou o pensador que a direcionaria para uma
consideracao positiva sobre a existéncia. Ela estava segura que fora Jaspers o
iniciador da filosofia da existéncias?, cuja obra — Psicologia das visbes de mundo —
guestionava de modo penetrante os sistemas filosoficos totalizantes e rompia com o
academicismo vazio no qual se encerrara a filosofia. E nesta obra, além disso, que
Jaspers descortina 0o tema da comunicacdo como distintivo filoséfico basico para a

compreensao da existéncia.

Por esséncia, a existéncia nunca € isolada, mas se da, efetivamente, na
comunicag&o e na consciéncia das outras existéncias. Os homens com quem
coexisto ndo sdo (como em Heidegger) um elemento estruturalmente
necessario, um si, que perturba o si-mesmo; ao contrario, somente ao
estarem os homens juntos no mundo dado em comum, a existéncia pode
desdobrar-se. O conceito de comunicacdo, alberga em sua base um novo
conceito, ndo plenamente desenvolvido, porém divisado, de humanidade
como a condi¢c&o para a existéncia do homem. No seio do ser “englobante”,
os homens atuam, em todo caso, uns com 0s outros € nao perseguem o0
fantasma do si-mesmo nem vivem na ilusdo plena da hybris de serem eles o
ser em geral.58

Ora, Arendt desenvolveu, dir-se-ia, as ultimas consequéncias o conceito de
comunicacao proposto por Jaspers. Para a pensadora, a semelhanca de Sdécrates,
Jaspers ndo temeu a luz publica, ndo se esquivou, ndo levou a recolhida vida do
filbsofo, como aventado por Aristoteles. Porém, Arendt assumiu 0s conceitos
jasperianos a partir do conteudo politico dos mesmos. Isso ja se entrevé, por exemplo,

na tematica da tese de doutouramento que ela defendera em 1928. Sob o titulo O

5% ARENDT, Hannah. Homens em tempos sombrios. Tradugdo: Denise Bottmann. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2008, p.95.

57 Cf. ¢ Qué es la filosofia de la existencia? IN: ARENDT, Hannah. Ensayos de comprensién 1930-
1954. Escritos no reunidos e inéditos de Hannah Arendt. Traducéo ao castelhano: Agustin Serrano de
Haro. Madrid: Caparros Editores, 2005, p.225.

58 |Ibidem, p.230-231.
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conceito de amor em Santo Agostinho Arendt pretende analisar as definicbes de amor
ao proximo, legados pelo Doutor de Hipona, com fito a deslindar uma contradicéo de
fundo: “...como € possivel que alguém tenha interesse por seu proximo, uma vez que

se esté na presenca de Deus, isolado, portanto, de tudo o quanto € mundano.”s®

Embora trate-se de um tema de matizes religiosos, Arendt recolheu na
doutrina de Agostinho aquelas definicbes cujo conteudo, embora marcados por
determinacdes cristds, possuem relevancia politica eminente. Ora, € justamente a
dicotomia mencionada na citacdo acima que permite entrever o gérmen das reflexdes
posteriores de Arendt sobre a sociedade de massas na qual os individuos vivem
isolados, ndo na presenca de um deus, mas em face apenas do mundo privado
individual. Nesse sentido, o contato com Jaspers, mais que a amizade, permitiu a
Arendt desvencilhar-se do circuito heideggeriano do Dasein que apenas busca o ser-

si-mesmo.

Na busca de esquadrinhar as raizes da atomizacdo da sociedade moderna,
Arendt buscou um ponto fixo na histéria do pensamento e cultura ocidental. Fé-lo por
recurso as distingdes classicas entre os dominios publico e privados como campo
gerador do dominio politico. No passo seguinte da presente pesquisa esse tema sera
tratado sob a Otica da esfera publica, decisiva para a consolida¢do da ordem politica.

59 |dem. El concepto de amor en san Agustin. Traducédo ao castelhano: Agustin Serrano de Haro.
Madrid: Ediciones Encuentro, 2001, p.20.
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1.2. HANNAH ARENDT: A ESFERA PUBLICA COMO LUGAR DA VITA ACTIVA

A atividade intelectual de Hannah Arendt, especialmente a disposta na obra A
condicdo humana, busca repensar a dimensdo politica da existéncia humana,
amplamente ancorada na experiéncia classica dos gregos e romanos. Esse fato, alvo
das criticas mais contundentes dos leitores de Arendt, todavia, ndo pode ser
absolutizado. E fato patente a ligacdo de Arendt & experiéncia originaria da polis
apenas como uma forma normativa, exemplar, ndo para ser reeditada na
modernidade, mas como um ponto arquimediano® através do qual se interpreta essa
mesma modernidade e as op¢des politicas que séo feitas. Nesse sentido, Arendt esta
consciente de que, a experiéncia grega, especialmente, esta plasmada pela
idealidade. Todavia, como forma normativa, a originaria invencao grega permanece

paradigmatica.

Conforme a biografa Elisabeth Young-Bruehelét, Hannah Arendt denominava
o préprio método filoséfico como andlise conceitual e a propria tarefa como pensadora
era descortinar de onde provém os conceitos. Essa tarefa, evidentemente, ndo se faz
sem recorrer a tradicao cultural do Ocidente. Nesse sentido, para designar a condicédo
humana, Arendt recorre a um conceito classico — a vita activa — ndo sem antes retirar
a poeira sedimentada na expressao, para desvelar o sentido originario que, na maioria
das vezes, 0 uso corrente encobriu, numa arqueologia conceitual, bem ao modo dos

pensadores ligados a epistemologia.

Por vita activa, Arendt pretende designar trés atividades basicas da condicao

humana: o trabalho, a fabricacdo e a acao®. Porém, a propria expressao vita activa

60 O termo faz referéncia ao que fora consignado por Descartes, nas Meditacdes: “Arquimedes, para
tirar o globo terrestre de seu lugar e transporta-lo para outra parte, ndo pedia nada mais exceto um
ponto que fosse fixo e seguro”. (Cf. DESCARTES, René. Medita¢fes. Traducéo, Bento Prado Junior.
Séo Paulo: Abril Cultural, 1973, p.99). Nesse sentido, Arendt, a exemplo de Arquimedes, procura um
ponto fixo e seguro para analisar a esséncia do politico.

61 Cf. YOUNG-BRUEHL, Elisabeth. Hannah Arendt. Una biografia. Traduccion: Manuel Lloris Valdés.
Valencia, Espafia, 1993, p.406.

62 ARENDT, Hannah. A condicdo humana. 10 ed. Traducao: Roberto Raposo. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2007, p.15. Na traducdo dos termos, originalmente escritos em inglés: labor, work e
action, nos atemos as adverténcias de Theresa Calvet de Magalhées (A Atividade Humana do Trabalho
[Labor] em Hannah Arendt. Disponivel em: <<http://www.scielo.br/pdf/soc/v17n40/1517-4522-soc-17-
40-00358.pdf>>. Acessado em 05 de setembro de 2016, p. 6-7) para quem a traducdo vernacula da
obra arendtiana fez uma escolha errdbnea ao ndo verter labor como trabalho, mas deixa-lo na forma
latina. Para Magalhdes, a melhor traducéo seria: labor = trabalho, work = fabricacdo e action = acéo.



http://www.scielo.br/pdf/soc/v17n40/1517-4522-soc-17-40-00358.pdf
http://www.scielo.br/pdf/soc/v17n40/1517-4522-soc-17-40-00358.pdf
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tem uma histéria conceitual e Arendt a resgatara antes de expor 0 uso que ela prépria
fard do termo. E fato corrente que, desde Aristoteles, especialmente na historia da
Filosofia, h4 uma distingdo pretensamente clara entre atividade teorética e a atividade
pratica. Esta cisdo Aristoteles ndo a inventou por si mesmo, mas a herdou de Platéo,
construida sob a motivacdo da condenacédo de Sdocrates, levada a termo no ano de
399 a.C., em Atenas. Tal fato foi, para Platdo, o estopim do desencantamento para

com a polis e para com o estatuto de liberdade defendido em Atenas.

Aristoteles foi educado na Academia de Platéo, no seio desse ressentimento
explicito entre a polis e o filésofo. Herdou, portanto, a tarefa diminuir a fenda
separadora entre as ciéncias teoréticas — especialmente a filosofia — e a ciéncia
pratica, isto é, a politica. Diferentemente de Platdo, Aristoteles ndo propora um
governo dos sabios, mas pensara uma saida para o conflito por outra via. Esse
objetivo perpassa, de modo néo linear, dadas as circunstancias do modo como as

obras de Arist6teles foram compostas, a Etica a Nicomanco e a Politica.

Aristoteles, por isso, elenca trés modos de vida dignos, ou seja, aqueles que
podem ser escolhidos livremente, sem coacdo. Desse modo, ele restringe o trabalho
(labor) préprio do escravo e a fabricacdo (prépria do artesdo) como atividades
humanas que ndo podem ser escolhidas livremente, isto €, sdo sempre impostas
exteriormente. As formas de vida elegiveis sdo pois: aquelas dedicadas a arte, a
politica e ao pensamento. Tais atividades, passiveis de eleicdo, compdem a vita activa
ou bios politicos. Nesse sentido, a definicdo de homem dada por Aristételes — “[...] o
homem €, naturalmente um animal politico, destinado a viver em sociedade [...]"s —
pressupunha o fim da dicotomia, uma vez que tanto a atividade teorética quanto a
atividade politica estavam no mesmo patamar e representavam a vita activa (isto €, a

bios politicos).

O fim da polis e as transformacdes subsequentes no mundo antigo opuseram
a vita ativa a vita contemplativa, esta Ultima tipica da cristandade, com a proeminéncia
e valorizacdo desta ultima sobre aquela primeira, havendo, por extensédo, uma

inversao de ordem hierarquica. Todavia, nao interessa a Arendt essa dicotomia que,

6 ARISTOTELES. A Politica, Traducdo: Nestor da Silveira Chaves. [S.l.]: Ediouro, [197?]. (Série
Universidade de Bolso), p. 14.
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de um modo geral, permanece ao longo de toda Idade Média. Interessa-lhe, porém,

as consequéncias dessa inversdo no ambito das rela¢des sociais da modernidade.

A inversdo hierarquica na era moderna tem em comum com a tradicional
hierarquia [baseada na superioridade da vita contemplativa] a premissa de
gue a mesma preocupacgdo central deve prevalecer em todas as atividades
dos homens, posto que, sem um Unico principio global, nenhuma ordem pode
ser estabelecida. Tal premissa nédo é necessaria nem axiomatica; e o uso que
dou a expressao vita activa pressupde que a preocupacéo subjacente a todas
as atividades ndo € a mesma preocupacao central da vita contemplativa,
como néo |lhe é superior nem inferior.54

O que Arendt pressupde, portanto, ndo € uma hierarquia valorativa, no sentido
do melhor ou pior. H4, todavia, de ndo se amalgamar todas as atividades
indistintamente, afinal existe distingcdo entre as preocupacdes da vita activa e as
preocupacdes da vita contemplativa, como Arendt esclareceu acima. Por isso, 0 passo
seguinte consiste em buscar a génese dessa distincdo, de um modo geral obnubilada

na modernidade.

Se as atividades béasicas da condicdo humana sao o trabalho, a fabricacédo e
a acaoss, para acontecerem elas precisam do mundo, no sentido material do termo e
da convivéncia plural, conforme a definicdo de Aristételes: “[...] aquele que nao pode
viver em sociedade, ou de nada precisa por bastar-se a si proprio, ndo faz parte do
Estado; € um bruto ou um deus.”s¢ O mundo material é construido pelo trabalho e pela
fabricacao, isto é, a existéncia humana se situa dentro de elementos fabricados, frutos
da intervencdo humana. O labor, a fabricacdo e a acdo sdo, portanto, elementos
humanos e s6 existem na medida em que existe a convivéncia plural humana. Porém
das trés atividades, a acdo € aquela que esta regulada por um principio diverso, a

saber, a liberdade.

Desse modo, enquanto labor e fabricacdo séo regidos pela necessidade, uma
vez que dizem respeito aquelas atividades sem as quais ndo existiriam nem o mundo
material nem reproducédo da existéncia, a acdo guia-se pela liberdade. E a condi¢&o
distintiva do zoon politikon de Aristételes. Com o surgimento da cidade-estado, essa

distincao foi potencializada e as atividades humanas do labor e da fabricacao ficaram

64 ARENDT, Hannah. A condi¢cdo humana. 10 ed. Tradugao: Roberto Raposo. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2007, p.25-26.

65 Cf. Ibidem, p.15.

6 ARISTOTELES, op. cit, p.15.
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resguardas pelo manto da oikos, isto €, da casa, conferindo a essas atividades o status
de atividades privadas. Por sua vez, a acado foi assumida pela bios politikos como
atividade cada vez mais independente e publica. Ao lado da acéo (praxis), emerge
outra faceta da vida publica na polis, a saber, o discurso como elemento persuasivo.
“O ser politico, o viver numa polis, significava que tudo era decidido mediante palavras

e persuasao, e nao através de forga ou violéncia.”s

Os elementos acima expostos sao essenciais para se compreender as
implicacdes hermenéuticas do conceito de esfera publica. Embora ndo seja requisito
estrito, a separacédo entre atividades publicas e atividades privadas, compreendendo
estas como relativas a sobrevivéncia e aquelas como elementos constitutivos da acéo
politica, € uma condicado pré-politica, poder-se-ia dizer. Tal distingdo prepara a solidez
da instituicdo publica, despindo-a das nuances préprias do reino das necessidades,

isto €, do mundo doméstico.

Ora, a separacdo acima referida passou a delimitar as caracteristicas
principais das duas esferas. No ambito da oikos prevalece o poder do paterfamilias,
despético por natureza. O ambito da praxis, por sua vez, constitui-se a partir de uma
comunidade de iguais, 0s quais possuem igual possibilidade de palavra com vistas a

persuasao.

A polis diferenciava-se da familia pelo fato de somente conhecer “iguais”, ao
passo que a familia era o centro da mais severa desigualdade. Ser livre
significava ao mesmo tempo nao estar sujeito as necessidades da vida nem
ao comando de outro e também nao comandar. Nao significava dominio,
como também nao significava submisséo.®8

Essa ressalva de Hannah Arendt é deveras importante. A liberdade politica da
polis era circunscrita a possibilidade de falar no meio dos iguais. Tal possibilidade era
reservada a todos os homens livres.®® Nesse sentido, no espaco da familia, o

paterfamilias também né&o exercia a liberdade: ele era premido pela necessidade de

67 ARENDT, Hannah. A condicdo humana. 10 ed. Traducdo: Roberto Raposo. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2007, p.35.

68 |bidem, p.41. Grifos da autora.

69 Como observou Giovanni Sartori, somente os homens livres e com propriedade é que poderiam
dedicar-se a vida publica, uma vez que essa requeria tempo integral de dedicagao: “Um autogoverno
real, como 0s gregos 0s praticavam, requeria que o cidaddo se dedicasse completamente ao servico
publico. Governar a si mesmo significava passar a vida governando.” (SARTORI, Giovanni. A Teoria
da Democracia Revisitada. Vol. Il: As questdes classicas. Traducao: Dinah de Abreu Azevedo. Séo
Paulo: Atica, 1994, p.39.
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mandar no interior da familia. Nesse sentido, a polis muito mais que uma invencao
meticulosamente pensada, surge como uma forma de objetivacdo de um tipo

especifico de liberdade: a liberdade politica.

A liberdade politica é a vitéria sobre a necessidade. E, concomitantemente, a
vitOria sobre as atividades do labor e da fabricacdo. Aqui cabem algumas ressalvas.
Como a prépria Arendt assegurou, ndo se trata de qualificar as esferas publicas e
privadas em escala valorativa, uma vez que sédo dimensfes abrangentes da prépria
vida social. Tanto a esfera privada, da dominacao e da necessidade quanto a esfera
publica da liberdade e da acdo se exigem mutuamente. E importante lembrar,
também, que essa descricdo da diferenca entre a oikos e a praxis ndo € histérica e

linear, mas situa-se no ambito normativo de classificacdo e distingéo.

Cumpre dizer que, historicamente, ha muitos paradoxos no exercicio politico
dos homens livres. Evidentemente que Arendt tem presente os limites histéricos da
democracia grega. Outro elemento que deve estar posto a mente do leitor é que a
descricdo da sociedade grega € meramente exemplar, no objetivo de se obter um
paradigma de avaliacdo, o ponto arquimediano, conforme foi dito anteriormente.
Concretamente, a democracia grega, especialmente a ateniense, se revestia de
muitas contradicbes e, logicamente, estava longe de realizar cotidianamente as

assercoes ideais apresentadas, de forma descritivo-conceitual, por Arendt.

Os romanos assumiram as bases politicas da sociedade grega, porém as
modificaram profundamente. Pela propria acepcéo que deram a esfera publica—agora
concebida como esfera social, 0s romanos redimensionaram o conteudo intrinseco da
nocéo politica de esfera publica. As consequéncias dessa acepc¢ao vao se tornar
explicitas no mundo moderno, segundo Arendt. Esses elementos, todavia, serdo

tratados noutra etapa da presente pesquisa.

Agora, seguindo Hannah Arendt, passar-se-a a caracterizacdo da esfera

publica a o consequente papel que ela assume na realizacédo da vida politica.

O modelo politico classico, como ficou dito, permanece como o ponto a partir
do qual Hannah Arendt empreende analisar a esfera publica moderna, delimitando as

principais caracteristicas politicas dessa instituicdo. Frise-se, também, que ao falar
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em esfera publica ndo se pressupde uma instituicdo factica, criada, sistémica. A esfera
publica é, na moderna reflexdo da Ciéncia Politica, uma forma de abordagem, um
conceito tipico, no sentido weberiano, para a compreensdo do fendmeno politico e

das vérias dimens®es a partir das quais se pode analisa-lo.

Claro esta, também, que ndo se deve pressupor mera replicacdo ou ainda
pensar numa homogeneidade historica objetiva das instituicdes greco-romanas nas
quais Arendt baseia sua exposicéo. A pensadora explicou o porqué dessa constante
referéncia classica e também o motivo pelo qual ela ndo pode ser, simplesmente,
descartada como experiéncia passada, uma vez que, diferentemente do que se
poderia pensar, tal referéncia possui potencial hermenéutico valido nos mais variados

contextos da vida ocidental.

A caracterizacdo da esfera publica é feita a partir de duas dimensdes. A
primeira é o carater da aparéncia. O espaco publico €, pois, um espaco de visibilidade.
Nesse sentido, a esfera publica é o &mbito da emergéncia das aspiracdes e atividades
humanas. Aquilo que, sob aspectos diversos, ndo pode ser visivel para os outros,
nunca atingira, por sua vez, o status de elemento publico, como o exemplo da dor
fisica citado por Arendt™. Além do mais, ha aspectos vivenciais que nao sobrevivem
a exposicao publica, como o amor, por exemplo. Ha ainda elementos que sao
rechacados, de pronto, para a esfera privada, por serem considerados irrelevantes.
Esse espaco de aparéncia consolida a experiéncia individual do mundo e da

pluralidade dos individuos.

A segunda dimensdo da esfera publica, em Hannah Arendt, refere-se a
concepcao fenomenoldgica de mundo, isto é, o publico € o mundo no sentido ndo
geografico-natural, mas no sentido das rela¢gbes intramundanas, estabelecidas desde
a perspectiva interpessoal e também aquelas que o individuo enceta com as diversas

instituices politicas e ndo-politicas, de forma cotidiana.

A esfera publica, enquanto mundo comum, relne-nos na companhia uns dos
outros e contudo evita que colidamos uns com os outros, por assim dizer. O
qgue torna tao dificil suportar a sociedade de massas ndo € o nimero de
pessoas que ela abrange, ou pelo menos nao é este o fator fundamental;

70 Cf. supra, nota 2.
L ARENDT, Hannah. A condicdo humana. 10 ed. Traducgdo: Roberto Raposo. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 2007, p.60.
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antes, é o fato de que o mundo entre elas perdeu a forca de manté-las juntas,
de relaciona-las umas as outras e de separa-las.”

A acéo politica, desse modo, requer, segundo Arendt, a transcendéncia para
uma imortalidade terrena. Sem tal transcendéncia ndo h& politica e, muito menos,
esfera publica. A transcendéncia baseia-se na aceitacdo e no empenho pela
durabilidade do mundo, ndo obstante nossa ndo permanéncia eterna nele. Como se
consegue isso? A resposta de Arendt € peremptodria: através da esfera publica e do
carater publico que ela comporta. E, pois, a manutencdo da esfera publica como
espaco da vita activa, no sentido referenciado por Arendt, que garante o carater
essencialmente politico da esfera publica.

Desse modo, o poder politico também se reveste de particularidades
especificas. Hannah Arendt apresentou suas sinteses sobre o poder politico e a
autoridade nas obras A condicdo humana e Entre o passado e o futuro,
respectivamente. Nessa ultima obra, o trabalho de Arendt é definir o significado sécio-
histérico da autoridade, a partir das experiéncias grega, romana, cristd, entre outras,
a partir da dicotomia entre exercer o mando e obedecer. A constatagdo da pensadora,
nesse cenario, é justamente a falta de um determinante pacifico entre a existéncia da

autoridade legitima sem o resultado consequente da violéncia para ser exercida.

Por sua vez, em A condicdo humana o foco € justamente determinar o
significado do poder que, legitimamente, se pode qualificar de politico. Tal poder
politico €, justamente, 0 que mantém a existéncia da esfera publica e também do
espaco de interacdo entre os homens, na medida da pluralidade. Nesse sentido, 0
poder politico esta em franca contradicdo com a dominacao, exercida pelo mando
autoritario. Ora, sendo assim, dir-se-ia ser o poder ndo algo objetivavel faticamente,
mas apenas algo formal. “O poder &, sempre, como diriamos hoje, um potencial de

poder, ndo uma entidade imutavel, mensuravel e confidvel como a forga.””3

Se assim o0 €, 0 poder se apresenta sob um duplo aspecto: sua realizacédo
factual é reservada as circunstancias deliberativas da esfera publica e seus efeitos

sao garantidos pela acdo guiada pela unidade segundo o que foi deliberado na esfera

72 |bidem, p.62.
73 ARENDT, Hannah. A condicdo humana. 10 ed. Traducgdo: Roberto Raposo. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 2007, p.212.
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publica. Por isso, o ambito deliberativo da esfera publica, aquilo que a faz
especificamente publica, a saber, a palavra e acéo livres, €, a um sé tempo, a fonte
objetiva do poder politico como também sua realizacdo na acéo, segundo as proprias

deliberagbes da esfera publica.
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1.3. A ESFERA PUBLICA COMO HORIZONTE HERMENEUTICO DO DOMINIO
POLITICO

A exposicdo levada a termo até o atual estagio dessa pesquisa, permite
algumas conclusdes preliminares que, por um lado, tomam por base as principais
assercdes da pensadora que guia a presente reflexdo, mas, por outro, se permite
avancar para um horizonte hermenéutico de compreensdo do fenébmeno politico.
Desse modo, a seguir, parte-se do conceito de esfera publica como l6cus
comunicacional e discursivo como vetor valido a partir do qual chega-se a uma
compreensao normativa da politica. Tal validade se verificard por meio do uso da

categoria esfera publica como o fator de compreensédo da ordem politica democratica.

Arendt, ligada sem, contudo, ser adepta intrinseca a fenomenologia de
Husserl-Heidegger empreendeu realizar uma reflexdo visando a busca pelo sentido
originario da politica como forma de reagir aos contraditorios e desconcertantes
acontecimentos da modernidade que, de algum modo, apresentavam-se, a autora,
como denotativos de uma situacdo de nao-politica ou por uma recusa eminente da
dignidade da politica. Desse modo, o projeto intelectual da pensadora pode ser
definido por uma busca de resgatar o dominio politico pelo chamado do cidadédo a

reassumir a esfera publica, dominada pelos interesses privados.

Desse modo, a esfera publica se constitui como locus de visibilidade e
aparéncia. A terminologia lugar ndo pode ser entendida como um residual factico, uma
vez que a esfera publica ndo pode ser tomada como um sistema material de
convergéncias ou como uma instituicdo concreta do organismo politico. Ela pode ser
descrita, segundo Habermas, como uma “rede adequada para a comunicacao”,’
estatuida devido ao carater plural dos individuos. E, por isso, os individuos interagem

na base de uma visibilidade como agentes publicos.

Os que agem comunicativamente encontram-se numa situacdo que eles
mesmos ajudam a constituir através de suas interpretacées negociadas

7 HABERMAS, Jirgen. Direito e Democracia: entre a facticidade e validade. Vol Il. Tradugdo: Flavio
Beno Siebeneichler. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1997, p. 92.
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cooperativamente, distinguindo-se dos atores que visam 0 sucesso e que se
observam mutuamente como algo que aparece no mundo objetivo.”™

Nesse sentido, aparéncia ndo é simplesmente presenca fisica. Porque, pode
ocorrer, que haja presenca fisica, sem, necessariamente haver esfera publica como
espaco de interacdo. Os agentes que aparecem, nesse sentido, tomam posi¢céo sobre
os atos de fala dos outros agentes e assumem mutuamente compromissos e realizam
acles cujo substrato € um enunciado tematizado e decido de modo livre, na arena
publica. “Na experiéncia da polis que, com alguma razéo, tem sido considerada o mais
loquaz dos corpos politicos, [...] ser politico [...], significava que tudo era decidido

mediante palavras e persuaséo, e ndo através de forca ou violéncia.”’®

Para Hannah Arendt, é justamente a possibilidade intersubjetiva de falar e
agir, como descrito acima, que constitui o poder qualificado como politico, cuja
efetivagdo “mantém a existéncia da esfera publica, o espaco potencial da aparéncia
entre os homens que agem e falam.””” Qualquer outra forma de organizacdo e
objetivacdo do poder, degenera, por isso, em violéncia. Para Arendt, é da atual
configuracdo da sociedade de operarios que decorre uma generalizacdo da esfera
publica e o consequente fim dos espacos de interacdo. Nesse sentido, os atos

comunicativos ndo estdo mais atrelados aos contextos densos das interagdes.

Além disso, ainda conforme Hannah Arendt, a permanente atrofia da esfera
publica decorre da vitéria do homo faber (aquele que ordenou a vida segundo apenas
a atividade da fabricacao) e a reificacéo do trabalho (animal laborans) como atividade
que constroi o mundo. Isso posto, Arendt ndo esta denunciando o carater anti-politico
do trabalho, mas o caréater apolitico do mesmo. Dessa forma, uma sociedade
organizada na base dessas modulagdes impede a consecucao de uma “esfera publica
autbnoma, na qual os homens possam aparecer gua homens”?3, isto €, na qual se

pressuponha a aparéncia politica dos demais.

Ora, nessa conjuntura de virtualizacdo ou de recusa politica por parte da

sociedade moderna de operarios, tem-se, necessariamente, a derrocada da esfera

75 |bidem, p.92-93.

76 ARENDT, Hannah. A condicdo humana. 10 ed. Traducédo: Roberto Raposo. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 2007, p.35.

7 Ibidem, p.212.

8 Ibidem, p.224.
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publica por meio esvaziamento do espaco de aparéncia entre 0s agentes, pressuposto
da autonomia da esfera publica. Nao se pode, todavia, absolutizar os elementos
destacados: a realidade € menos uniforme do que é pressuposto pela pensadora. Nao
obstante a predominancia dos processos destacados, ha que se ter presente a
persisténcia de fatores exdgenos que ndo permitem concluir uma uniformidade lateral,
conforme se poderia supor a partir de uma leitura apressada da proposta em

discussao.

Cabe destacar também que o fim do espaco de aparéncia e o decorrente
isolamento dos agentes ndo pode ser classificado desde o ponto de vista fisico. A
sociedade de massas e a sociedade de operarios propicia e avoluma o ajuntamento
de pessoas, seja pelos motivos gerais de moradia, lazer, entretenimento ou em razéo
das praticas laborais. O isolamento mencionado possui carater eminentemente
politico, isto é, gera-se a partir da atrofia seja dos espacos de fala, seja dos espacos
de interacao legitimos. Nesse sentido, ndo se pode concluir que houve o fim da
convivéncia humana e um isolamento propositadamente articulado, mas o fim da

convivéncia que tinha a pluralidade por substrato constitutivo.

A esfera publica possui uma segunda caracteristica béasica: ela é,
vinculantemente, um espagco comunicacional em decorréncia da primeira
caracteristica acima elencada. Para Habermas, por exemplo, que estudou e definiu
0s espacos publicos de interacao, a esfera publica se “constitui principalmente [como]

uma estrutura comunicacional do agir orientado pelo entendimento, [...]."7°

H4, desse modo, certa recursividade: o agir comunicativo gera o espaco social
gue é, novamente, tematizado na estrutura comunicacional da esfera publica. Dos
fluxos comunicacionais exercidos na esfera publica, resultam opinibes publicas, que
ndo podem ser confundidas com uma média estatistica de opinides coletadas. As
opinides publicas se formam porque originam-se de praticas comunicacionais

seguidas em comum.

Nesse palco, evidentemente, as generalidades devem ser excluidas e a

comunicacdo publica deve ser efetivada mediante critérios formais que garantem a

7 HABERMAS, Jirgen. Direito e Democracia: entre a facticidade e validade. Vol Il. Tradugéo: Flavio
Beno Siebeneichler. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1997, p. 92. (Grifos de Habermas)
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qualidade argumentativa. Tal qualidade requerida para que as opinides publicas se
tornem influentes politicamente, todavia, ndo deve ser tomada como uma forma de
especializacdo ou intelectualizacdo das opinides publicas. Porém, grupos e pessoas
de interesses podem, pela posi¢cao social e economica, influir decisivamente e

direcionar a constituicdo da opinido publica. Para coibir tal possibilidade e

Para preencher sua funcéo, que consiste em captar e tematizar os problemas
da sociedade como um todo, a esfera publica politica tem que se formar a
partir de contextos comunicacionais das pessoas virtualmente atingidas.8°

Os agentes comunicativos, desse modo, séo restringidos ao campo das
pessoas privadas, que nao possuem nenhum capital simbdlico para influenciar
unilateralmente a opinido publica. Sdo pessoas privadas, que discutem desde o
mundo da vida a partir do qual se articulam e agem comunicativamente. Por isso, a
exigéncia comunicativa da esfera publica ndo se ancora no dominio de uma linguagem
especializada, mas € pautada pela linguagem cotidiana e pelas experiéncias
singulares. Tais experiéncias singulares séo lidas na perspectiva de mundos da vida

comum.

A partir dessa estruturacdo as experiéncias singulares se tornam
politicamente relevantes, pois sao articuladas no contexto ndo apenas do anonimato
privado, mas sdo tematizadas na esfera publica. Os agentes comunicativos da esfera
publica direcionam os discursos para o entendimento entre agentes estranhos,
entendimento que de resto prevalece na vida cotidiana. Esses procedimentos,
esbocados desde uma perspectiva formal, todavia, sdo precursores da efetivacao
empirica dos canais comunicacionais no interior da sociedade. Eles se desdobram em
instituicBes ou quase-instituicbes capazes de traduzir, de modo politico, as aspiracdes
privadas daqueles virtualmente atingidos. Tais instituicdes (ou quase-instituicdes) nao
sdo, porém, a esfera publica que, como ficou definido, ndo se constitui formalmente,

de um ponto vista organizacional e sistémico.

Essa Ultima ressalva é importante para que o leitor tenha presente, mais uma
vez, que 0s niveis comunicacionais no interior da esfera publica ndo sdo homogéneos.
Também nao se pode supor que as aspiracdes privadas sejam, todas elas, relevantes

politicamente, uma vez que, como alertou Arendt, ha exigéncias privadas que nao

80 |Ibidem, p.97. (Grifos de Habermas)
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resistem a luz publica e, portanto, devem ser tratados sempre a partir da esfera

privada e nela permanecer.

Por fim, a esfera publica preconiza igualdade entre os que tomam a palavra.
A tematizacdo do presente tOpico constitui, sem duvidas, um importante impasse na
forma como foi abordado por Arendt. Como é sabido, em Hannah Arendt, o modelo
de igualdade politica esta assentado nas inspiragcdes greco-romanas as quais
constituem, para a pensadora, o ponto de partida da reflex@o politica, como ele propria
justificou. Esse modelo, todavia, além de historicamente néo-verificado (o que de, per
si, ndo constituiria o fracasso da ideia), também se apresenta com uma contradi¢cdo
de base: a igualdade politica deriva da desigualdade privada, isto é, o cidadao da polis
deriva seu poder de participacdo politica a partir da desigualdade da esfera privada,
na qual ele é o déspota e, portanto, ndo € livre. Ora, a desigualdade no lar é
consequéncia da posse da propriedade o que, por conseguinte, concorre para
desigualdade também no ambito da polis entre 0s que possuem mais e 0s que

possuem menos.

No ambito da filosofia politica de Hannah Arendt, todavia, esses ndo sao
problemas reais, por duas razdes. A primeira refere-se ao fato de que a posse da
propriedade privada ndo é prerrogativa para a participacao politica, isto €, ndo se exige
dos cidad&os a titularidade de bens econémicos para a efetiva participacao politica. O
exemplo seria o de SAcrates que se apresenta como participe da esfera publica sem,
contudo, ser (grande) proprietario de terras ou outros haveres. Nesse sentido, a esfera
publica é que funda a liberdade, esta sim requisito politico indispenséavel.

A segunda razao é um corolario teérico. No ambito publico existe a igualdade
politica justamente porque a motivacdo das tomadas de posicdo ndo se ancora na
defesa de interesses pessoais. Desse modo, ndo haveria contradicdo nem seria causa
de desigualdade entre um cidaddo que no ambito privado fosse menos possuidor que
outro, porque €, justamente, a separacédo radical entre as esferas privada e publica
que funda o dominio politico. Além do mais, a acdo politica pressupde a
transcendéncia relativamente ao mundo: o cidadao decide-se pela agcdo em razéo da
durabilidade do mundo em relagéo inversa a duragéo da existéncia pessoal, elemento
ndo contemplado na execuc¢do dos negocios econémicos, que se baseia na posse e

na fruicdo dos bens em vistas a maxima duracédo da propria vida. Essas assercdes
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estdo em pleno acordo com a teoria politica geral de Arendt, para quem a ordem
politica ndo pode ser preenchida pelas aspiracdes privadas, sob pena de naufragio do

proprio dominio politico.

As andlises empreendidas até aqui visam recuperar as possibilidades
hermenéuticas do conceito de esfera publica, um elemento que, ao lado da dimenséao
econdmica da vida social, alcancou status independente nas andlises da Ciéncia
Politica. Percorreu-se as principais ideias de Hannah Arendt investigando o modo pelo
qual a autora, a partir do contextos e enfoques do século XX que a motivaram a refletir
sobre o fenbmeno politico, permitem descortinar e propor o sentido da acao politica

para a modernidade.

Pode-se inferir, de modo preliminar, que a esfera publica é o substrato para a
consecucdo da democracia. A efetividade empirica da experiéncia democratica,
todavia, ndo pode ser pensada a partir apenas de um Unico aspecto. A manutencéo
de uma esfera publica comunicacional, como espaco de aparéncia e visibilidade dos
sujeitos histéricos, € condicdo fundamental para a constituicdo da ordem politica
democratica. As interferéncias recorrentes, que visam degradar tal espaco, devem ser
debeladas pela solidificacdo de principios politicos pautados pela liberdade e pela
capacidade de acéo.



Capitulo I
AS EXPERIENCIAS TOTALITARIAS DO SECULO XX:

O mundo sem politica

As experiéncias totalitarias do século XX constituem, de forma cabal, uma
singularidade na forma de compreensao e realizacdo da politica no Ocidente. Tal
singularidade nado se justifica pela violéncia atroz que caracteriza regimes como 0
nazismo ou o stalinismo, por exemplo. Governos de excecao e tiranias aconteceram,
de forma regular, em toda a historia cultural do mundo ocidental, atuando sempre na
base da brutalidade. Nesse sentido, o aspecto de singularidade atribuido aos
totalitarismos do século XX ndo pode se fundamentar nos elementos meramente
exteriores: a raiz singular dos supramencionados governos deve ser buscada na
forma como os lideres de tais movimentos os constituiram como forma de organizacéo
politica real. Ditaduras e tiranias sao regimes politicos cruéis, mas o totalitarismo é o
anico com o qual ndo se pode coexistir. O século XX, portanto, ofereceu uma
constelacdo de possibilidades reais para a emergéncia do dominio total, de tal modo
que, se pode dizer, o totalitarismo s6 emergiu no referido século porque encontrou a

confluéncia de elementos Unicos, nunca dantes divisados na historia do Ocidente.

Como se afirmou, o tema da sobrevivéncia é colocado na ordem do dia no
regime totalitario. Trata-se de sobreviver no duplo sentido que os gregos atribuiam a
palavra vida: zoé, a vida biologica, propria tanto aos homens como ao animais,
regulada unicamente pelas leis da espécie, e a bios, como expressao da identidade
prépria e grupal, preenchida, por isso, de um sentido eminentemente politico,
pressuposto da vida social. Ora, o totalitarismo pde em cheque a existéncia humana

nessa dupla dimens&o. O dominio total pervade a existéncia politica, pelo controle do
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governo e, por fim, atinge o ambito da zoé€, pelo controle do corpo, através dos campos

de concentracéo.

Assim, a carateristica primeira do totalitarismo é o dominio total da existéncia
humana e, por conseguinte, a politizacdo de todas as dimensdes do viver. A génese
desse processo foi analisada por Michel Foucault (1926-1984) sob a designacéo de
biopolitica. Esse conceito, que Foucault ndo teve tempo de desenvolver em todas as
suas consequéncias, refere-se, diretamente, a uma forma de organizagdo politica
genuinamente moderna, baseada no sofisticado controle dos individuos a partir do

corpo e da existéncia biologica.

Antes das reflexdes de Foucault, Hannah Arendt desenvolvera uma acurada
analise do mundo moderno, marcado pelo predominio inconteste do homo laborans
na cena politica. Para Arendt foi, justamente esse fator que concorreu, de forma
decisiva, para a decadéncia da esfera publica na sociedade moderna. A producao
intelectual de Foucault e Arendt nunca chegaram a convergir. Arendt, por exemplo,
em A condicdo Humana, publicado em 1958, ndo estabeleceu conexdo com as
penetrantes reflexdes de sua obra anterior, Origens do Totalitarismo, publicado em
1949. Da mesma forma, Foucault ndo dedicou analise especifica aos regimes
totalitarios e suas correspondes arquiteturas de poder, campo por exceléncia da
biopolitica no século XX. No caso de Foucault essa lacuna se deve, em parte, ao
falecimento precoce do filosofo quando ainda n&o havia explorado o leque

hermenéutico da biopolitica.

O filésofo italiano Giorgio Agamben (1942), especialmente no primeiro volume
de Homo Sacer, defende que se faca a recepcéo pela Gtica biopolitica da obra
arendtiana, especialmente tendo como paradigma o campo como forma de
compreensao da arquitetura de poder dos regimes totalitarios. Nesse contexto, o
campo € o l6cus primario, na modernidade, para a efetivacdo do bio-poder a partir da
consolidagcdo do estado de excecao. Para Agamben, foi “o ingresso da zoé [a vida

considerada apenas desde o ponto vista biologico] na esfera da polis, a politizacéo da
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vida nua como tal constitui o evento decisivo da modernidade, que assinala uma

transformacao radical das categorias politico-filos6ficas do pensamento classico.”s!

As andlises subsequentes assentam-se no postulado de que, ao fazer
esboroar a esfera publica, pela prevaléncia do homo laborans sobre a acao politica, a
modernidade criou o ambiente fértil para desenvolver até as ultimas consequéncias o
bio-poder, ensejando, portanto, o desenvolvimento de regimes totalitarios. Nessa
leitura, considerar-se-a o flanco aberto por Giorgio Agamben para a compreensao
biopolitica da obra de Hannah Arendt, especialmente Origens do Totalitarismo, texto
de singular agudeza hermenéutica sobre os regimes totalitarios do século XX. Nesse
sentido, cabe lembrar, ndo se buscard uma radiografia histérica dos fatos atinentes
aos supramencionados regimes. O intento precipuo sera refletir sobre a politica de

dominio total como peca da constelacdo moderna de derrocada da acéo politica.

As teses estudadas no capitulo anterior, desse modo, sao desenvolvidas em
referéncia aos movimentos totalitarios do século passado, especialmente o nazismo.
Como ficara claro, a aplicacdo do conceito de biopolitica ndo se choca contra as
reflexdes precedentes sobre a derrocada da esfera publica. A seu tempo, se
determinara em que medida foi, justamente, o declinio da esfera publica como campo
politico por exceléncia que propiciou o surgimento do campo de concentracdo como

objetivacao da biopolitica moderna.

81 AGAMBEN, Giorgio. Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua I. Tradugéo: Henrique Burigo. Belo
Horizonte, MG: Editora UFMG, 2002, p.12.
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2.1. A SOCIEDADE DE MASSA E FIM DO MUNDO COMUM

Marx Weber (1864-1920) definira a Sociologia como “uma ciéncia que
pretende entender pela interpretacdo a acdo social para desta maneira explicita-la
causalmente no seu desenvolvimento e nos seus efeitos.”®? Na mesma senda, a acdo
social é determinada por um comportamento (individual ou coletivo) referido ao
comportamento de outrem. E, portanto, um agir dotado de sentido. Dessa maneira, ao
se analisar a sociedade de massas, como pretende-se no desenvolvimento seguinte,
ter-se-a presente as adverténcias de Weber no respeitante ao conceito e limites da
acdo social. O termo massas, genérico na forma e no conteudo, foi objeto de anélises
das varias ciéncias, desde a Estatistica a Psicologia Social. Em decorréncia disso, ao
iniciar a segunda etapa da presente pesquisa pela analise da sociedade de massas,

faz-se necessario algumas definicbes de limites tematicos.

Na perspectiva de Hannah Arendt, interessa aqui a sociedade de massas
referida ao processo de deterioracdo da esfera publica, como definido no capitulo
primeiro, com a vitdria do animal laborans e 0 consequente esvaziamento da
dimenséo politica da esfera publica. Além disso, no decorrer desse capitulo interessa,
sobretudo, a sociedade de massas no processo de consolidacdo e sedimentacédo dos
regimes totalitarios do século XX, objeto precipuo de reflexdo do capitulo que ora se
inicia. Arendt analisou o papel das massas nos regimes totalitarios, especialmente em
Origens do totalitarismo, destacando o modus procedendi dos lideres totalitarios

relativamente as massas.

Poder-se-ia supor que os governos totalitarios somente se sustentam porque
se ancoram no apoio incondicional das populacdes. Nessa suposicdo, os lideres
angariariam o apoio populacional, por meio de apelos diversos, sejam econémicos ou
sociais, especialmente pelo uso da propagando de Estado. O que se verifica, na
realidade, € algo bem diverso: os totalitarismos organizam politicamente as massas,

as inserem na engrenagem politica. Esse fato pode ser verificado por aquilo que

82 WEBER, Marx. Metodologia das Ciéncias Sociais. Vol. 1. Tradugdo: Augustin Wernet. Sdo Paulo:
Cortez, s/d, p.400.
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Arendt denominou de a impermanéncia dos lideres totalitarios mortos, ou seja, a

rapidez com a qual sdo esquecidos e substituidos.

Essa impermanéncia tem certamente algo a ver com a volubilidade
das massas e da fama que as tem por base; mas seria talvez mais

BN

correto atribui-la & esséncia dos movimentos totalitarios, que soO
podem permanecer no poder enquanto estiverem em movimento e

transmitirem movimento a tudo que os rodeia.®
Esse elemento, todavia, ndo deve obnubilar o fato de que os governos
totalitarios se sustentam, em grande medida, pelo apoio das massas. O que €
necessario entender é que as razdes da adesdo das massas ndo derivam apenas do
poder do convencimento carismatico do lider, das benesses advindas com a ascensao
do novo governo ou da propaganda politica. O sucesso, por assim dizer, do regime
totalitario se ancora na organizacdo e uso politico das massas. Nas palavras de
Hannah Arendt: “Os movimentos totalitarios sdo possiveis onde quer que existam
massas que, por um motivo ou outro, desenvolvem certo gosto pela organizacéo

politica.”®*

Por essa razdo, segundo a pensadora, 0sS movimentos totalitarios
demonstraram o erro de duas teses muito difundidas na Teoria Politica do Ocidente.
A primeira delas pressupunha de um modo geral, o povo era politicamente ativo, isto
€, que havia uma adeséao consideravel ao processo democratico de escolha politica,
seja pela filiacao partidaria ou outra mediacao participativa. A segunda tese, por sua
vez, dizia respeito a crenca de que as massas eram realmente indiferentes, neutras,
alheias aos processos historicos, razdo pela qual jamais poderiam constituir um
componente politico com alguma relevancia. Nesse sentido, “os movimentos
totalitarios demonstravam que o governo democratico repousava na silenciosa
tolerancia e aprovacao de setores indiferentes e desarticulados do povo, tanto quanto

nas instituicdes e organizacfes articuladas e visiveis dos pais.”®

Esse aspecto resulta sumamente importante porque a Democracia, embora

pressuponha a igualdade entre os individuos, somente adquire real sentido quando

83 ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Tradugdo: Roberto Raposo. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 1989, p.356.
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exercida dentro de marcos distintivos, quais sejam: a classe, o partido ou uma escala
sécio-hierarquica. As raizes da deterioracédo do sistema de classes e 0 consequente
colapso do Estado-nagcdo devem ser buscadas no periodo entre guerras, antes da
ascensao do totalitarismo. Esse lapso temporal foi marcado pela sistemética politica
de negacdo dos direitos humanos e a rejeicdo da protecdo estatal aos pleitos dos
vulneraveis (apatridas e minorias étnicas). Esse estado de coisas criou o ambiente no
qual os individuos ndo se incorporavam mais ao mundo comum de aspiracfes e

identificacoes.

Ao lado da apatia generalizada criada pelo fim do mundo comum, concorreu
decisivamente para a implementacdo dos sistemas totalitarios a vitéria decisiva do
animal laborans, voltado para o trabalho, a sobrevivéncia competitiva e o consumo,
para guem, segundo a norma burguesa vigente, “o exercicio dos deveres e
responsabilidades do cidaddo era tido como perda desnecessaria do seu tempo e
energia.”® Porém, o totalitarismo ndo se apropria apenas da indiferenca resultante da
organizagdo social burguesa. Embora apético, o operério pertence a uma classe — a
operaria — o que lhe permite acessar elementos de diferenciacdo interpessoal e

grupal, o que o totalitarismo ndo pode suportar.

A derrocada do sistema de classes, resultante do periodo entre guerras,
levou, consequentemente ao colapso dos partidos politicos. Ora, o colapso dos
partidos, a derrocada do sistema de classes fez emergir na cena historica as massas
desorganizadas e desarticuladas, que de resto, sempre existiram adormecidas. Nesse
contexto, individuos antes caracterizados pelo pertencimento a uma classe e as
massas neutras, sem relevancia politica, leram a prépria historia pessoal em termos

de fracassos e injusticas sociais. Desse modo,

Os movimentos totalitarios dependiam menos da falta de estrutura de
uma sociedade de massa do que das condi¢des especificas de uma
massa atomizada e individualizada, somo se pode constatar por uma
comparagdo do nazismo com o bolchevismo, que surgiram em seus
respectivos paises em circunstancias muito diversas. A fim de
transformar a ditatura revolucionaria de Lénin em completo regime
totalitario, Stélin teve primeiro de criar artificialmente aquela sociedade

86 |bidem, 363.
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atomizada que havia sido preparada para os nazistas na Alemanha

por circunstancias histéricas.?’
Por isso se pode dizer que os movimentos totalitarios sdo organiza¢cfes de
massa, isto €, surgem porque encontram o campo fértil de individuos isolados e
atomizados. Ou, como no caso soviético, essa atomizacao e isolamento sao criados.
Para sua concretizacdo, exige-se das massas a fidelidade irrestrita, somente
alcancada quando n&o existem mais lagos sociais comuns e, por extensao, nao existe
mais esfera publica. Além disso, ndo ha mais contetudo politico concreto: tanto o
nazismo quando o bolchevismo ndo se apresentam com propostas concretas que se
efetivariam somente com a tomada do poder ou controle da administracéo publica. O
discurso totalitario, desse modo, ndo se dirige aos mecanismos regionais de
superacao do status quo, mas se apresenta a partir de uma agenda global-planetaria,

com propostas trans-histéricas.

A tomada de poder através dos instrumentos de violéncia nunca € um
fim em si, mas apenas um meio para um fim, e a tomada do poder em
gualquer pais é apenas uma etapa transitéria e nunca o fim do
movimento. O fim pratico do movimento € amoldar & sua estrutura o
maior nimero possivel de pessoas, aciona-las e manté-las em agéo;
um objetivo politico que constitua a finalidade do movimento totalitario
simplesmente nao existe.®
Arendt lembra também que as elites e a ralé da Europa entre guerras aderiram
aos movimentos totalitarios porque, excluidas que estavam do processo de
estratificacdo social por meio das classes, viram a possibilidade de uso da forca das
massas em proveito pessoal. Tal intento ndo logrou éxito, porque, em ambos o0s casos,
os intentos das elites e da ralé foram subsumidos a politica totalitaria que tudo

acambarca.

Ao iniciar o presente tdpico, invocou-se as definicbes de Marx Weber para a
analise que se pretendia efetuar ao longo do texto. Conforme Weber, a acdo social
que merece essa hominacdo € aquela dotada de sentido e intencionalidade. Nesse
sentido, o papel das massas na empresa totalitaria poderia ser simplesmente

instrumentalizado se lido sob o enfoque da manipulagdo passiva. Como se viu, na

87 Ibidem, p.368.
88 |bidem, p.276.
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breve descricdo anterior, as massas nao foram meros sujeitos passivos no processo

de construcéo totalitaria.

Contrariamente, foi a organizacdo politica das massas que permitiu a
emergéncia do totalitarismo numa confluéncia singular de fatores historicos e arranjos
politicos que contribuiram para a formacéo dos governos totalitarios da Alemanha, por
exemplo. Nesse caudal histérico, o papel da sociedade de massa foi imprescindivel e
também condicdo de sucesso do Il Reich na Alemanha e do projeto totalitario de
Stalin na URSS. Porém, o modelo de sociedade de massa tal qual se conhece e que
concorreu para o totalitarismo do século XX €& uma forma politica exclusiva da

sociedade ocidental moderna.

As raizes historicas de tal sociedade sdo determinadas a partir de um longo
processo de negacao do dominio politico, de destruicdo do mundo comum e, por fim,
atomizacgéao e isolamento. Esses elementos séo encontrados na sociedade de massa
organizada em regime totalitario. O individuo tipico da sociedade de massas € Adolf
Eichman, cujo julgamento Arendt presenciou e motivada por esse evento a autora
escreveu Eichmann em Jerusalém: um relato da banalidade do mal. Eichman € um
burocrata, incapaz de ler o mundo desde a perspectiva do outro, que responde as
inquiricdes da promotoria com frases prontas, um individuo que se apresenta entre o
caricato e o cdmico. Ele é, portanto, representativo da sociedade de massa na qual o

nazismo se solidificou.

O totalitarismo, incialmente, organiza politicamente as massas, as insere na
cena publica. Porém, as engrenagens da maquina totalitaria que se desenvolvem
rumo do dominio total s&o bem definidas. A organizacao inicial das massas, segue-se
a propaganda que pulveriza a ideologia totalitaria e, na fase seguinte, o terror como
politica do Estado. Nesse cenério pode-se falar que os totalitarismos do século XX
estatuem um mundo sem politica, no sentido originério do termo, ao politizarem — pelo

controle implacavel — todas as dimensdes da vida humana.
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2.2. O TOTALITARISMO E A EXPERIENCIA DA SOLIDAO POLITICA

As analises precedentes permitiram compreender, na senda de Hannah
Arendt, os dados imediatos sobre o totalitarismo, o papel das massas na constituicdo
dos referidos sistemas e, por ultimo, se acenou, ainda de modo introdutorio, a natureza
dos estados totalitarios. Doravante, nas analises seguintes, buscar-se-a aprofundar
ainda mais a caracterizacao do totalitarismo e os limites que tais regimes impdem ao
dominio politico, especialmente a partir das experiéncias historicas do século XX. O
ponto de partida que funcionara como linha diretiva €, justamente, a evidente
singularidade dos regimes totalitarios na histéria do Ocidente. Singularidade essa

constatada e pressuposta por Arendt para escrever Origens do totalitarismo.

O signo da singularidade, aplicado ao totalitarismo do século XX, ndo torna o
fenbmeno totalitario um evento sem precedentes na histéria, ele resultou no fato de
que o totalitarismo “destruiu a propria alternativa sobre a qual se baseiam, na filosofia
politica, todas as definicdes da esséncia dos governos, isto €, da alternativa entre o
governo legal e o ilegal, entre o poder arbitrario e o poder legitimo.”®® Ao se afirmar
como uma ordem politica cujos lineamentos se ancoram néo nas forcas rotineiras do
processo politico normal, o totalitarismo desafia a propria esséncia do governo, do

poder politico e da ordem juridica ao apor fundamentos absolutos a tais elementos.

Nesse sentido, o totalitarismo suplanta as definicbes usuais da Ciéncia
Politica ao estatuir um programa de governo de dimensdes globais, a partir de uma
destinacao supra-histérica a qual estdo subordinados todos os individuos e, de forma
ampla, toda a realidade atual. Além disso, segundo Arendt, o totalitarismo faz esboroar
0 consensus iuris®, em razao do qual as relacbes de direito entre os estados estao
assentadas. Tal consensus iuris € 0 que permite, por exemplo, o julgamento dos
crimes. Na ordem totalitaria, o consensus iuris ndo é mais a lei positivada ou os
costumes dos povos na ordem internacional, mas a prépria humanidade torna-se a

“‘encarnacao da lei”.®*

O terror é a realizagéo da lei do movimento. O seu principal objetivo &

tornar possivel & forgca da natureza ou da histéria propagar-se

89 ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Traducdo: Roberto Raposo. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 1989, p.513.
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livremente por toda a humanidade sem estorvo de qualquer acdo
humana espontéanea. [...] Culpa e inocéncia viram conceitos vazios; o
“culpado” é quem estorva o caminho do processo natural ou histérico
que ja emitiu julgamento quanto as “ragas inferiores”, quanto a quem
€ ‘“indigno de viver’, quanto a “classes agonizantes e povos
decadentes”. [...] o terror é a legalidade quando a lei é a lei do
movimento de alguma forca sobre-humana, ou seja a Natureza ou a
Histéria.%?

Ora, o fim ultimo, a destinagcdo para a qual o totalitarismo direciona a
humanidade ndo se enquadra nas categorias teleoldgicas da vida politica corriqueira:
o totalitarismo néo pretende sendo criar a humanidade. Nesse afa, a vida singular n&o
possui importancia, podendo ser sacrificada, indiscriminadamente, na lei do
movimento que instaura a nova ordem da Natureza ou da Historia. Essa €, por
extensao, a diferenca entre as tiranias/ditaduras e o governo totalitario, uma vez que
acOes sob o terror total ndo tém por meta os interesses de um tirano ou de uma classe.
No totalitarismo a destinacdo das a¢fes atuais séo circunscritas numa légica espiritual

de alcance universal.

Contrariamente a ordem constitucional, os regimes de excecao totalitarios
destroem o espaco inter-humano da pluralidade, necessario a liberdade politica. Em
seu lugar, segundo Arendt, o totalitarismo faz emergir um cinturdo de ferro que
transforma todos os individuos num unico homem de grandes dimensdes. Nesse
ambiente de compressado ndo ha espaco para as liberdades e individualidades. Tudo
0 que acontece na ordem do terror é para acelerar a histéria até a culminancia
evolutiva preconizada pela lei do movimento. Por isso, ndo ha ilegalidades ou
arbitrariedades na politica totalitaria: tudo simplesmente concorre para fazer surgir, o

guanto antes, a humanidade.

Nesse sentido, a eliminacdo da vida humana pelo regime estd em perfeita
sintonia com a ordem historica de fazer sucumbir os indignos de viver sob a nascente
humanidade advinda da politica totalitaria. Também nesse tocante o totalitarismo se
diferencia da tirania ou da ditadura, uma vez que o medo nao € mais um elemento de

coacgdo para evitar a agdo dos adversarios: na ordem totalitaria ou se € vitima ou se é

92 |Ibidem, p.517.
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carrasco. Essa € a raiz da ideologia que subjaz ao dominio totalitario. Para Arendt,

“‘ideologia é bem literalmente o que o seu nome indica: € a légica de uma idéia.”*

A ideologia — como légica de uma ideia — tem por objeto a histéria e, por isso,
pretende desvelar o movimento dessa mesma historia a qual se aplica a ideia.
Portanto, a ideologia conhece o movimento, o vir-a-ser da ideia na histéria. A ideia,
por isso, ndo € uma esséncia ou um principio de razao: ela é explicagdo do movimento
da historia, criada pela prépria ideia. “O movimento da historia e o processo logico da
nocdo de historia supostamente correspondem um ao outro, de sorte que o0 que
aconteca, acontece segunda a légica de uma ‘idéia’.”** Por essa razao, como ficou
dito, no totalitarismo ou se é carrasco ou vitima do terror, pois a Unica logica plausivel
€ a logica da histéria totalitaria. As ideologias, por isso, contém germens totalitarios

gue sao plenamente desenvolvidos no seio de movimentos totalitarios.

Ora, por essa razao, as ideologias possuem caracteristicas especificas, das
quais se ressaltam trés, conforme Hannah Arendt: a primeira caracteristica é, pois, a
pretensdo de explicacdo total da realidade ensejada pela ideologia. Tudo o que
acontece na historia é explicado pela légica da ideia que subjaz ao conjunto ideoldgico
total. O segundo elemento presente as ideologias é o descompromisso com o real:
tudo o que acontece empiricamente € infinitamente inferior e pouco importante frente
a légica suprema dimanada da ideologia. Por fim, a ideologia deduz da realidade uma
|6gica absolutamente encadeada com o0s objetivos do movimento totalitario. Nessa
tarefa se empregam as instancias de formacéo ideolédgicas e a propaganda politica.

Donde conclui a autora:

O sudito ideal do governo totalitario ndo é o nazista convicto nem o
comunista convicto, mas aquele para quem ja ndo existe mais a
diferenca entre o fato e a ficgao (isto €, a realidade da experiéncia) e
a diferenca entre o verdadeiro e o falso (isto é, os critérios do
pensamento)®®

A vida politica, sob o terror total, assume cores completamente inéditas. Um
traco distintivo, num ambiente pré-totalitario de organizacéo social, €, justamente, o

isolamento, no qual todos estdo contra todos, numa vigilancia permanente. Esse

9 |bidem, p.521 (Sic).
94 |bidem, Loc. Cit., (Sic), grifo da autora.
% |bidem, p.526.
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estado de coisas € comum também a tirania. Em decorréncia do isolamento, acabam-
se as possibilidades e estratégias existenciais engendradas coletivamente. Nesse
sentido, o isolamento pré-totalitdrio enseja a derrocada das relagBes politicas
interpessoais, minando a capacidade de oposicéo coletiva as forcas tiranicas.

Nessa fase, todavia, ainda se preservam as capacidades privadas do livre
pensamento e da criatividade. As tiranias tém horror as coletividades, porém néo se
impdem de modo absoluto no dominio da vida privada que é, evidentemente,
controlada, porém, com certa margem de acéo prépria. O isolamento, desse modo,
atinge o nivel da acao politica, dir-se-ia, da agremiacao e reunidao publicas sem as
quais ndo hé vida politica. Sob o terror total isso ndo é mais possivel, uma vez que o
minimo dominio mais recondito da existéncia esta plasmado por um rigido codigo de

conduta ao qual ndo se pode eximir-se de obedecer sob pena de morte certa.

Outra elementar diferencga entre as tiranias e os totalitarismos nesse tocante
€, precisamente, o fato de que sob esse ultimo a vida privada foi subsumida dentro do
cinturdo de ferro. De tal modo, que a vida privada ndo € mais possivel e a l6gica da
ideologia ndo permite nenhuma espécie de liberdade. Aquilo que era apenas
isolamento, cerceamento as colegialidades e pluralidades da esfera publica, degenera

em solidao nas inter-relacdes sociais.

O fendmeno do isolamento é uma constante na modernidade, especialmente
guando se efetiva a atividade laboral fabril como determinante da constituicdo da
sociedade. O universo do homo faber, por exemplo, € marcado pelo isolamento. O
trabalho supde isolamento, necessaria auséncia da cena publica e dos negocios
coletivos. Nesse sentido, sociedade de operarios ndo tem espaco para coletividades
publico-politicas, porém ndo exime o homo faber do contato com o mundo das coisas,

isto €, com aquilo que é o resultado do proéprio trabalho.

O homem isolado que perdeu o seu lugar no terreno politico da acéo
€ também abandonado pelo mundo das coisas, quando ja nao é
reconhecido como homo faber, mas tratado como animal laborans cujo
necessario “metabolismo com a natureza” ndo é do interesse de
ninguém. E ai que o isolamento se torna solid&o.%

% |bidem, p.527.
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E a soliddo é um dos pressupostos da ordem totalitaria, uma vez que, na
solidao, a vida privada também foi destruida e o sentido de pertencimento a um mundo
comum é solapado. O aspecto da soliddo provoca, segundo Arendt, o
“desarraigamento e a superficialidade”. A soliddo se consolida ndo apenas no esta a
s6s. Paradoxalmente, a esséncia da soliddo se manifesta em face dos outros, quando,

justamente, os outros ja hdo compdem o mundo comum de referéncias do eu.

O totalitarismo n&o criou, ex nihilo, o desarraigamento e a superficialidade do
mundo moderno. Ele serviu-se de tais elementos ja bastante presentes na sociedade
industrial moderna, agucados pela derrocada dos sistemas politicos mundiais. Foi
justamente esse tempo — 0 n0osso tempo, no dizer de Hannah Arendt — que propiciou
0 surgimento de uma forma de governo absolutamente nova e, na mesma medida,

absolutamente terrivel, cuja imagem ficara presente a humanidade, indefinidamente.
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2.3. O TOTALITARISMO E O DOMINIO TOTAL

Quando assume o controle de um Estado, o totalitarismo tem que resolver
duas contradicfes intrinsecas, sob pena de sucumbir. A primeira contradicéo € de raiz
interna e refere-se, segundo Arendt,®” ao binbmio governo e movimento: como se
apresentar, para as massas, como sistema de alcance mundial, com aspirag¢des trans-
histéricas, uma vez que, ao chegar ao poder, o totalitarismo corre o risco de se tornar
uma dentre tantas modalidades de governo? A segunda contradi¢cdo, por sua vez, é
externa, pois, no concerto das nacdes, ndo possivel haver qualquer prevaléncia entre
um ou outro regime politico, nem muito menos a sobreposicdo de um pais sobre o
outro, isto é, ha uma contradicdo de fundo entre a pretensdo ao dominio global e o

limite do governo totalitario ao territorio nacional.

Em resumo, o movimento totalitario tem que impedir a estabilizacdo da vida
social e politica. Por isso a tarefa de cada agente totalitario é evitar a normalizacéo da
vida, isto €, a sedimentacdo de um modo de vida que poderia, se comparado com a

realidade, mostrar-se absolutamente falso e ambiguo.

No momento em que as instituicdes revolucionarias se tornassem
modo nacional de vida — no momento em que a alegacao de Hitler de
gue 0 nazismo nao é produto de exportacdo, ou a de Stalin de que o
Socialismo sé pode estabelecer-se num Unico pais, fosse algo mais
gue uma tentativa de iludir o mundo nao-totalitario — o totalitarismo
perderia a sua qualidade “total” e ficaria sujeito as leis das nagdes,
segundo as quais cada uma possui um territério, um povo e uma
tradicdo historica especificos que determinam a sua relagdo com as
outras nacdes — uma pluralidade que refuta ipso facto qualquer
alegacdo de que uma determinada forma de governo possa ser
absolutamente valida.%

Nesse mesmo sentido, a posse do poder no dominio totalitario enseja o perigo
de confronto com a realidade, uma vez que exercicio do poder supde 0 manejo ndo
de um mundo ficticio — como o faz supor a propaganda totalitaria — mas o confronto
direto com os fatos da vida real, os quais a ordem totalitaria quer, constantemente
suprimir. Todos esses problemas de fundo tém que ser enfrentados sob pena de que

dominio total sucumba, transforme-se no mero controle feroz de um Unico estado e

de uma populacdo dominada apenas pelo medo. O dominio total pressupde ao

97 Ibidem, p.441.
98 |Ibidem, p.441-442. (Grifo da autora)
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mesmo tempo expansao ilimitada sobre a terra e suplantacédo de qualquer fagulha da

realidade nao-totalitaria que possa atingir as pessoas dentro do cinturdo de aco.

Segundo Arendt, tais dicotomias sédo resolvidas de modo a consolidar o
totalitarismo como poder permanente, sem, contudo, atingir o estatismo para o qual
tendem as formas de governo criadas pelos individuos. Por isso, para coibir a
prevaléncia dos fatos ndo-totalitarios na vida das pessoas, isto €, para evitar que se
escape do cinturdo de aco, consolidado pela ficcao criada, o totalitarismo constitui a
policia secreta como “executora e guardia”® da politica interna, construindo, dessa
forma, ao mesmo tempo, por um lado, a ideia de movimento permanente, ao
perscrutar e encontrar inimigos objetivos em toda parte e, por outro, a necessaria
vigilancia sobre os fatos da vida cotidiana, para que os individuos ndo sejam atingidos

pela realidade néo-totalitaria.

A segunda saida é, evidentemente, a mais drastica: o totalitarismo “erige
campos de concentragdo como laboratérios especiais para o teste do dominio total.”*®
O campo, como laborat6rio politico do dominio total €, certamente, o elemento mais
distintivo da experiéncia totalitaria. Contudo, como experiéncia biopolitica, o campo é
a culminacdo de um longo processo de sedimentacdo e dominio sobre o corpo

engendrado pela modernidade.

Hannah Arendt ndo estudou os campos de concentracdo numa perspectiva
biopolitica. Tal tarefa, em grande medida, foi levada a cabo por Giorgio Agamben
(1942, Italia), cuja producao intelectual dialoga com importantes referéncias da cultura
ocidental, nomeadamente a cultura greco-romana, por via do Direito e da Filosofia. Na
senda de Michel Foucault (1926-1984), Agamben estudou os totalitarismos do século
XX sob a ética da biopolitica. As conclusfes do filosofo italiano permitem adensar a
compreensao do campo como culminancia do processo de politizagdo da vida, por
meio do controle sobre o corpo, ao mesmo tempo sacer e matavel. Um dos objetivos
perseguidos pelo pensador italiano é estabelecer um dialogo entre a obra de Arendt e
a de Foucault, como foi acenado anteriormente. O conceito de homo sacer, portanto

se apresenta como o ponto hermenéutico de convergéncia buscado.

99 |bidem, p.442.
100 |bidem, loc. cit.
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Agamben pesquisou a historia conceitual do termo homo sacer, figura do
antigo direito romano que, todavia, foi apropriada pela politica moderna pelo dominio
e controle do corpo. Como ja foi acenado, o pesquisador italiano buscou as raizes do
conceito de biopolitica na antiguidade grega, na qual a vida era definida a partir de
duas instancias distintas: a vida bioldgica, “vida nua”, conforme o mesmo pesador, e
a vida qualificada, isto &, preenchida de sentido pelo posicionamento dos sujeitos no

escopo social.

Agamben definiu o conceito vida nua por uma referéncia a Filosofia Primeira

[13)

(Metafisica) de Aristoteles: “Nua’, no sintagma ‘vida nua’, corresponde aqui ao termo
haplés, com o qual a filosofia primeira define o ser puro.”'°! Por ser puro, a filosofia
sempre entendeu a mais originaria definicdo do ser, aquilo que é, sem qualificativos.
No livro quarto da Metafisica, Aristételes afirma que o ser “[...] se diz de muitos modos,
porém sempre em relagdo a uma so natureza ou coisa [...].”1%%. A Unica natureza ou
coisa, da qual fala o Estagirita, € o ser puro. Nesse sentido, a vida nua pode também
ser entendida como a vida em si, sem qualificativos, sem nenhuma relagédo com o ser

dito de muitos sentidos, mas apenas referida a humanidade do homem.

Desse modo, a vida nua é o oposto das definicdes, também aristotélicas de
animal politico'®® ou animal racional. A vida nua é a vida, sem qualificativo, que entra
na ordem do ser-em-si, sem determinacdes concretas especificas. O conceito
cunhado por Agamben, portanto, permite descortinar os sentidos que a politica
moderna propde a partir de um sujeito cuja Unica determinacéo objetiva é o fato de
estar vivo e, portanto, ser possivel mata-lo. Ao longo da presente pesquisa, a no¢ao

de vida nua sera usada sempre para designar essa relacdo originaria da vida pura.

A figura do homo sacer, por isso, é a objetivacéo juridica da vida nua, do corpo
desprovido de qualquer seguranca. Qualquer um pode impingir a morte ao homo
sacer. O corpo matavel do homo sacer ndo possui seguranca, de nenhuma ordem,

seja juridica ou politica. O assassinato do homo sacer ndo se enquadra em nenhum

101 AGAMBEN, Giorgio. Homo Sacer I: o poder soberano e a vida nua. Tradugdo: Henrique Burigo.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 2007, p.187

102 ARISTOTELES. Metafisica. Tradug&o ao castelhano: Tomas Calvo Martinez. Madrid, Espanha:
Editorial Gredos S.A., 1994, p.162.

103 Cf. Idem. A Politica, Traducdo: Nestor da Silveira Chaves. [S.l]: Ediouro, [1977]. (Série
Universidade de Bolso), p. 14.
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conceito ou tipo juridico-ritual-penal: a morte do homo sacer ndo é homicidio, nem
sacrifico, nem aplicacdo de pena capital. No campo de concentracdo, o homo sacer
tornou-se objeto da experiéncia laboratorial do totalitarismo. “O hebreu sob o nazismo
é o referente negativo privilegiado da nova soberania biopolitica e, como tal, um caso

flagrante de homo sacer, no sentido da vida matavel e insacrificiavel.”1%

Se o totalitarismo faz ressurgir a figura antiga do corpo matavel, a politica
moderna, todavia, preparou o terreno para esse ressurgimento, ao estabelecer a
ineréncia de direitos ao cidaddo e, portanto, conferir tais direitos ou suprimi-los de
forma unilateral. As reflexdes de Agamben, por isso, acenam para além do laboratério
totalitario, percorrem o processo pelo qual a politica é transformada em biopolitica,
por meio do controle da “vida nua”. Controle esse que se espraia por dimensdes da

vida humana ainda nao contidas na figura do homo sacer.

Nele, o entrelagamento de politica e vida tornou-se tao intimo que nao
se deixa analisar com facilidade. A vida nua e aos seus avatar no
moderno (a vida biolégica, a sexualidade etc.) é inerente uma
opacidade que é impossivel esclarecer sem que se tome consciéncia
do seu carater politico; inversamente, a politica moderna, uma vez que
entrou em intima simbiose com a vida nua, perde a inteligibilidade que
nos parece ainda caracterizar o edificio juridico-politico da politica

classica.l®
E, pois, justamente o processo de sedimentagdo da biopolitica, a
consolidacdo do modus operandi de uma ordem de controle estrito surgida,
contraditoriamente, por meio da emergéncia dos direitos e das liberdades modernas.
No dizer de Agamben, cada novo direito insere resolutamente a vida individual na
esfera gerencial do Estado. Esse fato se verifica porque, como ficou dito no inicio, a

vida bioldgica ou zoé, tornou-se decisiva no @mbito politico.

Ha, desse modo, uma contiguidade entre as democracias burguesas e 0s
estados totalitarios. Contiguidade essa que se manifesta na forma quase instantanea
como democracias parlamentares da Europa se converteram em regimes totalitarios
e, em seguida, em democracias parlamentares novamente. Ora, se ha tal

transmutacdo imediata, fica patente que as democracias modernas nasceram sob o

104 AGAMBEN, Giorgio. Homo Sacer I: o poder soberano e a vida nua. Tradugdo: Henrique Burigo.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 2007, p.121.
105 |hidem, p.126. (Grifos do autor).
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signo da biopolitica e o dominio politico transformara-se tdo somente em estratégia
de controle, cujo objetivo precipuo era “assegurar o cuidado, o controle e o usufruto

da vida nua.”1¢

A modernidade inaugura um dominio politico que, aos poucos transforma-se
em tanatopolitical?, isto é, a politica, cuja imagem classica era, precisamente, o poder
de decidir coletivamente, no ambito publico, sobre vida, torna-se ambito que requer,
cada vez mais, o poder de decidir sobre a morte dos individuos. A emergéncia do
campo de concentracdo, sob o totalistarismo, desse modo, € a culminancia de um
processo secular no qual o homo sacer ressurge na figura da pessoa desprovida de
qualquer direito e, por extensao, torna-se o “paradigma oculto do espaco politico da

modernidade”.108

O primeiro indicio da politizacdo da vida nua € encontrado no instituto do
Habeas Corpus, de 1679. Ora, se o Habeas Corpus pode ser saudado como o direito
fundador da democracia liberal, ele é igualmente o primeiro indicativo concreto de que
a prevaléncia do corpo na ordem juridica moderna desponta de modo imperativo no
dominio politico dessa mesma modernidade. Se na origem, o Habeas Corpus
assegurava a presenca fisica do cidadao diante da corte jurisdicional, na modernidade
ocidental, o mesmo direito se aplica, tdo somente, ao corpo do homo sacer, isto €, na
luta contra o absolutismo, o direito e a politica modernos exigem protecao ao sujeito

anénimo, desprovido de uma vida qualificada, portador exclusivamente da vida nua.

No corpus, desse modo, se objetiva duas dimensdes muito caras a
modernidade: a “sujeicdo ao poder soberano” do Estado, de um lado, e do outro, os
direitos e liberdades individuais, estas ultimas, conquistas da modernidade burguesa
contra o0 absolutismo decadente. Mesmo a filosofia politica da modernidade, cujos
nomes principais sdo Thomas Hobbes e J-J Rousseau, esta plasmada pela metafora

do corpo matavel dos individuos que esta na base da fundacao do Estado moderno.

106 |pidem, p.128.

107 Termo usado por Giorgio Agamben (Homo Sacer |: o poder soberano e a vida nua. Tradugao:
Henrique Burigo. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2007, p.149), literalmente traduzido por politica da
morte.

108 AGAMBEN, Giorgio. Homo Sacer I: o poder soberano e a vida nua. Tradugdo: Henrique Burigo.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 2007, p.129.
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O segundo indicio a indicar que a biopolitica assumiu a cena na modernidade
€ encontrado na emergéncia da necessidade de afirmacéo dos direitos do homem.
Nesse sentido, as declaracdes de direitos, surgidas no bojo das revolugdes burguesas
do século XVIII, constituem eventos paradoxais. Por um lado, a Declaracdo dos
Direitos do Homem significava que o fundamento da ordem legal, doravante, ndo mais
estaria ancorado em Deus ou na vontade de um soberano, mas nha propria
humanidade, isto €, afirmava-se, a um sé tempo, 0 homem como sujeito de direitos e

fundamentos desse mesmo direito.

Porém, os acontecimentos historicos provariam que tal afirmacao,
solenemente aceita e saudada como o sinal mais claro de que a ordem feudal ruira e
com o ela o Ancien Régime, possuiria, em situagées reais pouco efeito pratico. E, pois,
por meio dos apatridas e refugiados que se vai encontrar a barreira instransponivel
para a efetivacdo dos direitos do homem. Hannah Arendt dedicou especial atencéo a
figura do refugiado e do apatrida na ordem pré-totalitaria do Europa, no ambiente de
derrocada do Estado-nacéo.

Os refugiados e apatridas deviam ser 0s sujeitos prioritarios dos direitos
humanos, universais e imperativos. Porém, “no sistema do Estado-nacgé&o, os ditos
direitos sagrados e inalienaveis do homem mostram-se desprovidos de qualquer tutela
e de qualquer realidade no mesmo instante em que nao seja possivel configura-los
como direitos dos cidadaos de um Estado.”*® Foi precisamente o que se verificou: aos
refugiados, apatridas e demais minorias foi negado qualquer direito. Neles se
revificava novamente a figura do homo sacer, cuja morte nédo podia ser imputada como

crime nem como sacrificio pela simples auséncia de nacionalidade.

A promulgacgéao dos direitos do homem se estruturou, portanto, com profunda
ambiguidade no seio da comunidade das nacfes. Para Agamben, o proéprio titulo do
documento de 1789 — Declaracdo dos direitos do homem e do cidaddo — deixa
entrever a dicotomia e entre os termos homem e cidaddo. Seriam realidades
autbnomas? Seriam, ao contrario, termos unitarios e intercambiaveis? Os problemas

praticos dessa confusdo somente seriam sentidos quando emergisse na cena politica

109 |pidem, p.133.
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homens — refugiados, apatridas, minorias — aos quais nédo se vinculava nenhum

sistema protetivo nacional.

Os direitos do Homem, afinal haviam sido definidos como
“inalienaveis” porque se supunha seres independentes de todos os
governos; mas sucedia que, momento em que seres humanos
deixavam de ter um governo préprio, ndo restava nenhuma autoridade

para protegé-los e nenhuma instituicdo disposta a garanti-los.**°
Ha aqui movimentos em cadeia que permitem entrever o estabelecimento da
vida nua como suporte fatico da ordem juridico-politica da modernidade. Por um lado,
ao falar de direitos do homem as declaracdes sucessivas inscrevem a vida natural
(zoé) como o pano de fundo da prevaléncia dos direitos. No entanto, essa prevaléncia
€ camuflada pela figura do cidad&o, ao qual, doravante se dota de pleno direito ndo
pelo fato da humanidade, mas porque a ordem juridica o confere e, por conferir, pode
também retirar. “Os direitos sdo atribuidos ao homem (ou brotam dele), somente na
medida em que ele é o fundamento, imediatamente dissipante (e que, alias, ndo deve

nunca vir a luz como tal), do cidadao.”*!!

Nessa circunstancia, o conceito e o exercicio da cidadania ancora-se na
disponibilidade de concesséo por parte do poder juridico do Estado. Se a pretensao
da modernidade, ao falar em direitos do homem, era fugir aos fundamentos
metafisicos do Antigo Regime e estabelecer o préprio homem como o aquele do qual
brotam dos direitos, a biopolitica em curso coopta essa pretensdo e a reformula: ha
gue se falar antes de direitos do cidadao, albergados na estrutura do estado nacional.
Com isso, a cisdo entre homem e cidaddo, nessa relacdo ambigua, obnubila a

pretensédo de direitos humanos.

Os totalitarismos europeus, desse modo, nascem com o objetivo de redefinir
a fronteira entre 0o homem e o cidaddo, de modo limitativo. Para Agamben, somente a
partir desses eventos historicos € que se impdem perguntas como O que é francés?
O que é alemao?!'? Ao definir negativamente quem néo é alemao, por exemplo,

decide-se, no totalitarismo, quem, por ndao possuir o vinculo do solo e do sangue, ndo

110 ARENDT, Hannah. ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Traducédo: Roberto Raposo. Sédo
Paulo: Companhia das Letras, 1989, p.325.

111 AGAMBEN, Giorgio. Homo Sacer I: o poder soberano e a vida nua. Tradugdo: Henrique Burigo.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 2007, p.135.

112 Cf, ibidem, p.136.
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pode viver como aleméao e., por isso, pode ser eliminado. O século XX, desse modo,

no seu alvorecer, rompeu 0 nexo entre 0 nascimento e prevaléncia de direitos.

Por um lado, os Estados-nag&o operam um macico reinvestimento da
vida natural, discriminando em seu interior uma vida por assim dizer
auténtica e uma vida nua privada de todo valor politico (o racismo e a
eugenética nazista sdo compreensiveis somente se restituidos a este
contexto); por outro, os direitos do homem, que faziam sentido apenas
como pressuposto dos direitos do cidaddo, separam-se
progressivamente destes e sao utilizados fora do contexto da
cidadania, com o suposto fim de representar e proteger uma vida nua
gue vem a encontrar-se, em proporgao crescente, expulsa as margens
dos Estados-nagéo, para ser entdo posteriormente recodificada em
uma nova identidade nacional.'*?

Nesse contexto, nascem as diversas teses eugénicas que nortearam a
constituicdo dos totalitarismos. E também nesse cenario que se cunha o conceito de
“vida indigna de ser vivida”, advindo, primeiramente do campo médico, como reflexao
sobre a eutanasia em casos limites e, posteriormente, aplicado a vida nua dos que,
na ordem totalitaria, ndo possuem a cidadania do solo e do sangue. Mesmo que
advinda do campo médico, a discusséo sobre a “vida indigna de ser vivida” insere-se
no ambito da biopolitica por meio do controle e gestdo da vida nua. Mais uma vez,
emerge a imagem prototipica do homo sacer, a figura cuja substancialidade se radica
na posse de um corpo matavel. Adicione-se a essa espiral o aparecimento da
personalidade médica como aliado do soberano na decisédo sobre a vida e a morte do

homo sacer.

Ora, o campo de concentracdo € o ambiente por exceléncia, criado pelo
totalitarismo eugénico, para a objetivacéo da biopolitica levada ao extremo. O caminho
legal para a execucao do laboratério totalitario foi construido pelas leis impostas tao
logo se consolida o poder nacional-socialista na Alemanha, em 1933. Leis eugénicas
e da cidadania do Reich séo expedidas nesse contexto de tomada do poder e devem
ser enquadradas dentro dos marcos biopoliticos do totalitarismo nazista no qual o

campo assumira o mais destacado desenvolvimento.

Hannah Arendt e Giorgio Agamben, cada um por motivacdes proprias,
avaliaram o papel politico do campo de concentragdo. Para ambos, como ja ficou

113 |pidem, p.139.
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acenado, o campo € laboratorio do dominio total (Arendt) e paradigma (bio)politico
moderno (Agamben). Nos dois casos, todavia, o campo de concentragcdo assume a
méxima completude dentro dos marcos do regime totalitario, no qual a nog¢édo de
politica ou ja foi abandonada (Arendt) ou ja foi absolutamente transformada

(Agamben).

A producéo intelectual arendtiana dedicou pouco espaco a analise do campo
de exterminio, como tal. Evidentemente, Arendt escreveu muito sobre o que foi o
nazismo, o desenrolar das atividades da guerra e as consequéncias da politica
hitlerista para os povos imediatamente implicados: judeus, ciganos e refugiados.
Porém relativamente aos campos de concentracao, a fenomenologia e significado dos
mesmos, ha apenas um texto legado, de um projeto inconcluso.** O texto, embora
pequeno, descreve com a acuidade particular da pensadora como se configura, dentro

do estado totalitario, 0 campo de concentracdo como laboratorio.

Agamben, por sua vez, escreve o primeiro volume de Homo Sacer tendo o
campo como paradigma do horizonte hermenéutico para a compreensao do fenémeno
politico moderno. Além disso, o pensador italiano ainda supde que a hocdo de campo
seja, estruturalmente mais ampla, do que aquelas formas de aprisionamento levadas
a termo pelos regimes nazista e stalinista, que, portanto, estariam encerrados no
passado. Ao contrario, o0 campo de concentracdo € “a matriz oculta, o ndmos do

espaco politico em que ainda vivemos.”!1®

As reflexdbes de ambos os mencionados pensadores ndo sdo antagonicas.
Permitem, por isso, vislumbrar no evento do campo de concentracao historico, tal qual
foi engendrado dentro da maquina de morte nazista-stalinista, um parametro indicativo
da constituicdo politica moderna. Ambos os autores também estdo de acordo, com
base nos fatos, de que os campos de concentracdo néo séo, de per si, singularidades

114 O referido texto foi publicado em: ARENDT, Hannah. Ensayos de comprensién 1930-1954.
Escritos no reunidos e inéditos de Hannah Arendt. Tradugéo ao castelhano: Agustin Serrano de Haro.
Madrid: Caparros Editores, 2005, sob o titulo: As técnicas das ciéncias sociais e o estudo dos campos
de concentragédo, paginas 283-299 do referido livro.

115 AGAMBEN, Giorgio. Homo Sacer I: o poder soberano e a vida nua. Tradugdo: Henrique Burigo.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 2007, p.173.
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totalitarias. O que, entéo, os faz diferentes? A resposta a essa questao é decisiva para

compreender a histoéria politica da modernidade.

Os primeiros campos de concentracdo alemées foram criados ainda sob o
governo social-democratico, em 1923, na esteira do estado de excecao publicado,
com base constitucional, na Republica de Weimar, para conter opositores e manter a
ordem social.'*® Tais situa¢gBes de excecdo nao perduraram por mais de cinco meses.
Quando em 28 de fevereiro de 1933 os nazistas tomam poder, impdem também o
estado de excecdao constitucionalmente previsto, porém, ndo mais com vistas a conter
sedicbes ou pressdes externas nem muito menos com indicativo temporal para
cessacdo, além de ndo mencionar no texto decretal a expressdo estado de excecao.
“‘De fato, o decreto [que suspendeu o dos direitos e liberdades individuais]
permaneceu em vigor até o fim do terceiro Reich, que, neste sentido, pode ser

eficazmente definido como ‘uma noite de S. Bartolomeu que durou 12 anos.”?’

Nesse cenario, 0 estado de excecao ndo € mais uma exceptio legal: é tornado
a propria norma legal. A lei é a lei de excecédo, da suspensao dos direitos e da restricao
absoluta da liberdade. O campo como iuris é criado antes mesmo dos campos de
concentracéo se tornarem em permanentes oficinas da morte. Quando, por isso, as
forcas de Hitler criam ou assumem o controle de um campo de concentragédo
especifico é porque tais espacos ja ndo se constituem, pela forca do estado legal
vigente, parte do ordenamento juridico ou das leis carcerarias. O campo é exceptio no

qual ndo existe mais sujeito de direitos, apenas a vida nua.

Na fase mais primitiva de sua organizacdo, os campos de concentracao
abrigavam, porém ja sob a logica da exclusdo penal e carceraria, prisioneiros
opositores ao regime nazista. Todavia, quando a partir de 1938, época em que 0
regime recrudesceu a logica das perseguicdes, comandadas diretamente por Himmler
através da SS, os campos passaram a ser quase que complementarmente habitados
por pessoas absolutamente inocentes e que ndo representavam a minima ameaca ao
nacional-socialismo. E, dadas as formas de organizacéo interna, com hierarquias e

distribuicoes de funcdes administrativas confiadas aos proprios prisioneiros “era mais

116 Cf. Ibidem, p.174-175.
117 |bidem, p.175.
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seguro, certamente, ser um assassino ou um comunista do que ser simplesmente um

judeu, um polonés ou um ucraniano.”!!®

Além disso, a conformacao arquitetébnica dos campos de concentragdo é tal
que, invariavelmente, eles sdo construidos fora das cidades, em completo
distanciamento urbano. Essa opcdo, que em muito se diferencia das construcdes
normais do sistema prisional, obedece a dois objetivos dos regimes totalitarios. O
primeiro € encerrar o prisioneiro no mais completo isolamento, de tal modo que ao ser
encerrado em um campo nao se ouvia mais falar do detido: era como se houvesse
desaparecido, por completo, da terra, havendo, inclusive ordens oficiais para que

assim se procedesse.

O segundo objetivo é mais caracteristico. Como ensaio do dominio total, o
campo se apresenta como laboratdrio-teste de dominio do individuo. Tal dominio
somente obtém o grau de sucesso desejado no totalitarismo quando se criam —
ressalte-se, portanto, o carater criado dos campos - condicbes mais extremas,
selvagens e ignotas de sobrevivéncia. Ao criar esse ambiente, o totalitarismo esta apto
a destruir e desintegrar a pessoa humana, desde as capacidades de criatividades e
espontaneidades que sdo inerentes a natureza humana. Hannah Arendt tracou os

estagios desse processo de dominio total sobre o ser humano.

Esta desintegracdo da personalidade se realiza através de diferentes
estadios. O primeiro se da no momento aprisionamento arbitrario, no
qual se destr6i a pessoa sob a Otica juridica, ndo por causa
simplesmente da injustica presente nesse aprisionamento, mas
porgue 0 encarceramento ndo tem a minima relagdo, qualquer que
seja, com as acbes ou opinides dessa pessoa. O segundo estagio
incide sobre a personalidade moral do sujeito e se consegue mediante
a separacgdo absoluta do campo do resto do mundo, uma separagéo
gue faz o martirio pessoal algo absolutamente sem sentido, vazio e
ridiculo. O ultimo estégio é o da destruigdo da individualidade mesma,
conseguido pela permanéncia e institucionalizacdo da tortura. O
resultado é a reducéo dos seres humano a mais infimo denominador
comum possivel de “reagdes idénticas”.'*®

118As técnicas das ciéncias sociais e 0 estudo dos campos de concentragdo. IN: ARENDT, Hannah.
Ensayos de comprensién 1930-1954. Escritos no reunidos e inéditos de Hannah Arendt. Traducgéo
ao castelhano: Agustin Serrano de Haro. Madrid: Caparros Editores, 2005, p.294.

119 |bidem, p.295-296.
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A realidade vivida no campo, portanto, se choca com os padrfes elementares
de avaliacéo, tdo ao gosto das ciéncias humana e sociais. Nada destoa mais do senso
comum utilitarista, segundo Arendt, do que o castigo infligido mais supliciantemente
ao inocente do que ao criminoso, quando avaliado sob a légica do real, para a qual
tanto o bem quanto mal possuem sentidos. O campo destréi consigo qualquer padréo
ético para responsabilizacdo dos que nele atuavam, isto é, dos agentes nazistas, pois
em que medida punir um criminoso quando a Unica maior pena possivel — a

condenacédo a morte — ndo resulta minimamente paralela ao crime cometido?

O campo de concentracdo, para Arendt, permanecera sempre como a
incégnita de muitas questdes que, por um lado, ndo se impunham antes das fabricas
da morte, mas que, passado o periodo da guerra, urgem por respostas, ndo pelo
namero de vitimas ou pela crueldade das mortes, mas pelo sentido do viver e do
morrer sob a égide de um tal regime. A Unica resposta, consignada pela autora a partir
de um depoimento de um sobrevivente do campo de Buchenwald, no leste da
Alemanha: “Os homens normais ndo sabem que tudo é possivel”.*? Tal frase poderia
ser reescrita da seguinte: Os homens ndo sabem como € viver num mundo onde tudo

€ possivel.

As duas concepcdes que embasaram as reflexdes anteriores sobre o
significado (bio)politico dos campos de concentracdo — as de Arendt e Agamben —
convergem para uma questdo ainda mais aguda: O campo permanece? A resposta
nao é facil. Para Agamben, por exemplo, visualmente se pode entrever campos sendo
construidos e movimentados a todo instante, dentro da l6gica das nac¢des. Refugiados
e perseguidos, moradores de periferia e doentes terminais, configuram a reapari¢ao
do homo sacer, uma vez que tais sujeitos séo inseridos no espaco das sombras, isto
¢, fora do alcance das leis juridicas protetivas e os codigos penais punitivos. Nao se
estaria em face de um outro modelo de campo, quando o que se tem como material

humano nesses espacos € a simples vida nua?

Ha, por isso, campos em metamorfose na sociedade moderna: zonas de

sombra, nas quais direito, cidadania, politica e direitos humanos sao palavras sem

120 Cf. lbidem, p.296-297. Singular também a esse respeito € 0 que se encontra registrado em:
ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Traducdo: Roberto Raposo. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1989, p.488.
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sentido. Tais zonas podem se dar no espaco aduaneiro de um aeroporto ou nas
periferias de um grande centro urbano. Porém, o campo também se verifica de modo
mais diluido, quando o que esta em jogo é a administracdo da miséria e da excluséo
por parte dos sistemas de poder. Quando se pretende eliminar os depauperados por
meio da inclusdo deles nos bens capitalistas, emerge a mesma logica de eliminacao
dos judeus pelo regime nazista, uma vez que se trata de eliminar um povo que, como
0s judeus resistiam a assimilagdo, dentro de um mundo que ndo suporta sendo a

indisting&do obediente.
Nesse sentido,

Toda tentativa de repensar o espago politico do Ocidente deve partir
da clara consciéncia de que da distingéo classica entre zoé e bios,
entre vida privada e existéncia politica, entre homem como simples
vivente, que tem seu lugar na casa, e 0 homem como sujeito politico,
que tem seu lugar na cidade, nés ndo sabemos mais nada.'?!

E, pois, justamente aqui que as reflexdes de Agamben e Arendt convergem
para uma conclusdo comum, embora embasados em premissas diferentes: o dominio
politico moderno do ocidente — para Agamben ainda antes da modernidade — se
baseia na formacéo de um corpo sécio-politico de individuos que se caracterizam pela
indistincado, isto €, sdo inseridos dentro de uma légica que ndo os permite aparecer
dentro de uma esfera publica politica, que, de resto, ndo mais existe como tal. Ha,
desse modo, celeiros de individuos, indiferentes e passivos, incapazes de reflexéo e
posicionamento ético. Adolf Eichmann é paradigma da acéo politica na modernidade,

nao apenas do totalitarismo.

As saidas para esse entrave no qual se encontra o destino politico dos povos,
contudo, sado diferentes em ambos os pensadores. Agamben discorda que a
reassuncao das distingdes classicas ainda possa ser possivel, no ambito politico no
qual se vive, tendo em vista a permanente emergéncia do homo sacer, com a vida
nua matavel que caracteriza. As indicacbes do pensador italiano asseguram que
somente no interior da prépria constituicdo biopolitica se podera encontrar a saida

para do dilema aberto, como um sulco vivo, na consciéncia epocal do Ocidente.

121 AGAMBEN, Giorgio. Homo Sacer I: o poder soberano e a vida nua. Tradugdo: Henrique Burigo.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 2007, p.193.
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Hannah Arendt, por sua vez, como foi acenado ao longo dessa pesquisa,
pressupde possivel a reassuncao da esfera publica e do dominio da pluralidade, ndo
obstante a continuidade histérica apds os totalitarismos e o declinio completo da acéo
politica no mundo moderno. Essa proposta arendtiana sera mais aprofundada na
sequéncia deste trabalho, no proximo capitulo. Antes, porém, faz-se necessario
caracterizar o sujeito histérico-politico tipo da acdo politica pés-Auschwitz, cuja

caracteristica basica é o anonimato.
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2.4. O ANONIMATO POLITICO

O tema do anonimato nao foi abordado diretamente por Hannah Arendt,
embora esteja pressuposto de forma implicita nas diversas etapas da reflexdo da
pensadora. Os estudos da prevaléncia da esfera privada em detrimento da esfera
publica, ancorado grandemente em A condicdo humana, constante no capitulo
anterior, apontam para a constituicdo de uma sociedade marcadamente composta por
pessoas andnimas. Além disso, o estudo do totalitarismo permitiu perceber que, em
grande medida, a possibilidade de constituicdo dos referidos regimes foi propiciada
pela incapacidade dos individuos de quebrarem, por assim dizer, o invélucro no qual
foram envolvidos, emergindo como membros de uma classe, mas aparecendo apenas

COmoO massa.

Ao falar de anonimato, ndo se pressupfe a simples indiferenciacdo dos
individuos no corpo social, de resto uma resultante natural do processo de
sociabilidade, uma vez que a vida gregaria pressupde certa estabilidade inter pars. O
anonimato referido acima diz respeito aquilo que Georg Simmel (1858-1918)
caracterizou como um dos problemas mais graves da vida moderna, qual seja a
“reivindicacao que faz o individuo de preservar a autonomia e individualidade de sua
existéncia em face das esmagadoras forcas sociais, da heranca histérica, da cultura
externa e da técnica de vida.”'? Tal reivindicacao, legitima em sua raiz, degenera
numa forma de vida cuja organizacdo de base é o distanciamento politico entre os
sujeitos e, por extensao, o declinio do mundo comum, sobre o qual se assenta a esfera

publica.

A radiografia dessa sociedade foi estudada por muitos autores, sob signos
diversos. Na perspectiva de Simmel, por exemplo, a busca de individualidade
desemboca na atitude blasé, fenbmeno tipico do espirito das grandes metrépoles. As
caracteristicas do fenbmeno descrito pelo supramencionado pensador levam ao
completo isolamento, indiferenciada atitude para com o0s demais sujeitos,

embotamento das relacdes, a tal ponto que, por fim, “sequer conhecemos de vista

122 SIMMEL, Georg. A metropole e vida mental. IN: VELHO, Otavio Guilherme. O fenémeno urbano.
Traducéo: Sergio Marques dos Reis. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1973, p.11.
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agueles que foram nossos vizinhos durante anos.”? Ora, se esse fendbmeno é
perceptivel e reconhecido nos grandes centros urbanos, em razao da propria natureza
do viver engendrado dentro dos limites metropolitanos, ele ndo tem seu termo nessa

simples reacgéo de distanciamento.

As relacdes sociais, que pressupfem sempre certo contato e dialogo, no seio
de uma comunidade na qual a esfera privada invadiu toda das dimensdes publicas,
sdo obliteradas de modo mais radical, ndo apenas pelo desconhecimento dos
vizinhos. Tal obliteracdo tem sua raiz, como Arendt acenara em A condicdo humana,
consignado no primeiro capitulo dessa pesquisa, na forma de organizacdo que
privilegia o distanciamento porque prescreve como Unica forma de vida aquela do
animal laborans. Num tal ambiente, a individualidade foi subsumida no puro
metabolismo fabril ou laboral, processos que exigem automatizacdo da propria vida e

do viver.

As assercOes arendtianas acercas desse processo de completo
distanciamento politico €, com razéo, o resultado mais radical da negacéo da proépria
acao politica. A consequéncia mais imediata € o aparecimento do homem blasé,
descrito por Simmel. O produto final, todavia, € Eichmann. Arendt assistira ao
julgamento de Adolf Eichmman, havido em Jerusalém no 1961, como reporter da
revista The New Yorker, a partir do qual a filosofa escrevera, primeiramente, um relato
circunstanciado para a proépria revista, publicado em 1962 e, em segundo lugar, um

livro, langado em 1963, ligeiramente aumentado na verséo de 1964.%

O contato com essa personagem e 0 envolvimento no julgamento em
Jerusalém foi decisivo para a pensadora consolidar seu posicionamento sobre o
totalitarismo e as implicagdes ético-politicas da acdo sob o totalitarismo. Os
desdobramentos intelectuais do caso, as discussdes havidas e as polémicas
suscitadas, evidentemente, extrapolam os limites dessa pesquisa. O conceito

banalidade do mal, cuja positivagéo objetiva Arendt encontrou em Eichmann, a par

123 |pidem, p.17.

124 Todos os dados mencionados encontram-se descritos na Nota ao leitor, constante no proprio
exemplar do livro: ARENDT, Hannah. Eichmann em Jerusalém. Um relato sobre a banalidade do mal.
Traducao: José Rubens Siqueira. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1999.
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das criticas que recebeu, permanece um importante veio hermenéutico para

compreensao dos fendmenos totalitarios, aos quais o mundo foi submetido.

Longe de escrever um relato repleto de comiseracdo — seja para com 0sS
judeus, seja para com 0 réu — Arendt tem consciéncia de que o julgamento de
Eichmann foi executado com propésitos muitos definidos pelos dirigentes de Israel, o
gue poderia descambar para a teatralidade vazia. A acado do promotor de justica, 0s
interrogatorios de testemunhas da acusagéo e o pouco interesse da defesa levavam,
irremediavelmente para tal. “Dessa forma, o julgamento nunca se transformou numa
peca, mas o0 espetaculo que Bem-Gurion tinha em mente desde o comeco
efetivamente aconteceu, ou melhor, aconteceram as ‘licbes’ que ele achou que devia
ensinar aos judeus e aos gentios, aos israelenses e aos arabes, em resumo ao mundo
inteiro.”?® Além disso, 0 julgamento também serviu para, mais uma vez, expor a
participacdo dos judeus na prépria destruicdo. O trabalho de Eichmann no transporte
de prisioneiros inocentes, seja para os campos de concentracdo de exterminio ou para
a deportacao forcada foi, em grande medida, auxiliado pelos Conselhos Judeus que,
em alguns casos, selecionavam 0s que seguiam para camara de gas ou para 0S
trabalhos forcados, quando essa Ultima opc¢do, no contexto da guerra indicava ao

menos uma sobrevida.

Esse dado, de modo algum, pode resultar na minima mitigacdo da
responsabilidade absoluta dos nazistas na perpetracdo dos crimes contra 0 povo
judeu, no ambito da chamada Solugéo Final, na Segunda Guerra Mundial, uma vez
gue nao foi 0 povo judeu que se acomodou a tais diretivas, mas liderancas judaicas
do Reich e das nacdes ocupadas, que por fim, também terminaram mortas. Esse
ponto do relato arendtiano foi alvo de grande polémica, ao ponto de que houve cisdo
entre a pensadora e a comunidade judaica. Politica e Verdade, texto posteriormente
inserido na obra Entre o Passado e o Futuro, abordam as inverdades surgidas no
ambito dessa polémica, bem como a necessidade imperativa de se dizer a verdade,
nao obstante o mundo pereca, conforme a sentenca latina: Fiat veritas, et pereat

mundus.

125 ARENDT, Hannah. Eichmann em Jerusalém. Um relato sobre a banalidade do mal. Traducéo:
José Rubens Siqueira. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1999, p.20.
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O julgamento de Eichmann €& esclarecedor sobre aquilo que Arendt
denominou banalidade do mal. Ela mencionou essa expressao nas ultimas linhas do
relato original — além é claro de apor a expressdo como subtitulo — depois de
descrever as Ultimas palavras do condenado, antes da execucao. A polémica surgida
em torno da obra, como um todo, levou Arendt a esclarecer o que a expressao

significava, no contexto no qual ela foi usada.

Eichmann estava longe de ser um pervertido, coautor da engrenagem de
morte da maquina nazista, cuja obstinacdo em matar saltasse aos olhos da Corte, em
Jerusalém, seja pelo testemunho pessoal ou pelo relato de terceiros e provas
documentais. Ndo se encontrou motivacao simplesmente criminosa e facinora no

acusado.

A ndo ser por sua extraordinaria aplicacdo em obter progressos
pessoais, ele ndo tinha nenhuma motivagéo. E essa aplicagédo em si
nado era de forma alguma criminosa; ele certamente nunca teria
matado seu superior para ficar com seu posto. Para falarmos em
termos coloquiais, ele simplesmente nunca percebeu o que estava
fazendo. [...] Em principio ele sabia muito bem do que se tratava, e em
sua declaracéo final a corte, falou da “reavaliacdo de valores prescrita
pelo governo [nazista]”. Ele n&o era burro. Foi pura irreflexdo — algo
de maneira nenhuma idéntico a burrice — que o predispds a se tornar
um dos grandes criminosos desta época. E se isso € “banal” e até
engracado, se nem com a maior boa vontade do mundo se pode extrair
qgualquer profundidade diabdlica ou demoniaca de Eichmann, isso esta
longe de se chamar lugar-comum.?®

O acusado era um burocrata tipico, funcionario mediano do servigco
administrativo publico do Reich. Foi esse comportamento que causou espanto a
Arendt. “Quanto mais se ouvia Eichmann, mais 6bvio ficava que sua incapacidade de
falar estava intimamente relacionada com sua incapacidade de pensar, ou seja, de
pensar do ponto de vista de outra pessoa.”*?” O comportamento do réu €, portanto, o
comportamento tipico do homem comum, que afastou de si a responsabilidade do
pensamento. Essa atitude ndo resulta de uma maquinacdo especifica, mas é

automatica: deriva do simples pertencimento a uma sociedade que se estatui sobre

126 |pidem, p.310-311. (Grifos da autora)
127 |bidem, p.62
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principios de supressdo das pluralidades e, por conseguinte, envenena de modo

radical a acao politica.

N&o o fez por ignoréancia tacita. Também n&o agiu de modo diverso porque
nao pudesse: Eichmann podia declinar de todas as incumbéncias que o ligavam a
Solucéo Final, sem que, com isso, pusesse a propria vida em risco. Os testemunhos
dos diversos julgamentos do poés-guerra, a comecar pelo de Nuremberg,
demonstravam com clareza que ndo havia puni¢éo capital, quanto muito disciplinar,
para aqueles que se eximiam das tarefas administrativas no Reich. Em frente a plateia
gue assistia ao julgamento ndo estava um monstro: estava um sujeito bem comum,
sem muita capacidade intelectual, que se expressava por clichés — até na hora da
execucdo. Eichmann, portanto era animal laborans do Reich. E precisamente a
incapacidade de pensar, como atividade do julgamento ético, que esta patente em
Eichmann e o configura como o homem representativo do anonimato politico que
permeia a acdo politica da modernidade, ou em outros termos, a Eichmann é a

negacao da acao politica.



Capitulo I
O PENSAMENTO E A DIGNIDADE DA POLITICA

Hannah Arendt morreu, repentinamente, em 4 de dezembro de 1975,
enquanto recebia amigos em casa. Na maquina de escrever, a autora deixara uma
folha em branco, exceto pelo titulo — O julgar — e duas epigrafes. Era a planejada
terceira secao da obra de culminancia do pensamento arendtiano: A vida do espirito.
Conforme antecipado pela autora, o livro deveria analisar as atividades béasicas da
vida intelectiva: o pensar, o querer e, por fim, o julgar. A primeira etapa ja havia sido
escrita e, em ocasides especificas, havia sido submetida as criticas de colegas ou
emendas, advindas ou das aulas ministradas ou das palestras e seminarios proferidos
a partir do ano de 1973. A segunda secdo fora concluida no sabado anterior & morte
de Arendt (a pensadora morrera numa quarta-feira), porém ja fora apresentada sob a
forma de aulas na The New School for Social Research.

Segundo Mary McCarthy'?8, inventariante editorial de Arendt, no projeto de A
vida do espirito, a secdo O julgar deveria ser a mais curta e resumida, uma vez que
as fontes — nesse caso preciso a fonte — exclusiva de pesquisa da pensadora havia
sido apenas Kant, cujo resumo ja fora apresentado nas conferéncias ministradas nos
seminarios sobre a Critica do Juizo. Esses esclarecimentos biograficos séo
necessarios porque a fonte precipua na qual se escora o terceiro ato da presente
pesquisa sao A vida do espirito e 0s escritos que se relacionam com a tematica da

referida obra, especialmente aqueles dedicados a terceira Critica de Kant.

128 Cf. ARENDT, Hannah. A vida do espirito: o pensar, o querer, o julgar. Traducdo: Antonio Abranches
et all. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2000, p.384s. No relato de Mary McCarthy estédo baseadas as
principais informacdes sobre a Gltima obra de Arendt.
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Nesse sentido, a ultima obra de Arendt — incompleta — é a terceira coluna de
um pensamento cujas raizes e nuances nao sao faceis de percorrer ou qualificar.
Arendt, como jéa ficou dito, recusava ser chamada de filosofa e, por conseguinte, tinha
ojeriza aos sistemas de pensamento e ao academicismo vago, tdo em moda nas
universidades da época. Além disso, por definicdo, Arendt estava longe de se enfileirar

junto daqueles que foram designados por Kant como “pensadores profissionais”*?°.

O mote — confessado pela autora na introducéo da obra — fora, mais uma vez,
as conclusdes oriundas do processo e julgamento de Eichmann, em Jerusalém, em
1961, e as questdes relativas a crise da metafisica, advindas das experiéncias e
contatos de Arendt com a filosofia europeia do periodo anterior a Segunda Guerra
Mundial, nomeadamente a fenomenologia e o pensamento de Heidegger, cujas

tentativas de restaurar a ordem metafisica tradicional mostrara-se equivocada.

Nesse sentido, A vida do espirito apresenta-se como uma tentativa de acerto
de contas com a filosofia ocidental, algo que esta subjacente ao itinerario intelectual
de Hannah Arendt. Origens do totalitarismo, por exemplo, que, pelo manuscrito
original, remonta ao ano de 1949, somente em 1951 foi publicada, cuja analise
perscrutava as raizes da emergéncia do fenébmeno totalitario na Europa e na Unido
Soviética. Nessa obra, Arendt traca o percurso — Antissemitismo, Imperialismo e
Totalitarismo — até o dominio total, expresso materialmente nos campos de

concentracdo da Alemanha Nazista ou nos gulag soviéticos.

No passo seguinte, em 1958, vem a lume A condi¢cdo humana, livro no qual,
a partir do itinerario de raizes profundamente classicas, Arendt descreve como
aconteceu o fim da esfera publica, na modernidade, e a emergéncia dos animal
laborans como sujeito em grande medida abstraido da acdo politica, uma vez que a
distingdo geradora do politico — como se verificava na polis — ndo existe mais nos
tempos moderno. A triade conceitual — labor, work e acdo — constitui o veio
hermenéutico no qual Arendt ancora a compreensdo do processo de derrocada do

dominio do politico moderno.

129 CF. Ibidem, p.5.
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O ultimo paragrafo de A condicdo humana é concluido com uma citacdo de
Catdo, pensador romano do século Il a.C., cuja afirmacéo € o elo entre a obra
encerrada e aquela que s6 conheceria a luz depois da morte de Arendt: “Numqguam
se plus agere quam nihil cum ageret, nunquam minus solum esse quam cum solus
esset.”t30 Ora, se a sentenca de Catdo for verdadeira, entdo a diferenca entre vita
activa e vita contemplativa, como foi proposta pela tradicdo do pensamento, nao faz
sentido e se o faz ndo considera a atividade do pensamento como verdadeira
atividade.

Desse modo, em A vida do espirito, publicada post mortem somente em 1978
—embora a maior parte tenha sido escrita pela propria Arendt ainda em vida — a autora
propde uma saida para a mencionada dicotomia entre vita activa e vita contemplativa,
presente em toda a historia cultural do Ocidente e que marca de forma precipua a
histéria da filosofia desde a morte de Sécrates. A saida desse impasse sé é possivel
se se definir no &mbito da teoria politica as respostas as perguntas: o que € o pensar?
0 que é o querer? o que é o julgar? Essas sdo as atividades basicas do espirito, assim

como labor, work e acédo séo as atividades basicas da condicdo humana.

Porém, a Arendt ndo interessa equacionar as respostas as mencionados
perguntas como um exercicio de diletantismo intelectual, apresentando as sélidas
respostas de uma metafisica revisionista que, mesmo com essa conotacao, nao
deixaria de esgrimir contra os criticos a face dogmatica. A autora esta mais
interessada em conhecer o que significa pensar? ou, onde estamos quando
pensamos? ou ainda, com quem estamos quando pensamos? Também nessa mesma
senda, importa definir o que significa o querer como capacidade volitiva ou como se
estabelece a atividade do julgar, atividade essa que ndo se encerra nas simples

equacdes logicas da deducdo.

A influéncia decisiva absorvida por Arendt para essa etapa de producao
intelectual foi Immanuel Kant e o ambiente pds-metafisico do qual a autora

decididamente participava. Além disso, nos escritos e obras finais, Arendt se colocou

130 ARENDT, Hannah. A condicdo humana. 10? ed. Traducdo: Roberto Raposo. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 2007, p.338. A sentenca é imediatamente traduzida pela autora: Nunca uma
pessoa esta mais ativa do que quando néo faz nada, nunca estd menos sozinha do que quando esta a
s6s consigo mesma.
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frontalmente contra a Filosofia tradicional, especulativa, conceitual e monolitica. Por
diversas vezes pode-se entrever uma critica acida, plasmada de ironia aos
“‘pensadores profissionais” que ainda se movem no interior de esquemas

sedimentados.

Embora tenha tentado se dissociar cada vez mais da tradicao filosdfica, é
notdvel que Arendt tenha apenas adensado, com perguntas eminentemente
filoséficas, a Teoria Politica. Além disso, o0 débito e o tributo a tradicédo filosdéfica
auténtica podem ser divisados, de modo ainda mais evidente, nos escritos tardios de
Arendt. Esse tributo revisionista a historia das ideias é claramente apresentado em
obras como Entre o passado e o futuro, datada de 1968, na qual a autora encara
frontalmente o problema da fratura entre passado e futuro, fratura na qual a historia
moderna se insere, sem tradicdo e, por conseguinte, sem memadria. Desse modo, e a
partir da metéfora citada em Entre o passado e o futuro, pode-se considerar que
Arendt assume, definitivamente, a tarefa de ser uma pensadora da transicdo e do

pensar sem amparos.

O capitulo que ora se inicia, conclusivo da presente pesquisa, reflete sobre os
caminhos apresentados por Arendt para o resgate da dignidade da politica. Nesse
sentido, ao falar em dignidade da politica ndo se esta fazendo uma opg¢éo moralizante
do dominio politico: trata-se de investigar as possibilidades reais do exercicio pleno
das capacidades politicas dos cidadaos justamente no hic et nunc do tempo histdrico,

entre o passado e o futuro.
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3.1. A POLIS COMO ESPACO POLITICO DA LIBERDADE: O PARADIGMA DE
SOCRATES

A tradicao da Filosofia Politica mais antiga do Ocidente remonta a Platdo. Ela
esta inscrita na obra magna do corpus platénico, a saber: a Republica. Na referida
obra, cuja tema central € a justica, Platdo descreve, no livro VII, a condicdo de
prisioneiros que vivem encerrados em uma caverna, sem contato com nenhuma
realidade, exceto aquela que lhes chega em razdo de sombras que sédo formadas ao
fundo da caverna, projetadas pela chama de uma fogueira que arde. Na sequéncia, é
contado que um dos prisioneiros se liberta das correntes e, saindo da caverna, conclui
que a vida e a realidade do lugar onde antes habitava eram irreais. O antigo prisioneiro
liberto, tendo conhecido a verdade, volta a caverna para libertar seus antigos
companheiros. Porém, os prisioneiros que la ficaram recusam as explicacdes do

liberto e, por fim, o querem matar.

Naturalmente, essa metafora que Platdo legou a posteridade se prestou a
muitas interpretacdes: ela é polissémica por natureza, como € comum acontecer as
alegorias. Entretanto, desde sempre se consolidou a certeza de que Platdo narrara de
forma alegorica a vida e da morte de Socrates. Tal afirmacéo torna-se ainda mais
verossimil se se tem como pressuposto a propria historia de Platdo e a importancia
filosofica da Republica. Platdo® fora, inicialmente, discipulo de Cratilo, seguidor de
Heraclito e, posteriormente, conviveu e foi fidelissimo discipulo de Socrates. Com a
morte deste, em 399 a.C, Platdo realiza uma série de viagens pela Grécia insular,
entrando em contato com a filosofia pitagoérica. No ano de 388 a.C esteve em Siracusa,
a pedido de Dionisio | (o Velho), tirano do local. Platdo acedeu ao pedido antevendo
a possibilidade formar Dionisio | para realizar o designio do rei-fildsofo, como jéa ficara

pressuposto pelo didlogo Gorgias.

Nessa primeira estada em Siracusa comeca uma saga tragica para Platéo e,
consequentemente, para o ideal que o motivara na viagem: Dionisio | recusa
violentamente os ideais de Platdo, acabando por mandar vender o filosofo como
escravo. Resgatado por amigos, Platdo retorna a Atenas, onde funda a Academia,

centro de estudos gue rapidamente conhecera a fama. Em 367 a.C., Platdo retorna

131 O que se segue, sobre a biografia de Platdo, baseia-se em: REALE, Giovanni, ANTISERI, Dario.
Histdria da Filosofia. Filosofia Paga Antiga. Vol. 1. Tradu¢&o: Ivo Storniolo. S&o Paulo: Paulus, 2005,
p.133-134.
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pela segunda vez a Siracusa, a pedido de Dion, parente da realeza. Dion chamara
Platdo, uma vez que morto Dionisio I, sucedendo-lhe o filho, Dionisio Il (0 Jovem),
Dion via alguma possibilidade de Platdo levar a termo a tarefa interrompida

anteriormente.

Platdo incorreu num segundo erro: Dionisio o Jovem mostrou-se mais
intratavel que o pai, aprisionou Platdo e exilou Dion. O filésofo somente retornou a
Atenas porque o rei de Siracusa estava entretido demais numa guerra doméstica.
Porém Platdo n&o hesitou em retornar uma terceira vez a Siracusa, no 361 a.C., a
pedido do préprio rei. Novamente, ndo houve sucesso na empreitada: Platdo arriscara
a propria vida, somente conseguindo voltar a Atenas pela sempre prestimosa ajuda
dos amigos locais. De 360 a 347 a.C, ano de sua morte, Platdo ndo mais saiu de
Atenas, permanecendo a frente da Academia que fundara. Dion, por sua vez, apos
reveses politicos, foi morto em 353 a.C. E no contexto da morte do antigo amigo que
Platdo escreve, especialmente a Carta VI, dirigida aos parentes de Dion que, apos a
morte deste, conseguiram tomar o poder e concitavam que Platdo retornasse a
Siracusa. A Carta VII é considerada, por isso, a autobiografia de Platdo e nela estar
contida as esperancas que levaram o fildsofo sucessivamente a Siracusa. Ora, ap0s
duas frustradas tentativas, Platdo acedeu uma terceira vez ao pedido de Dionisio o
Jovem para retornar a Siracusa. Segundo o proprio filosofo confessa, a terceira

viagem foi motivada por uma reconsideracdo da pessoa do proprio tirano:

Em mim mesmo se ia insinuando a ideia de que ndo era nada estranho que
um homem jovem dotado de capacidade para aprender, ao ouvir falar
continuamente de temas sublimes, concebera um desejo apaixonado pelo
género de vida mais perfeito.'%?

Essa pode parecer uma justificativa ingénua. Porém, Platdo deixa entrever,
na narracao sucessiva, que havia muita seriedade nessa consideracéo, de tal modo
que foi por essa razao que, uma terceira vez, jA em idade avancada, ele dirigira-se a
Siracusa. Esse excurso biografico de Platdo, especialmente de suas viagens a Sicilia,
€ necessario para que se compreenda em gue circunstancia se forma a primeira forma

sistematica de reflexédo politica do Ocidente.

132 PLATAO. Cartas. Tradugdo ao castelhano: Margarita Toranzo. Instituto de Estudios Politicos,
Madrid, 1 970, p.85. (Traducdo nossa)
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Na leitura da referida Carta VII, o autor da Republica explica, de modo didatico
e resumido, 0s seus impetuosos interesses juvenis pela atividade politica, passando
pelas sucessivas decepcdes com as lides publicas, especialmente durante o governo
dos Trinta Tiranos, em Atenas, 0s quais tentaram enredar Socrates — “o mais justo
dos homens de seu tempo”* — numa trama criminosa e, ainda mais, quando, apés a
gueda dos Trinta, 0 governo que os sucedeu levou Sdocrates ao tribunal e o condenou
a morte. Porém, o grotesco da historia foi a trama que envolvia o interesse de Platéo
pelos tiranos de Siracusa e a possibilidade de os tornar melhores pessoas e, por
extensao, politicos cujas acdes se enquadrassem dentro da concepcéo platbnica de

justica.

Ao desistir das atividades publicas, especialmente de tomar parte em qualquer
empresa de governo ou aconselhamento a qualquer governante, Platdo ditou a tonica
da cisdo entre a Filosofia-Pensamento e a Politica-Ac&o. E, pois, nesse contexto que
se pode compreender o sentido politico da metafora da caverna. A “Republica [que] €
a sintese mais rica e mais apurada da atividade do escritor Platdo, [...], [a qual] resume
todos os resultados dos escritos precedentes, e constitui a base dos seguintes**” &,
ao mesmo tempo, a mais loquaz expressdo da negacdo da atividade politica,

compreendida como vita activa.

Porém, o que esta posto na histéria de Platdo e nas consequéncias de sua
decepcdo com a atividade publico-politica, ndo € apenas um relato psicolégico do
modo como Platdo assimilou subjetivamente as experiéncias que vivera. Também nao
se pode acreditar que Platdo chegara a conclusdo de que o verdadeiro governante
digno desse nome tivesse que ser um fildsofo no sentido técnico do termo. O que se
impde é que Platdo ndo apenas desacreditou “de certos principios fundamentais dos
ensinamentos socraticos”®, como desacreditou, especialmente, de que a liberdade
vivenciada pelo prisioneiro liberto da caverna poderia ser estendida a todos cidadéos

no modo de organizacgao politica conhecido como a polis grega.

133 |pidem, p.61

134 REALE, Giovanni. Para Uma Nova Interpretacdo de Platdo. Releitura da metafisica dos grandes
didlogos a luz das doutrinas ndo-escritas. 142 Ed. Traducao: Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola, 1997,
p.241.

135 ARENDT, Hannah. A dignidade da politica. 32 ed. Tradugdo: Antonio Abranches et all. Rio de
Janeiro: Relume Dumard, 2002, p.91.
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O fato de que Sécrates nédo tivesse sido capaz de persuadir os juizes de sua
inocéncia e de seu valor, tdo 6bvios para os melhores e mais jovens cidadaos
de Atenas, fez com que Platdo duvidasse da validade da persuaséo. [...] Ao
gue parece, nao foi apenas os seus juizes que ele mostrou-se incapaz de
persuadir; tampouco conseguiu convencer seus amigos. Em outras palavras,
a cidade nédo precisava de um filésofo, e os amigos ndo precisavam de
argumentacao politica. Isso € parte da tragédia atestada pelos dialogos de

Plat&o.!3¢
Todavia, se Platdo compreendeu a morte de SoOcrates como a recusa da
cidade em ver a verdade — sempre dentro do panorama da alegoria da caverna — o
autor da Republica ndo enxergou o sentido que Sécrates dera a propria morte. Nesse
tocante, € preciso se ter presente que para a cidade a figura do filosofo se apresenta
sempre como a imagem de alguém que desconhece os assuntos humanos e vive
ensimesmado, conforme a velha anedota de Tales e da risonha jovem tracia. Nesse
sentido, o filosofo se apresenta a polis como aquele que ndo consegue olhar e agir

frente as situacfes concretas da vida politica.

Assim sendo, ao propor, erroneamente, que os fildsofos fossem governantes,
Platdo ndo s6 se opunha a cidade, mas se opunha ao préprio pensamento socratico.
Sdcrates revolucionou 0 pensamento nao por se apresentar como um filosofo sabio,
mas justamente por desacreditar de que existe o sophos, isto €, Socrates viu no
oraculo de Delfos ndo uma sentenca dirigida si préprio, mas dirigida a todos: 0 homem
nao pode ser sabio e nem mesmo aquele que conhece essa impossibilidade — no caso

0 proprio Socrates — € sabio no sentido corrente.

A tragédia da morte de Sdcrates repousa em um mal-entendido: o que a polis
ndo compreendeu foi que Sécrates ndo se dizia um sophos, um sabio. [...]. A
polis ndo acreditou em Sdcrates, exigindo que admitisse ser, como todos 0s
sophoi, um inGtil do ponto de vista politico. Mas como fildsofo, ele realmente
nada tinha a ensinar a seus concidados.*’

Desse modo, ndo se trata de uma rejeicdo cega e reticente da polis a verdade,
como se pode supor numa leitura apressada do texto da caverna, no livro VIl da
Republica. A polis ndo aceita Socrates e 0 que ele representa justamente porque ele
rejeitara o epiteto equivocado de sabio e transpusera os limites entre a vita activa e a
Filosofia, requerendo para esta ultima um papel politico por exceléncia. Ora, se assim

0 €, Platdo ndo compreendera, entdo, o mestre? Ou deliberadamente, Platdo recusara

136 |bidem, p.91-92
137 |bidem, p.94-95.
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0 papel que Sdcrates reivindicava para a Filosofia? Ou ainda, Platdo simplesmente
discordara da postura socratica, uma vez que tal postura colidia com as escolhas
metafisicas do platonismo? Sejam quais forem as respostas a tais perguntas, de resto
interessantes, porém adstritas a discussao das bases e lineamentos do pensamento
platénico, o fato é que Platdo encapsulou a discusséo politica na dicotomia verdade
versus opinido, na qual a primeira é de responsabilidade do filésofo e a segunda, por

sua vez, esta ligada ao dominio do politico.

Além disso, Platdo delimitou o modus operandi de cada um dos termos da
equacao mencionada: ao filosofo, cabe discutir a verdade por meio da dialética e o
politico discute suas razdes pela persuasao. A dialética, cujo significado ja pressupde
0 exaurimento de um assunto, de modo a se chegar a solidez da verdade, se
contrap®e, na doutrina de Platdo (e também de Aristételes®®), a persuasao, que € o
modo de falar tipico do politico. Também se diferenciam quanto aos destinatarios, uma
vez que a dialética é reservada ao circulo dos fil6sofos profissionais, enquanto a

persuasao dirige-se sempre a multidao.

Deve-se, portanto, concluir, contrariamente ao platonismo, que a opinido
(doxa) ndo uma mera sombra, oposta a esséncia (eidos). A doxa é o modo como
regularmente os individuos interagem, no seio tanto da comunidade politica quanto
nos diversos segmentos da vida cotidiana. O erro de Platdo foi pressupor que a polis
somente poderia ser bem governada pelo prisioneiro que, saindo da caverna, viu a
esséncia. Por seu turno, o erro da polis, relativamente a Sdcrates, foi considerar que

o filésofo ndo poderia ter ultrapassado para além da dialética.

A palavra doxa significa ndo sé opinido, mas também gléria e fama. Como tal,
relaciona-se com o dominio politico, que é a esfera publica em que qualquer
um pode aparecer e mostrar quem é. Fazer valer sua propria opinido referia-
se a ser capaz de mostrar-se, ser visto e ouvido pelos outros. Para 0s gregos,
esse era um grande privilégio que se ligava a vida publica e que faltava a
privacidade doméstica, em que n&o se é visto nem ouvido por outros.*3°

Nesse sentido, Socrates ndo € a imagem tradicional do filésofo isolado das

coisas publicas. Ao contrario: ele esta na praca, no meio das diversas opinides,

138 A esse respeito veja-se: ARISTOTELES. Retérica. Tradugdo: Manuel Alexandre Junior et all.
Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2005, p.89ss. (Centro de Filosofia da Universidade de
Lisboa — Biblioteca de Autores Classicos)

139 ARENDT, Hannah. A dignidade da politica. 3% ed. Traducgédo: Antonio Abranches et all. Rio de
Janeiro: Relume Dumard, 2002, p.97.
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discutindo entre seus iguais, justamente porgue considerava cada doxa ndo como
cegueira profunda, mas como uma possibilidade de apreender o modo pelo qual o
interlocutor compreendia o mundo. Assim, a maiéutica socratica percorre
sucessivamente o caminho das opinies, aperfeicoando-as. Dai Sécrates representar
uma ponte entre o pensamento e a acdo politica e ndo, como se poderia pressupor a
partir de uma leitura superficial da alegoria da caverna, constituir o ponto de partida
de uma inimizade mortal permanente, uma vez que o leitor da Republica ndo é
informado do real motivo pelo qual os prisioneiros que permaneceram na caverna

levardo o liberto a morte certa.

Isto posto, torna-se evidente que a tensdo entre pensamento e acao politica,
cujas raizes derivam da intepretacao politica que Platdo dera a morte de Socrates,
torna-se irrelevante. E ainda mais, opfe-se diametralmente a tese platénica de um
governo dos fildsofos. Somente nesse quadro se compreende 0S sucessivos erros de
Platdo para com a dinastia dos Dionisio em Siracusa e a respectiva insisténcia em
instrui-los, embora seja possivel ler, nas entrelinhas da Carta VII, as boas intenc¢des
do autor da Republica na malfadada empresa de fundar na Sicilia um pais ideal de

governantes sabios.

Diferentemente de Platdo, Aristételes foi mais consentdneo com o
pensamento socratico. Por exemplo, tanto a Politica quanto a Etica a Nicodmano
pressupdem como fim supremo de qualquer organiza¢do o bem. Séo, pois, estas as
palavras que abrem a Politica: “Sabemos que toda cidade é uma espécie de
associagao, e que toda associagao se forma tendo por alvo algum bem; [...]’%4° Na
mesma senda estdo as palavras que abrem a Etica a Nicébmaco: “Admite-se
geralmente que toda arte e toda investigacdo, assim como toda ac¢éo e toda escolha,
tem em mira um bem qualquer; e por isso foi dito que, com muito acerto, que o bem é

aquilo a que as coisas tendem.”141

7

Dessa forma, posto que a finalidade de qualquer organizacdo € o bem,
Aristoteles discorre sobre o que fundamenta a ordem politica de uma pdlis. Ora, 0
ordenamento politico da cidade esta fundado no principio basilar de que o homem é,

140 ARISTQTELES. A Politica. Tradugédo: Nestor da Silveira Chaves. [S.l.]: Ediouro, [1977], p. 12.
141 |dem. Etica a Nicomaco. Traducao: Leonel Vallandro e Gerd Bornheim. Sdo Paulo: Victor Civita,
1973, p. 49.
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naturalmente, um animal politico e que tal destinacdo para a vida em sociedade
decorre necessariamente de suas limitacfes, uma vez que henhum ser humano basta
a si mesmo: “[...] aquele que n&o pode viver em sociedade, ou de nada precisa por
bastar-se a si proprio, ndo faz parte do Estado; € um bruto ou um deus.”**? Além disso,
no seio da sociedade nédo ha igualdade sen&o por meio da isonomia, a qual pressupde
a justica na diferenca e, por extensao, esta assentada no pressuposto de que a cidade

é construida de um pluralismo sem o qual ndo haveria justica real, apenas formal.

Outro distintivo importante, que aproxima Aristoteles de Sécrates, é o fato de
gue para o primeiro a amizade possui um conteudo politico decisivo. A consideragao
da pluralidade e a importancia dada a opinido (doxa) de cada sujeito do corpo social
€ 0 que permite a coeséo politica e, além disso, capacita cada um a pensar o mundo
a partir da doxa do outro. “O importante para os mortais € tornar a doxa verdadeira, é
ver em cada doxa a verdade, e falar de tal maneira que a verdade da opinido de um
homem revele-se para si e para os outros.”'*® Para levar a termo tais objetivos, a
capacidade de pensar (e as possibilidades do pensar), expurgada de uma pretensao
a verdade essencial da dialética platbnica, sdo instrumentos politicos sem 0s quais o

pensador e a polis jamais poderédo realinhar-se.

Somente por uma reconsideracdo do papel da doxa € que a polis se
transformara no ambiente de exercicio da liberdade politica. E importante que se
tenha presente, todavia, que a opinido ndo possui validade ético-politica a priori. No
mais das vezes, sobretudo nos dialogos da juventude, nos quais a presenca da
influéncia socratica é mais visivel, Platdo encerra a exposicdo sem chegar a
conclusdes relevantes. Porém, mesmo nesses casos, o0 interlocutor de Sécrates nao
se viu destruido pelo advento de uma verdade que, por definicdo, seria a verdade
como epifania. Essa postura de Sécrates ndo se assenta sobre o postulado de uma
comiseracdo para com o outro do didlogo ou uma concessdo a toda sorte de
argumentos, sofisticos ou ndo. Sdcrates esta apenas agindo conforme o papel que
acredita ser aquele que tanto o filésofo quanto a filosofia devem desempenhar, a

saber, ndo serem ambos portadores da sabedoria impositiva.

142 ]dem. A Politica. Tradugao: Nestor da Silveira Chaves. [S.l.]: Ediouro, [1977], p. 15.
143 ARENDT, Hannah. A dignidade da politica. 3% ed. Tradugdo: Antonio Abranches et all. Rio de
Janeiro: Relume Dumard, 2002, p.100.
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3.2. O SENTIDO POLITICO DAS ATIVIDADES DO ESPIRITO

Hannah Arendt descobrira o potencial politico do pensamento — em franca
oposicdo a tradicdo — justamente quando se defrontou com a figura de Adolf
Eichmann. Como j& ficou dito, no capitulo anterior, a figura de Eichmman, seu
comportamento pautado por clichés, a superficialidade com a qual ele respondera aos
guestionamentos da corte de Israel causou perplexidade a observadora. Além disso,
0 agente da SS que se achava no banco dos réus ndo se portava como um
empedernido antissemita, com algum 6dio visceral ou motivagdo criminosa evidente.
E tudo isso ndo compunha nenhuma estratégia de defesa. Alidas, a postura do
condenado foi a mesma até na hora da execucéo capital. Estava claro, portanto, que
as acOes de Eichmman derivavam de uma sistematica incapacidade de reflexdo. Esse
dado empirico levou Arendt ao questionamento filoséfico-politico que plasma a fase
final de sua trajetoria intelectual e de vida: é possivel praticar o mal (no sentido ético-
politico) estando ausentes quaisquer motivacdes? E se é possivel que tal aconteca,

qual o papel do pensamento nessa equacao?

Naturalmente, para responder a tais perguntas € necessario enfrentar uma
guestéao filosofica para a qual a historia do pensamento possui inimeros enredos ja
testados. Tal pergunta € o que significa pensar? Foi a partir desse impulso inicial que
Arendt percebeu a necessidade de uma resposta a mencionada sentenca de Catao,
com a qual a autora encerrara A condicdo humana. Para obter uma concluséo
satisfatodria a tais inquietacdes, a pensadora empreendeu uma acurada pesquisa na
histéria das ideias de modo a obter as bases para as préprias intuicbes que a
motivaram. Evidentemente que acompanhar tal empresa detidamente constitui um

objeto que exorbita os limites desse trabalho.

Ao perguntar o que significa pensar, Arendt ndo se movia dentro dos limites
classicos da Teoria do Conhecimento. A autora partiu da distingdo kantiana entre
razao e intelecto. Nessa distincdo, a razdo € responsavel pela atividade espiritual do
pensar, enquanto o intelecto realiza a atividade do conhecer. Nesse sentido, pensar e
conhecer se distinguem por seus objetos finais: a razdo-pensar busca o significado,
extrapolando a mera atividade do conhecer. A faculdade de conhecer, por sua vez,

liga-se a cognigéo, a inteleccdo dos dados fenoménicos, inteligiveis por meio das
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categorias pura. Kant, naturalmente, esta adstrito, todavia, a constelacdo metafisica
na qual fora formado, razéo pela qual ele e seus seguidores ndo puderam explorar a
atividade do pensamento, mas centraram esforcos em compreender os limites e
obstaculos da cognicdo. Tal ja ndo é caso de Hannah Arendt, cuja producéo
intelectual, situa-se na fronteira pés-metafisica, aberta pela Fenomenologia. Por isso
a autora se prop0de a fugir aos estreitos limites da cognicao e buscar o significado, por

meio do pensamento.

Arendt realiza, por isso, uma fenomenologia do significado do que seja o
pensar, na primeira secao de A vida do espirito. No primeiro capitulo, a autora enfrenta
a tradicdo segundo a qual o pensamento esta absolutamente atrelado a vita
contemplativa, n&do possuindo, portanto, um lugar nesse mundo. Aqui, por
conseguinte, faz-se necessario recorrer a essa mesma tradicdo para desmontar a
percepcao, tdo originaria quanto o proprio pensamento de que, para além da realidade
que aparece, deve haver um mundo que ndo aparece e por iSso é mais estavel e

perfeito.

O que sugeriu ao filésofo, ou seja, ao espirito humano, a no¢do de que deve
haver algo que nao seja mera aparéncia sempre foi a qualidade que o mundo
tem de aparecer. Nas palavras de Kant: [...] (“Se olharmos para o mundo
como aparéncia, ele demonstra a existéncia de algo que n&o é aparéncia.”)'*

Essa modalidade de compreensao do real, de algum modo, esta presente nas
mais variadas ciéncias e campos dos saberes. Ela se assenta huma légica ingénua,
nunca questionada seriamente, de que ha o dominio do Ser e o dominio do Aparecer,
este Ultimo como sombra do primeiro. Tal apreciacdo do real embora ingénua, todavia,
nao surge deliberadamente. Desde a antiguidade a época moderna, a realidade foi
cindida entre o0 que aparece e 0 que permanece. Mesmo em um pensador
revolucionario como Kant, por exemplo, ainda perdura a ideia de que, para além do
mundo fenoménico, existe a coisa-em-si (0 numeno), inapreensivel pelos sentidos,

mas subsistente de modo formal.

Nos dois ultimos capitulos da seg¢ao “O pensar”, de A vida do espirito, Arendt

enfrenta duas questdes para superar dicotomia entre aparéncia e ndo-aparéncia: o

144 ARENDT, Hannah. A vida do espirito: o pensar, o querer, o julgar. Traducdo: Antonio Abranches
et all. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2000, p.20. Entre colchetes, se omitiu a citacdo em alemé&o da
citacdo kantiana, traduzida entre parénteses.
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que nos faz pensar? e onde estamos quando pensamos? Como tal, ndo se pode
tracar, pormenorizadamente o0s lineamentos das respostas arendtianas,
referentemente as duas perguntas que intitulam os ultimos capitulos da referida obra,
mas limitando-se ao pano de fundo das investigacfes aqui levadas a cabo, referir-se

a tais respostas na medida em que se relacionem com o tema ora pesquisado.

Para a pergunta o que nos faz pensar? importa ter presente, mais uma vez o
exemplo socratico, cuja atividade itinerante ndo impunha verdades, mais consistia
numa busca conjunta, atravessando as doxai, 0 que por vezes poderia nao resultar
em nenhuma conclusdo. Desse modo, SoOcrates ndo quer ensinar a ninguém o
caminho para fora da caverna ou ainda se apresentar como alguém que, em razdo do
oficio de filosofo, recebeu a epifania da verdade, sob a forma de sabedoria. Ao
pensador Socrates importa conhecer as opiniées dos interlocutores e qualifica-las.
Nesse sentido, o pensamento ndo pode ser equiparado a um instante de paralisia,

mas justamente o contrario: o pensamento é atividade.

Ou, em outras palavras: pensar e estar completamente vivo sdo a mesma
coisa, e isto implica que o pensamento tem sempre que comecgar de novo; e
€ uma atividade que acompanha a vida e tem a ver com conceitos como
justica, felicidade e virtude, que nos séo oferecidos pela propria linguagem,
expressando o significado de tudo o que acontece na vida e nos ocorre

enquanto estamos vivos.#°
Tal concluséo, todavia, impde mais dificuldades a questéo inicial levantada
por Arendt. Ora, se o pensamento é atividade, referido aos aspectos da citacao
anterior, como a auséncia ou ndo do pensar se liga a pratica do mal? Ora, se a op¢ao
de praticar ou ndo o mal passa por uma decisao de pensamento, deve-se supor que
aqueles individuos que escolhem nao o praticar superaram o limite médio e, por isso,
estariam em condi¢des superiores aos demais. Por extensdo, os que praticam o mal,
seriam, ou radicalmente perversos, porque conscientemente escolheram o mal, ou
rejeitaram pensar sobre justica, felicidade e virtude. Portanto, ndo sao os conteddos
do pensar, mas as caracteristicas da atividade do pensamento que permitem, naquilo
gue Arendt denominou o dois-em-um, que se insurjam a diferenca e a alteridade do

mundo das aparéncias e se manifestem e se realizem também no ego pensante.'4¢

145 |pidem, p.134.
146 Cf, ibidem, p.135ss.
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A realizacdo ndo € apenas um estado mental ou uma forma de subjetivacéo
dos conceitos morais. Trata-se de uma qualidade inerente a propria atividade do
pensamento, que alcanga indistintamente todas as pessoas, na qual o sujeito humano
busca a harmonia de si consigo mesmo, num didlogo de assentimento mutuo. Disso
resulta que, como ficou dito, além de néo ser paralisia inerte, o pensamento também
nao é soliddo. O pensamento instaura a ordem moral mais auténtica, uma vez que
deriva do desejo do bem elegido unicamente pelo ego pensante em didlogo consigo
mesmo. Porém, embora inerente ao processo do pensamento, “todos podemos vir a
nos esquivar daquela interagdo conosco mesmos”'*’ levando, entretanto, a derrocada

a propria nogao essencial do existir.

Ora, 0 processo de pensar ndo possui distintivo politico, por sua propria
natureza. Afinal, o processo descrito ndo cria valores, nao pressupde que se escolha
este ou aquele modo de vida. A atividade do pensamento somente possui relevancia
publica e, portanto, politica, naquilo que Arendt, na senda de Jaspers, chamou de
“situagdes limite”. Tais situagdes se manifestam nos contextos existenciais nos quais
o Dasein individual transcende a propria realidade fatica, ou seja, € capaz de olhar a
prépria existéncia em retrospectiva e em prospectiva. Ao fazer isso, a atividade do
pensamento é direcionada pelas duas outras expressdes da vida do espirito: o julgar,
no caso do passado, e a vontade (querer), no caso do futuro. Nesse processo se

manifesta também a inter-relacdo entre o pensar e o julgar.

Se 0 pensamento — o dois-em-um do didlogo sem som — realiza a diferenca
inerente a nossa identidade, [...], entdo o juizo, o derivado do efeito libertador
do pensamento, realiza o préprio pensamento, tornando-o manifesto no
mundo das aparéncias, onde eu nunca estou s6 e estou sempre muito

ocupado para poder pensar.14®
Desse modo, somente no plano da vida cotidiana o pensamento, realizado e
mostrado pelo juizo é capaz de resistir aos instintos de se guiar sempre pelos instintos
do bando. Como Arendt ndo escreveu a pretendida terceira se¢do de A vida do
espirito, é justamente nas passagens esparsas tanto no “Pensar”, quanto no “Querer”

gue se pode vislumbrar a importancia politica da faculdade de julgar. A atividade

147 1bidem, 143.
148 |bidem, p.145.
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espiritual do julgamento, portanto, consolida o dialogo de alteridade do dois-em-um,

da visibilidade a consciéncia moral, gestada no dialogo do pensar.

Superada a primeira pergunta, resta definir o lugar do pensamento, isto €,
onde estamos quando pensamos? Essa pergunta é o titulo do terceiro capitulo da
primeira secao de A vida do espirito. Para encetar a resposta a essa pergunta, Arendt
descreve a situacdo temporal do ego pensante por meio de uma metaférica de Franz
Kafka (1883-1924). Nesta parabola se descreve que um indeterminado ele se acha
premido por duas oposi¢cdes: uma que vem da origem, empurrando-o para frente, e a
outra, que lhe veda o futuro, empurrando-o para tras. A existéncia do ele kafkaniano,
portanto, se define a partir do nunc stants, isto é, do agora duradouro, entre o passado
e o futuro. Desse modo, 0 ego pensante esta sempre no Agora, na lacuna aberta entre
0 que ja-ndo-é-mais e 0 que ainda-ndo-€, uma temporalidade ndo continua, sem
amparos da tradicdo, de tal modo que “cada novo ser humano, quando se torna
consciente de estar inserido entre um passado infinito e um futuro infinito, tem que

descobrir e tragar diligentemente, desde o comego, a trilha do pensamento.”4

O lugar do pensamento ndo é, como supunha a tradicdo, um nao-lugar. Ao
contrario: aqui se verifica a condicdo mais factica do ser-ai histérico, que de resto nao
pode furtar-se a refletir sobre si préprio (mesmo que de modo improprio, como
lembrara Heidegger) e sobre o seu destino epocal. O Agora do ele de Kafka € abertura

indiscutivel para a existéncia e para a acao.

Relativamente a faculdade da vontade — “O querer”, segunda seg¢ao de A vida
do espirito, Arendt traca uma historia da vontade, a partir de uma pergunta-guia: “que
experiéncias fizeram com que os homens tomassem consciéncia de que eram
capazes de constituir volicdes?"'*® Nessa tarefa, a autora revisita a histéria da vontade,
nao de modo, por assim dizer, a escrever uma biografia dessa faculdade, o que
resultaria interessante, porém nédo esclareceria a importancia do ego volitivo como
determinante da acdo e, sobretudo, da acdo politica, de resto o ponto para o qual
convergem as reflexdes do presente trabalho. O interesse de Arendt, portanto, é
descobrir como, desde a Antiguidade, foi equacionado o problema que esta na base

de todas as acgles: se a razdo ndo € um elemento determinante da acéo, afinal a

149 |pbidem, p.158.
150 |pidem, 227.
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capacidade racional pode sugerir uma modalidade de escolha, mas o sujeito humano,
deliberadamente, opta por outra, como se origina o impulso para agir? Essa pergunta
foi tematizada, primeiramente por Aristételes, primeiro pensador ao qual Arendt

acessa para iniciar suas investigagoes.

Antes de tudo, cumpre dizer, que a problematica da vontade se liga
diretamente a liberdade. Embora esse ultimo tema néo seja diretamente tratado em A
vida do espirito, ele esta presente como pano de fundo posto ao ego volitivo, ou seja,
em que medida a vontade (o querer) de agir se relaciona com a liberdade. Arendt
tratou do tema da liberdade num dos oitos textos que compdem a coletanea Entre o
passado e o futuro. Nesse referido texto a autora serve-se de fontes similares as que
usara, posteriormente, para escrever “O querer”, na obra A vida do espirito. Todavia,
diferentemente da pergunta sobre o pensar, aqui importa saber quando o sujeito da

acao se torna consciente para agir na base de volicdes.

A primeira referéncia de Arendt — Aristételes — analisa a questéo da vontade
sob o signo da escolha livre, certa faculdade de escolha ou escolha deliberada —
prodiresis — termo cunhado pelo proprio Aristoteles para indicar que, antes de
qualgquer acao, ha que haver um plano deliberado a respeito das possibilidades de
escolha. A prodiresis opfe-se ao pathos, paixdo, no qual a escolha se efetua em
virtude da preferéncia. Porém, a escolha livre ndo € uma precursora da vontade:
Arendt a considera um “arbitro” entre as possibilidades que sdo postas diante do
sujeito. Por isso mesmo, a proairesis sera traduzida para o latim do liberum arbitrium,
no qual se impde, de forma absoluta o problema da autonomia da vontade: “As coisas

gue s6 a mim dizem respeito estdo em meu poder?”15!

Na perspectiva da autora, o ego volitivo assume a importancia especulativa
qguando, na Era Cristd, por obra de Paulo, se escancara o conflito entre a Lei e a
Vontade, com a descoberta da vida interior. Para ndo se enredar por temas que sao
atualmente fora do escopo de pesquisa, tem-se por pressuposto que foi somente com
o Cristianismo que a Vontade tornou-se faculdade espiritual tematizada pelos
pensadores. Importa registrar, todavia, que na discussao paulina sobre o mencionado

conflito, torna-se claro que a lei que obriga, que € imperativa e que, por ser racional,

151 |bidem, 233.
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deveria ser cumprida, encontra uma faculdade volitiva que, de um lado, pode dizer:
“tu deves querer o que diz a ordem”>2, ou por outro, tem o mesmo poder de se impor:

tu deves nao querer o que diz a ordem.

Essa afirmacéo cristd que, de resto Arendt assume na sua interpretacdo de
Agostinho, ndo possui conteudo politico, propriamente dito. Apenas se identifica que
0 ego volitivo sempre se vé posto frente a um tu deves querer e, do mesmo modo,
com forca igual, tu deves nao querer. Essa fenomenologia da vontade, portanto, em
nada difere da proairesis aristotélica. Aqui também se verifica que, diferentemente do
pensar, que supunha a alteridade do dois-em-um, a vontade, frente a um querer e a
um ndo-querer, deve buscar a unidade para se constituir em agcdo com conteudo e
forca no mundo da aparéncia. O recurso conclusivo de Arendt, apds revistar a histéria

do pensamento, € um retorno a Santo Agostinho.

Cumpre sempre salientar que o Bispo de Hipona, do qual Arendt aproximou-
se ao ponto de escrever a propria tese de doutoramento intitulada O conceito de amor
em santo Agostinho, sempre foi uma forte influéncia para a autora de A vida do
espirito. Desse modo, a articulacdo entre o querer e 0 ndo-querer somente € possivel
no correto equacionamento entre aquilo que Agostinho denominara cupiditas (cobica)
em contraposi¢cao a caritas: “a raiz de todos os males é cupiditas, a raiz de todos os
bens é caritas’. Porém ambos os amores, justo e equivocado, tém algo em comum:
sdo desejos que querem, sdo appetitus.”*®® Ora, a proposta arendtiana, na senda do
Doctor Gratiae, é que a liberdade da vontade somente advém porque, além da
pluralidade, os homens sdo renovados pela natalidade. Cada novo nascimento
representa, para a Teoria Politica, a possibilidade de qualificar a Vontade do ponto de

vista do politico.

Sem duvida, chegar a uma concluséo como esta é frustrante, mas s6 conhecgo
para ela uma Unica alternativa possivel em toda a histéria do pensamento
politico. Segundo [Santo Agostinho], como sabemos, Deus criou o homem
como uma criatura temporal, hommo temporalis; e o tempo e 0 homem foram
criados juntos, e essa temporalidade foi afirmada pelo fato de que cada
homem devia sua vida ndo somente a multiplicagdo das espécies, mas ao

152 |pidem, p.237. (Grifo da autora)
153 |dem. El concepto de amor en san Agustin. Traducdo ao castelhano: Augustin Serrano Haro.
Madrid: Ediciones Encuentro, 2001, p.34.
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nascimento, a entrada de uma criatura nova que, como algo inteiramente
novo, aparece em meio ao continuo de tempo.%*

Naturalmente, a conclusdo arenditiana, como a propria autora observou na
citacdo precedente, ndo satisfaz, a primeira leitura. Porém, se se tem presente a
influéncia agostiniana na qual a autora se move e, ainda mais, se se toma por base
gue tanto cupiditas quanto caritas sao expressdes do querer e, por fim, se a expressao
da liberdade da Vontade somente se consegue quando caritas prevalece em face de
cupiditas, entdo se pode compreender que a natalidade, isto €, o fato de que nascem
novos individuos, capazes de intervir na ordem secular, representa sim a possibilidade
de materializacdo da liberdade politica e, portanto, da Vontade livre. Nascer como
criatura temporal é conditio sine qua non para realizar o amor mundi, ou seja, um
empenhamento em favor do mundo, no qual nunca se esta sozinho, mas sempre na

arena comum da pluralidade.

O ultimo paragrafo de A vida do espirito, isto €, o término da segunda secéo
da referida obra, uma vez que Arendt ndo a concluiu formalmente, faz uma
adverténcia: somente a faculdade do juizo poderia livrar a reflexdo sobre a Vontade
dos impasses que, de resto, estavam anunciados na referéncia a Agostinho como
solucéo para o problema da Vontade (querer) e, subsidiariamente, da Liberdade.
Porém, olhando em retrospectiva, o que esta consignado na seg¢ao “O querer” é
também a conclusdo do texto O que € a liberdade, da coletanea Entre o passado e o
futuro: como initium (comego) os “homens que, por terem recebido o duplice dom da
liberdade e da acdo, podem estabelecer uma realidade que lhes pertence de

direito.”5%°

O leitor que acompanha, minimamente, a obra de Hannah Arendt,
especialmente os grandes escritos — Origens do totalitarismo e A condi¢cdo humana —
tem um estranhamento consideravel quando se depara com a A vida do espirito.
Naturalmente, as ideias ali desenvolvidas, especialmente na secdao “O querer”, nao
foram revisadas pela propria pensadora e, além disso, a incompletude da obra — “O

julgar’ nao fora escrito — ndo permite aprofundar densamente as implicagbes das

154 |dem. A vida do espirito: o pensar, o querer, o julgar. Traducdo: Antonio Abranches et all. Rio de
Janeiro: Relume Dumard, 2000, p.248.

155 |pidem. Entre o passado e o futuro. Traducédo: Mauro W. Barbosa. Sdo Paulo: Perspectiva, 2005,
p.220.
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faculdades do espirito no plano da acdo. A auséncia tdo sentida pelos intérpretes de
Arendt da terceira se¢cdo da mencionada obra ndo se deve ao fato meramente exterior
de uma incompletude das ideias desenvolvidas ao longo do texto. Isso seria ingénuo,
afinal os escritores e pensadores ndo morrem apenas quando se finda a sua atividade
intelectual. A auséncia mencionada deve-se, todavia, as expectativas subjacentes ao
itinerario de A vida do espirito, de resto anunciadas e previstas pela propria pensadora

nas secdes anteriores.

A importancia da analise da faculdade do juizo esta dada porque, conforme
se denota ao longo da leitura da obra, 0 ego judicante tem diante de si sempre o que
€ particular, isto €, aquilo que, no mundo das aparéncias se manifesta e € dado ao
sujeito pensante. Essa interrelagdo entre pensamento-juizo, portanto, da conteudo
real, impulsiona para a pratica o ego pensante, cria, por assim dizer, no mundo das
aparéncias o resultado do didlogo do dois-em-um do pensar. Ora, Arendt estava
propondo abandonar as velhas nogbes sobre as quais se assentara a metafisica
ocidental, pressupondo que o juizo ndo era apenas e, resolutamente, uma operacao
l6gica. Kant foi para a pensadora o que Hume fora para o préprio Kant: um despertar

resoluto de sonhos metafisicos.%¢

Como ficou dito, na falta da terceira se¢ao de A vida do espirito, os intérpretes
sempre se remeteram aos seminarios publicados sob o titulo de Li¢cdes sobre filosofia
politica de Kant. Tais Licbes foram elaboradas por Hannah Arendt para serem
apresentadas na modalidade de disciplina letiva na New School for Social Research
no semestre de outono do ano de 1970, portanto, dois anos antes de Arendt se impor
a tarefa de escrever A vida do espirito. Nesse sentido, apresentar uma filosofia politica
de Kant significava, de modo claro, mergulhar nos grandes textos kantianos e extrair
o sentido politico, especialmente das obras criticas. Kant jamais escrevera uma
filosofia politica, sob esse titulo e intencéo. Porém, apdés ter sido interrompido do “sono
dogmatico”, ele propora uma verdadeira revolugdo no pensamento ao passar em
revista, sob a égide da critica as questdes, respectivamente, do Conhecimento, da

Etica e da Estética. Ora, Kant também percebera que a Filosofia, com sua pretensio

156 A metafora encontra-se em: KANT, Immanuel. Prolegémenos a toda a metafisica futura.
Traducdo: Artur Mordo, Lisboa: Edi¢des 70, s/d, p.17: “Confesso francamente: foi a adverténcia de
David Hume que, ha muitos anos, interrompeu o meu sono dogmatico e deu as minhas investigacdes
no campo da filosofia especulativa uma orientacdo inteiramente diversa.”
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de afastar-se do mundo das aparéncias, nada mais fazia do que negar a tarefa politica
que, de um modo evidente, ja Sécrates concebera. Nesse sentido, na “relagao entre
filosofia e politica, faz-se claro que a arte do pensamento critico sempre traz
implicagbes politicas. E ela teve as mais graves consequéncias no caso de

Sécrates. 15’

Kant, portanto, pressupunha que a tanto pensamento (Critica da razdo Puro)
quanto a agio ou Etica (Critica da Raz&o Préatica) precisam ser unificados, como o
estavam em Sdcrates: o pensamento exige que, por um lado, cada doxa seja revisada
pelo publico e, por conseguinte, que cada sujeito da acdo esteja em acordo consigo
mesmo. A obra kantiana, dessa forma, se opunha ao enclausuramento e ao
fechamento, tipicos da Filosofia dogméatica. Para o pensador de Konigsberg, a
liberdade politica deriva, justamente da possibilidade de uso publico da razdo, em
qualquer dominio. A par desse uso, a liberdade também requer, para sua efetivacao,

o dominio da linguagem e comunicabilidade.

Conforme se pode constatar, Kant estava longe de se apresentar como o
filésofo solitario e arredio. Esse fato é tdo mais emblematico porque, como é notario,
Kant foi retratado pela posteridade como modelo de meticulosidade e auséncia de
cosmopolitismo (ndo hé registros de que Kant viajara pelo interior da Europa). Porém,
ele era avido leitor e entusiasta dos acontecimentos do mundo, especialmente, por
exemplo, da Revolucdo Francesa, da qual ele fora contemporaneo. “Na mente de
Kant, este era certamente o ponto de vista do cidaddo do mundo. Mas faz algum
sentido esta frase facil dos idealistas, “cidadao do mundo™? [...] O cidaddo do mundo
de Kant era, de fato, [...], um espectador do mundo.”® O espectador do qual Arendt
fala, naturalmente, ndo é aquele individuo que assiste, eventualmente, emite opinido.
O espectador, cidaddo do mundo representa a si mesmo e aos outros nos juizos sobre
os acontecimentos. Ele €, na filosofia moral kantiana, a prova de que hd um caréater
moral intrinseco na propria humanidade. Entretanto, o0 que garante a autenticidade
dos juizos do espectador € possibilidade de que as maximas que 0 guiam sejam

submetidas ao dominio publico.

157 ARENDT, Hannah. Licdes sobre filosofia politica de Kant. Traducdo: André Duarte de Macedo,
Rio de Janeiro: Relume Dumara, 1993, p.51. (Sic)
158 |hidem, p.58.



108

As maximas privadas devem ser submetidas a um exame pelo qual se
descobre se elas podem ser publicamente declaradas. A moralidade, aqui, €
a coincidéncia entre o privado e o publico. Insistir na privacidade da maxima
€ ser mau. Ser mau, portanto, caracteriza-se pela evasdo do dominio

publico.®°
O espectador, desse modo, ndo olha a realidade do cimo do castelo
fortificado. Ele tem responsabilidades com o evento (por exemplo, a Revolucéo
Francesa) justamente por ndo estar envolvido no desenrolar dos fatos: a
responsabilidade do espectador se exara na forma como se efetiva o progresso da
humanidade contido no préprio evento, isto €, o sentido historico dos acontecimentos
devem possuir ndo um sentido final, ou melhor, uma sentido apenas quando terminar
0 evento, devem possuir significado histérico de progresso aqui e agora, enguanto
transcorrem. Kant, portanto, afasta-se do sentido da historia que prevalece desde
antiguidade greco-romana de que o progresso humano percorre um continuum até um
termo final. Para o autor da Critica do juizo, todavia, 0 progresso € perpétuo e a
histéria se objetiva como histéria desse mesmo progresso. Por isso, o cidaddo do
mundo, no sentido kantiano, assume o papel preponderante, uma vez que é “ele quem
decide, tendo uma idéia do todo, se, em algum evento singular, particular, o progresso

esta sendo efetuado.”:6°

Porém, ha aqui uma contradicdo, semelhante aquela que se estabelece entre
0 génio criador da arte e a audiéncia: como o0 espectador pode reconciliar sua
percepcao individual (doxa, no sentido socratico) e sentido coletivo da histéria? Para
resolver tal impasse, nos ditames da filosofia kantiana, Arendt voltou-se para a Critica
do juizo, perscrutando a faculdade do juizo de gosto ou juizo estético, porém nao se
centrando na filosofia estética, mas avancando para além de Kant, admitindo que a
formacao do juizo, como tal, s6 é possivel a partir da representacédo, tanto do objeto
particular (no caso, a obra de arte, por exemplo) ou 0s acontecimentos reais (a
Revolucdo Francesa, por exemplo). Além disso, 0 juizo de gosto nunca pode se
verificar sem levar em conta ndo so a existéncia dos demais individuos, mas também
0 modo como esses outros também julgam. E o critério para tornar valido o juizo do
espectador € a possibilidade de sua comunicabilidade, ou seja, que ele possa tornar-

se objeto de avaliacdo publica. “Quanto menos idiossincratico € o gosto [e, por

159 |bidem, p.64-65.
160 |pidem, p.75. (Sic)
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extensdo, o0 juizo politico sobre acontecimentos e eventos], melhor ele pode ser
comunicado; a comunicabilidade é, novamente, a pedra-de-toque.”'%* Como para Kant
a sociabilidade € definida como condi¢cdo da humanidade e ndo como meta, tem-se
que a comunicabilidade € expressdo de uma sociabilidade representativa do

progresso infinito da humanidade.

Importa também notar que, tanto Kant como Arendt, cada um por seus
motivos, possuiam a paz como horizonte de qualquer forma de progresso humano. A
obra de Kant, decisiva nesse contexto, recebe um titulo indicativo do projeto de
sociabilidade judicante: Para a paz perpétua. O titulo pretensioso ou idilico, todavia,
traca linhas de efetivacéo juridico-econdmicas para a efetivagdo da paz, por meio de
acOes dos cidadaos e dos estados, cujo estatuto deve encaminhar, gradualmente para
uma federacdo de paises, rejeitando-se, desse modo, a falacia de um governo
supranacional ou, ainda mais grave, o governo mundial advindo da forca bélica, que,
na perspectiva kantiana, deve desaparecer, com o tempo. Por fim, funda-se a
comunidade dos homens nas bases de um direito cosmopolita, mais abrangente que
o mero direito de hospedagem, ou seja, “o direito a apresentar-se a sociedade”®? e,
portanto, constituir a verdadeira comunidade dos homens. Desse modo, as atitudes
do ator e do expectador se fundem: “E em virtude dessa idéia da humanidade presente
em cada ser humano unico que os homens sdo humanos, e podem ser chamados de
civilizados ou humanos a medida que essa idéia torna-se o principio ndo apenas de

seus juizos, mas de suas agoes.”1®3

Como ja ficou esclarecido, com certa exaustividade, em razéo de a faculdade
do julgamento nao ter sido concluida em A vida do espirito, ndo se tem acesso aos
lineamentos proprios da analise, que em razao dos objetivos que Arendt se propusera
ao escrever a referida obra, deveriam modular as conclusées da autora sobre o juizo
e 0 seu contetudo propriamente politico. Naturalmente, Arendt ndo supunha uma
concluséo restrita ao que € apresentado nas Li¢cdes sobre a filosofia politica de Kant,

afinal A vida do espirito tem como mote primario o caso Eichmann e as conclusdes da

161 |pidem, p.94.

162 KANT, Immanuel. Para a paz perpétua. Tradugdo: Barbara Kristensen. Rianxo, Galiza-Espanha:
Instituto Galego de Estudos de Segurancga Internacional e da Paz, 2006. p.79.

163 ARENDT, Hannah. Li¢gGes sobre filosofia politica de Kant. Tradugdo: André Duarte de Macedo,
Rio de Janeiro: Relume Dumara, 1993, p.96. (Sic)
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autora sobre a realidade do mal banal, segundo ela mesma definira relativamente a

conduta do criminoso nazista.

Da leitura de A vida do espirito torna-se claro que a pensadora pretendia
explorar densamente as interrelacdes entre o pensar e o jugar, duas faculdades que
se entrelagam de modo estreito, “do mesmo modo como a consciéncia moral [se
relaciona com] a consciéncia.”*®* Ou seja, a consciéncia moral (= o juizo) lida com os
dados imediatos, com os particulares, a partir dos critérios da consciéncia (= o
pensar). Além disso, a propria editora da obra — Mary McCarthy — assegura que,
diferentemente do que supunha Arendt, “O julgar” deveria acabar por tornar-se um
volume a parte em A vida do espirito.®> A necessidade de considerar a faculdade do
julgamento, em sua relacdo com o pensar e, por conseguinte, a compreensao politica
do julgar, ha muito estava no espectro de interesses de Arendt. Ja em 1968, em Entre

0 passado e o futuro, a autora assim se expressava sobre o juizo:

Que a capacidade para julgar € uma faculdade especificamente politica,
exatamente no sentido denotado por Kant, a saber, a faculdade de ver as
coisas ndo apenas do préprio ponto de vista mas na perspectiva de todos
aqueles que porventura estejam presentes; que o juizo pode ser uma das
faculdades fundamentais do homem enquanto ser politico na medida em que
Ihe permite se orientar em um dominio publico, no mundo comum: a
compreensao disso é virtualmente tdo antiga como a experiéncia politica

articulada.6®
Também nessa mesma obra, Arendt concluira, com Kant, que a faculdade do
julgamento, ndo é abrangente de modo automatico, isto, ha aqueles que nao julgam,
exatamente porque ndo possuem um mundo comum. Dessa forma, o caso Eichmann
ganhava contornos mais nitidos: Eichmann era incapaz de julgar ndo por déficit mental
ou qualguer coisa semelhante. Ele era produto de uma maguina de negacao do mundo
comum, o que obstaculizava qualquer projecdo do mundo em termos do Outro e dos
Outros, sobretudo. Essa maquinaria de negacdo do dominio publico, todavia, ndo é
uma especificidade do totalitarismo nazista: ela impera onde quer que prevaleca a

vitéria do animal laborans. Ora, se a reflexdo arendtiana terminasse apenas nessa

164 |dem. A vida do espirito: o pensar, o querer, o julgar. Traducdo: Antonio Abranches et all. Rio de
Janeiro: Relume Dumard, 2000, p.145.

165 |pidem, p.384.

166 |dem. Entre o passado e o futuro. Traducdo: Mauro W. Barbosa. Sdo Paulo: Perspectiva, 2005,
p.275.
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constatacdo ela seria a mais niilista das concepcfes modernas sobre a condi¢cao

humana.

E, justamente, para evitar tal conclus&o que os intérpretes de Hannah Arendt
se voltam para as obras e escritos anteriores da pensadora na tentativa de entrever
as possibilidades politicas resultante da inter-relacdo entre pensar e julgar. A vida do
espirito é, de modo proprio, a trilha de migalhas a partir da qual se deve iniciar o
percurso de volta. Nomeadamente, foi a experiéncia do julgamento de Eichmann que
criou em Arendt a certeza de que as implicacdes da impossibilidade de julgamento
estavam presentes, tanto no caso especifico do réu, como de um modo geral,

aparentemente constituiam e modelavam a Teoria Politica, desde Platéo.

O rol de problemas derivados desse modo de compreensdo, todavia, sédo
inumeros. O primeiro deles liga-se ao fato de que, tanto no caso de Eichmann, quanto
no caso do povo aleméo, por exemplo, estava em jogo ndo somente uma questéao de
culpa, mas a histéria de uma deciséo deliberada. Em ambos os casos, ndo se tratava
de uma cegueira coletiva, tratou-se mais — e isso era surpreendente — de uma recusa
da faculdade do juizo. E tal recusa ndo se deu apenas em razao da ameaca a vida
individual de um potencial opositor. Isso era também verdade: oposi¢cdes aos nazistas,
as poucas que se verificaram, foram reprimidas violentamente. Além do mais, em
termos da acéo politica o apoio de Eichmann e do povo aleméo ao projeto totalitario
do Fuhrer incluia, por seu turno, o massacre dos povos sob a bota alema,
principalmente dos judeus. Como equacionar a descoberta do mal banal, da recusa
do pensamento e, por fim, a acdo politica. Claro estava para a autora que qualquer

solucéo que nao desse conta desse dilema resultaria improficua.

Arendt estava certa, porém, que cotidianamente, a acdo se verifica sem todas
mediac6es da faculdade do espirito. N&o se trata, evidentemente, de negar o dominio
do politico na vida cotidiana, mas de ressaltar que as a¢des politicas com implicacées
duradouras se apresentam nas ja referidas “situacdes limite”, uma vez que quando
tais situacOes se verificam, elas ja trazem o gérmen do emudecimento mutuo e, por
extensdo, da recusa em compartilhar juizos. Cotidianamente, a necessidade de se
precaver desse fendmeno é uma tarefa que, em face de uma esfera publica auténtica,

possui alto grau de se tornar efetiva. Para responder as implicagbes decorrentes do
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pensamento de Arendt, o proximo topico discute as possibilidades da acao politica em

face das “situacoes limite”.
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3.4. A ACAO POLITICA EM TEMPOS DE CRISE

Para iniciar essa etapa reflexdo, uma definicdo faz-se necesséria: a definicéo
de politica. “A raison d’etre da politica é a liberdade, e seu dominio de experiéncia é a
acao.”%” A obra de Arendt estda permeada de conceituacdo do fenébmeno politico.
Todas as assercdes apresentadas pela pensadora convergem para a consideracao
da politica com uma atividade plural, na qual o que importa, por definicdo, é a
identidade de quem age no espaco publico. Por isso, a esfera publica é 16cus da vita
activa e estabelece, por isso mesmo, o mundo da aparéncia (sempre no sentido de
aparecer, tornar-se visivel). Em razao dessa definicdo, o dominio politico ndo pode

ser andnimo.

Da citacdo acima, dois conceitos devem ser isolados: liberdade e ag&o.
Relativamente ao conceito de liberdade (que se liga, a0 menos tematicamente ao
tema da vontade ja analisado), Arendt foge das definicdes essencialistas propugnadas
pela tradicdo ocidental do pensamento. Porém, devido as influéncias agostinianas, ja
mencionadas, a pensadora prop6s um quase conceito de liberdade: “Porque € um
comec¢o, 0 homem pode comecar; ser humano e ser livre sdo uma Unica e mesma
coisa. Deus criou 0 homem para introduzir no mundo a faculdade de comecar: a
liberdade.”®® Escoimando a definicdo apresentada dos laivos cristdos, Arendt estava
consciente de que a liberdade, especialmente a liberdade politica, se efetiva na
possibilidade de comecar, ser inicio e, por extensao, de fazer.

Liberdade e acéo sdo condi¢des sine qua nom uma da outra. Na definicdo de
acao, constante em A condicdo humana, Arendt deixa essa inter-relacdo bastante
evidente ao fazer remissdo a uma cara citacdo de Santo Agostinho, jA mencionada na
presente pesquisa: “Initium ergo ut esset, creatus est homo, ante quem nullus fuit. (O
homem foi criado para que houvesse um comeco, e antes dele ninguém existia).”*%°
Nesse sentido, liberdade é a possibilidade de comecar, agéo € o préprio comecar. Ao
falar nesses termos, Arendt buscava um conteudo politico para ambos os elementos.

O colapso da esfera publica, como fenbmeno politico moderno, ceifa, no nascedouro

167 |pidem, p.192.

168 |pidem, p.216.

18 ARENDT, Hannah. A condicdo humana. 102 ed. Traducdo: Roberto Raposo. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 2007, p.190.
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tanto a liberdade quanto a acao. Nessa Otica, o totalitarismo € o ponto extremo ao qual
a humanidade pode conduzir o dominio do politico. Ha alguma saida? E possivel a

acao politica, mesmo em face do terror?

Conforme se impusera pensar, a Arendt interessava, sobretudo, definir as
possibilidades da acéo sob o totalitarismo — a situacao limite flagrante do século XX,
uma vez que nas condi¢cdes normais, o0 dominio do politico possui seus proprios meios
de tornar-se, essencialmente, um dominio plural. O que se passa, todavia, que mesmo
na auséncia do totalitarismo real, tem-se, com a vitoria do animal laborans, um
totalitarismo formal, que homogeneiza toda a realidade e, por fim, enreda todos os
individuos dentro de um cinturdo de ferro, como o fazia o totalitarismo real. A hipétese
da presente pesquisa — como ja ficou demonstrado — se assenta, justamente, no fato
de que a situacdo epocal do aninal laborans é, do ponto de vista politico, um
totalitarismo de massa, assentado nas mesmas bases que o0 nazismo ou stalinismo.
As possibilidades de desobediéncia civil e resisténcia politica foram abordadas por

Arendt em diversas ocasides.

O primeiro caso — desobediéncia civil — foi tratado pela pensadora, em texto
especifico, constante da obra Crises da republica, mas também estava contido, de
forma indireta, em Entre o passado e o futuro, no enfrentamento da questdo da
definicdo de autoridade. A autoridade ndo comporta nem se confunde com a violéncia
ou a persuasao. No primeiro caso, quando a autoridade descamba para a violéncia,
h& um fracasso evidente da prépria nocéo de autoridade. Por seu turno, a persuasao
pressupde igualdade inter pars e o modus procedendi é a argumentagdo. A
desobediéncia civil, nesse quadro, se apresenta como uma contestacdo grupal ao

poder-autoridade:

A desobediéncia civil surge quando um significativo nimero de cidaddos
convenceu-se ou de que ja ndo funcionam os canais normais de mudanca e
gue suas queixas ndo serdo atendidas ou ndo dardo lugar a acgles
posteriores, ou pelo contrario, de que o Governo esta a ponto de mudar e se
afincou em modos de acdo cuja legalidade e constitucionalidade ficam
abertas a graves davidas.*’®

170 ARENDT, Hannah. Crisis de la RepUblica. Tradug&o ao castelhano: Guillermo Solana Alonso,
Madrid: Editorial Trota, 2015, p.59. (Traducdo nossa)
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Enquanto fato politico relevante, a desobediéncia civil demarca um tipo de
acao politica que se opde a autoridade, nas condi¢cdes politicas normais, ou seja, sem
0S extremos que o totalitarismo representa. Em Crises da republica, Arendt analisou
a emergéncia do fenbmeno especialmente ligado ao desenvolvimento sécio-politico
dos EUA. O direito constitucional norte-americano assegura, na primeira emenda,
entre outros, o direito a liberdade de expresséo, de reunido e de peticdo ao governo.
Tais direitos, especialmente o de reunido, sdo pressupostos da desobediéncia civil
auténtica, uma vez que o cidadao desobediente civil ndo age para assegurar um bem
social exclusivo para si, mas age em funcdo de um grupo e como mandatario

qualificado pelo grupo.

Também aqui a violéncia é vedada: o desobediente civil, que deseja a
mudanca, ou o reestabelecimento de uma situacao benéfica para o grupo, ndo pode
fazer uso da violéncia. Ele age dentro dos marcos legais de atuacdo, como aqueles
assegurados pela primeira emenda da Constituicdo dos EUA, por exemplo. Dentro
dos marcos da acdo, a desobediéncia civil se caracteriza por um fazer politico
explicito, isto é, cidaddos se empenham decididamente, dentro dos marcos legais, e
pela recusa do assentimento tacito as leis tidas por injustas ou as diretivas de um
governo aferrado na negacéo dos direitos. Nesse sentido, toda desobediéncia civil é
exemplar, ou seja, ela ndo pode ser descrita dentro de modelos revolucionarios
abrangentes nem de modelos de contestacdo mais cotidianos, como as

manifestacdes ou greves.

Nas situacfes limite, isto é, nos contextos existenciais nos quais o individuo
se encontra sem amparos, premido pelas exigéncias de destruicdo de valores, pela
ventania incessante do movimento'’!, somente as atitudes de resisténcia possuem
significado politico denso. No totalitarismo, por exemplo, quando a minima oposi¢ao
que implicasse um fazer era destruida pela violéncia da maquinaria nazista, a
resisténcia, isto é, a abstencdo e a recusa de praticar o mal, advinda do liame das
faculdades de pensar e julgar, mostrou-se como uma importante forma de acao.

Caracteristico desse estado de coisas €, justamente, que tal modalidade de acgéo

171 Cf. JASPERS, Karl. Psicologia de las concepciones del mundo. Traducao ao castelhano: Mariano
Mari Casero. Madrid: Editorial Gredos AS, 1967, p.302.
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politica ndo implicava a elaboracdo de atos contra o nazismo, mas a resisténcia a

ordem do dia totalitaria.

N&o se trata, evidentemente, de resignacao passiva. Arendt descreve, como
exemplo, o caso da Dinamarca, um caso exemplar para todos os que “queiram
aprender alguma coisa sobre o enorme potencial de poder inerente a acdo nao
violenta e a resisténcia a um oponente detentor de meios de violéncia vastamente
superiores.”’2 O caso em tela — o dinamarqués — € um exemplo, que de tal modo ndo
pode ser tomado de forma absoluta, de que era possivel dizer um ndo politico ao
projeto de dominacéao totalitaria do Reich. Arendt também ndo propde um martirio
pessoal, altruista, sem relevancia coletiva. Alias, no contexto do totalitarismo mesmo
o martirio pessoal é reduzido a “algo sem sentido, vazio, ridiculo.”*”® Porém, o sentido
politico da resisténcia somente serd decidido pela capacidade plural demonstrada
pelos agentes e, por conseguinte, tornar-se exemplo, ndo no sentido moral, mas no

sentido modelar de agéo.

Arendt recorre a Socrates para explicitar como o exemplo, isto €, o fato de
haver resisténcia frente as situacdes limite, um nao resoluto em face dos anelos da

massa indiferente.

[...] Sécrates decidiu empenhar sua vida por sua verdade — dar um exemplo,
ndo quando compareceu ao tribunal de Atenas, mas ao recusar-se a fugir a
sentenca de morte. Esse ensinamento pelo exemplo €, com efeito, a Unica
forma de “persuasao” de que a verdade filosofica é capaz sem perversao ou
distor¢do; ao mesmo tempo, a verdade filoséfica sé pode se tornar “pratica”
e inspirar a acdo sem violar as regras do ambito politico quando consegue
manifestar-se sob o disfarce de um exemplo.}’*

O exemplo de SdAcrates se materializa na recusa a seguir aquilo que, para a
grande massa do povo que assistia ao julgamento seria a conclusao consequente:
exilar-se ou propor uma pena alternativa a sentenca de morte. Socrates esta
convencido da injustica cometida contra si, por isso ndo pode aceder a injustica, se

impondo uma pena qualquer. Esse é ato mais relevante tanto do ponto vista da ética,

172 ARENDT, Hannah. Eichmann em Jerusalém. Um relato sobre a banalidade do mal. Traducéo:
José Rubens Siqueira. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1999, p.189-190.

173 ARENDT, Hannah. Ensayos de comprensién 1930-1954. Escritos no reunidos e inéditos de
Hannah Arendt. Traducao ao castelhano: Agustin Serrano de Haro. Madrid: Caparros Editores, 2005,
p.296.

174 |dem. Entre o passado e o futuro. Traducdo: Mauro W. Barbosa. Sédo Paulo: Perspectiva, 2005,
p.306-307.
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guanto da politica socratica: Socrates ndo pode contradizer a si mesmo. Essa postura,
Sdcrates a apresentou ao longo de toda a sua atividade. Na situacao limite, diante do
muro mortal da sentenca capital, Socrates ndo hesita em manter-se concorde consigo

mesmo.

As faculdades espirituais do pensar e do julgar desempenham aqui papel
preponderante. Porém, atitudes pessoais podem até ser louvaveis, do ponto de vista
da Etica ou da Filosofia Politica. O que, todavia, elas desvelam para o dominio da
acao politica? No caso socratico, por exemplo, ao decidir-se a assentir a condenacao
injusta para estar em acordo consigo mesmo, Soécrates levava ao extremo a
responsabilidade do pensar e, portanto, abria para os atenienses a possibilidade de,
também eles, buscarem a unidade consigo mesmos. No ja referido caso dinamarqués,
gue sob as leis nazistas, resistiu aos procedimentos de deportacdo dos judeus, numa
atitude politica que permeava toda sociedade e, que com isso, fugia do cinturdo de
ferro com o qual o totalitarismo queria cingir a Dinamarca, por meio da manutencgéo

de uma rede densa de relacdes politicas publicas.

O pensamento e a faculdade do julgar, quando mantidas intactas por um
sujeito Unico, lembra a todos a responsabilidade de cada um em face de si mesmo,
no didlogo do dois-em-um do pensamento que, por seu turno, libera a faculdade do
julgar para posicionar-se, dizendo nao, ou isto € certo, ou ainda isto € errado. Nesse
sentido, Eichmann ndo € um produto decorrente da maquinaria totalitaria, como
também o animal labrorans ndo é o produto necessario da sociedade de massas,
regidas pela lI6gica da producdo. Nos dois casos, trata-se sempre da superacdo da
homogeneizacao ideoldgica, seja do dominio total ou do capitalismo, cujas l6gicas
internas sao altamente similares. A manutencao da esfera publica, na qual o quem do
agente politico é revelado é uma condi¢cdo para o exercicio da acdo politica. A
banalidade do mal e 0 anonimato politico sdo empecilhos que a modernidade esgrimiu

contra o dominio do politico e a eles deve-se resistir.



CONSIDERACOES FINAIS

Depois de transcorridos os caminhos da reflexdo, adstrita ao fluxo de ideias e
conceitos de Hannah Arendt (1906-1975), a presente pesquisa divisa o seu final. O fio
condutor do trabalho, ora em fase terminativa, foi a analise internalista do corpus
arendtiano, buscando, primeiramente, compreender a arquitetura narrativa e a logica
dos conceitos e a plausibilidade de ambos os elementos explicarem o fendmeno da
acdo politica. Conforme propusera Antonio Candido, as obras de um autor ndo séo
autbnomas, mas elas integram “em dado momento um sistema articulado e, ao influir
sobre a elaboracdo de outras, [formam], no tempo, uma tradicdo.”’s As obras de
Arendt, desse modo, ndo sao ilhas, porém constituem um sistema articulado
internamente, que dialoga com a tradicdo do pensamento e, elas mesmas, criam uma

tradicdo epistemologica germinativa, capaz de influir na formacéo de outras obras.

Antes de verter a Ultima gota de tinta sobre o papel, ha que se responder,
com ou contra Arendt, quais saidas para a manutencdo da dignidade da politica e
qguais caminhos de acao politica devem estar, constantemente, acessiveis aos que
tomam o espaco publico, pela palavra advinda do juizo. A autora, todavia, mais uma
vez, oferece luzes de pensamento as ingentes questbes formuladas acima. E,

portanto, a tais respostas que se atém a ultima quadra desse texto.

Na introdugéo do trabalho citaram-se dois pensadores — a guisa de exemplo —

da assim chamada escola francesa de sociologia politica, com os quais, por razdes

175 CANDIDO, Antonio Formacéao da literatura brasileira: momentos decisivos. 9 ed., Belo Horizonte:
Itatiaia, 2000, p.24.
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Obvias, o texto que se seguiu ndo dialogou. Eram eles: Raymond Aron (1905-1983) e
Francois Furet (1927-1997). Na perspectiva de ambos, influenciados como se disse
por Alexis de Tocqueville (1805-1859), a democracia foi a grande vitoriosa na
modernidades. Dir-se-ia que tal regime politico caracteriza a modernidade tanto
guanto os desenvolvimentos técnicos, em todos os campos, advindos da razéo
iluminista. Naturalmente, falar em vitoria da democracia nao significa o mesmo que
falar em vitoria da dignidade da politica. O que fica patente, entretanto, € que o
dominio politico moderno € marcado por um processo que ambiciona igualdade de
participacdo, uma vez que se assenta sobre a derrocada do sistema aristocratico do

Ancien Régime e do que ele significou em termos socio-politicos.

Naturalmente, se a democracia é o regime politico sobrevivente €, todavia,
globalmente contraditério. Esse elemento de contradicdo interna se verifica
especificamente na modalidade representativa em dois aspectos. O primeiro diz
respeito a participagdo e formacdo dos governos: € possivel a constituicdo de
governos democréticos legitimos apenas pela manifestacdo eleitoral? Se nédo é
possivel, deve-se sempre desprezar a vontade coletiva consolidada numa eleicdo? O
segundo aspecto diz respeito a possibilidade real — porque historicamente verificada
—de que democracias geram, em seu seio, regimes autoritarios e totalitarios: ha algum
mecanismo politico que, nesse caso, pudesse conter e obstruir peremptoriamente tal

possibilidade?

As perguntas mencionadas, as quais podem se somar tantas outras quantas
sdo as perspectivas pelas quais se analise o fendmeno politico moderno, precisam
ser respondidas para que se possa, efetivamente, encontrar a legitimidade na ordem
politico-democratica engendrada pela modernidade. Do contrario, recorrentemente se
mantera a adverténcia que se estara, na verdade, consolidando vontades contra-
majoritarias, sob o disfarce de maiorias eleitorais. Na senda de Hannah Arendt, que
recusava a democracia representativa, ha que primeiro constituir, no corpo social, a

prépria liberdade, a qual enseja a democracia participativa, Unica viavel e legitima.

Arendt chegou a tais conclusdes mediante o estudo em paralelo das

Revolugcdes Americana e Francesa, das quais, a primeira visava a liberdade e a

176 Cf. ROSANVALLON, Pierre. Por uma historia do politico. Tradugdo: Christian Edward Cyril Lynch.
Séo Paulo: Alameda. 2010, p.13ss.
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segunda tinha por meta a libertacdo. Liberdade e libertagdo, embora intercambiaveis,
nao se confundem, uma vez “que a nocao de liberdade implicita na libertacdo s6 pode
ser negativa e que, portanto, mesmo a intengéo de libertar ndo € igual ao desejo de
liberdade.”>”” Nesse sentido, o conteldo da liberdade, segundo a pensadora, reside
na reivindicacdo de “participacdo nos assuntos publicos ou a admissao na esfera
publica.” Arendt, por certo, considera que as origens e objetivos de ambas as
revolucdes séo diferentes e que, embora destoante nos resultados, a Revolugao
Francesa se efetivou porque os individuos que levaram a cabo “sonhavam com a
liberdade publica”, assim como a Revolugao americana foi realizado porque “existiam
homens no Novo Mundo que provaram a felicidade publica™ e, por isso a queriam

manter.

Desse modo, a constitutio libertatis foi o objetivo primeiro da Revolucéo
Americana e por isso aqueles que a realizaram “se mantiveram homens de acédo do
comeco ao fim, da Declaracdo de Independéncia a montagem da Constituicao.”e A
Revolucdo Francesa, ao contrario, por ser guiada pela anuéncia da vontade geral
contra o contexto de dominacéo ensejado pelo poder monarquico e, portanto, almejar
a libertacdo como libertacdo da dominacao, cria a unicidade ficticia de todos contra o
poder opressor. As diferencas sdo, desse modo, dissolvidas e o intercambio entre os
iguais ndo mais existisse, porque, no fim das contas, todos estavam concordes

guantos aos rumos e objetivos da revolucao.

Os artifices da Revolucdo Americana nunca descuidaram do fato de que a
entidade povo é sindnimo de coletividade, “cuja grandeza residia em sua propria
pluralidade.”#! A posicdo de Arendt, nesse tocante, € muito controversa. Afinal, subjaz
ao pensamento da autora a ideia de que as diferencas entre ambas as revolucdes se
deviam as diferencas econdmicas: nos EUA a revolucao queria preservar a “felicidade
publica” dos interesses oportunistas de um Estado forte o bastante para se tornar
arbitrario e rapina. Por seu turno, os revolucionarios franceses almejavam a liberdade

politica que significasse a um s6 tempo igualdade social e igualdade de acesso aos

177 ARENDT, Hannah. Sobre a revolucdo. Traducdo: Denise Bottmann. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2011, p.57.

178 lbidem, p.61.

179 lbidem, p.188.

180 |bidem, p.135.

181 |pidem, p.132.
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bens econdmicos. Arendt ndo explica, nesse contexto, como devia se dar a supressao
da pobre na Franca, por exemplo, para que a Revolucdo Francesa nao significasse

expressao da assim chamada questao social.

Porém, se a argumentacdo da autora ndo da conta de explicar o mencionado
dilema, ndo se deve ao fato de que ela ndo considerasse a pobreza e a exploracéao
como elementos a ser superados. Entretanto, antes de se falar em igualdade social,
h& que se consolidar a igualdade politica e, desse modo, tratar o tema da pobreza e
da dominacgédo como temas politicos na esfera publica. Do contrario, se estara evitando
“os longos e cansativos processos de persuasao, negociacdo e acordo, que sao 0s
processos da lei e da politica, e emprestara sua voz ao préprio sofrer, que deve

reivindicar uma ac¢do rapida e direta, ou seja, a a¢do por meio da violéncia.”e2

O interesse hermenéutico pela Revolu¢cdo Americana termina aqui. Afinal, o
processo revolucionério foi relegado a memaria histérica do povo norte-americano e
o sistema politico convergiu para a democracia representativa, na qual somente “os
representantes do povo, e ndo o proprio povo, tinham oportunidade de se engajar
naquelas atividades de ‘expressar, discutir e decidir’ que, em sentido positivo, sdo as
atividades proprias da liberdade.”s Nesse cenario, a experiéncia revolucionaria
ocidental que tinha por meta a liberdade naufraga fragorosamente e, para retomar o

tema inicial dessas Consideracdes, 0 que se tem é a vitéria de Pirro da democracia.

Desse modo, a autenticidade da democracia passara pelo justo
equacionamento no dominio politico da triade “expressar, discutir e decidir”,
mencionada por Arendt. A critica da autora ao sistema representativo situa-se
justamente nessa necessidade de exercicio da liberdade, uma vez que “a liberdade
politica, em termos gerais, significa o direito de ‘ser participante no governo’ — afora
isso, ndo é nada.”s As assercdes da pensadora apontam para caminhos de passam

pelos conselhos das Revolugées na Franca, na Russia, na Alemanha, na Hungria...'8®

182 |pidem, p.125.

183 |pidem, p.297.

184 |pidem, p. 278.

185 Cf. Ibidem, p.328. Na referida passagem, Arendt faz mencéo e explicita o papel histérico de cada
conselho no &mbito da revolugéo que o ensejou.
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Como caracteristica comum, tais conselhos sdo sempre entidades espontaneas, que

surgem a revelia dos profissionais da revolucéo.

Além disso, a logica de conselho solapa a légica partidaria, uma vez que
naquele a filiacdo inexiste, enquanto nesse o pertencimento se da mediante filiacao.
Outro fator importante diz respeito ao modo como cada conselho se apresentava,
requerendo ndo uma provisoriedade efémera, mas tornar-se permanente na nova
ordem secular advinda por meio da revolugdo. E aqui também que todos se
assemelham quanto ao término: as revolucdes do século XX repeliram e sepultaram
tais formas de organizacao politica, de tal forma que “uma nova forma de governo que
permitisse a cada membro da sociedade igualitdria moderna se tornar um

‘participante’ nos assuntos publicos”& ndo mais teve lugar.

Novamente, reaparece 0 muro contra o qual € preciso insurgir-se. Arendt nao
oferece pistas para além das j& mencionadas. Todavia, se ndo ha saida ha horizontes
possiveis, dentre 0s quais se sobressai a possibilidade de reerguimento da esfera
publica. Esse, certamente é o pressuposto mais sobressalente da leitura da realidade
politica dos tempos modernos: ou se funda a liberdade como condi¢éo politica basica
de atuacdo ou a democracia e 0s processos politicos que ele enseja continuaram sob
0 manto do simulacro. Os mecanismos para tal devem ser buscados de modo o mais
coletivo possivel, respeitando-se 0s espacos e as pluralidades, pré-condicfes da acéo

politica.

186 |pidem, p.331.
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