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RESUMO

A presente dissertacdo consiste numa andlise da constatacdo arendtiana da perda da
liberdade outrora vivenciada na antiga polis grega. O desenvolvimento do tema, em linhas
gerais, assenta-se sobre minha leitura de A Condi¢cdo Humana cotejada, mais diretamente,
com Entre o Passado e o Futuro.

Trés capitulos compdem esta andlise, que parte de uma primeira conceitualizagdo da
vita activa, seguida da critica a tradicdo politica e a virada marxista sobre esta mesma
tradi¢dao. O ultimo capitulo trata do ponto de vista arquimediano e da duvida cartesiana, que
segundo Arendt, sdo determinantes para a confirmacdo de experiéncias politicas que se

fundam sobre a auséncia da liberdade.



INTRODUCAO

Conforme indicado, esta dissertagdao trata da afirmagdo arendtiana da auséncia de
liberdade na tradi¢@o politica e na era moderna. Tal auséncia, segundo Arendt, resume-se no
abandono da auténtica experiéncia de liberdade, um abandono que se fez possivel sob os
auspicios de uma liberdade interior, substituta social, cristd e moderna da liberdade ativa.

Veremos que a gradativa subsunc¢do da liberdade ativa a variantes de uma liberdade
interior segue um caminho que parte da valoriza¢do da vida contemplativa e da concomitante
reducdo de todas as atividades ao carater de inquietude; exacerba-se com a tradi¢do crista, que
ao lado da uniformizagdo das atividades e dos individuos, acentua a rejeicdo do mundo; e
culmina com a méxima marxista do homem reduzido ao poder de disposi¢cdo do corpo e com
a maxima cartesiana do homem reduzido aos processos mentais. Em suma, a perda da
liberdade ¢ deflagrada pela subsuncao de todas as atividades a atividade do labor e pela perda
do mundo enquanto vinculo que une e separa os homens.

Fixei o exame dos momentos e dos movimentos caracteristicos a perda da liberdade
sobre uma analise pontuada de A Condi¢do Humana, que em alguns trechos recebeu um
cotejo com Entre o Passado e o Futuro. Ainda nas proximas linhas desta introdugdo apresento
uma analise do artigo Que ¢é Liberdade?’, que entendo resumir bem toda a questdo que
envolve a perda da liberdade e, como tal, pode abrir a discussdo que adquirira profundidade
nos capitulos que seguem. Em seguida, no primeiro capitulo, procuro abordar a proposta
fenomenologica contida na remissdo de Arendt & antiga polis. E nesse capitulo que me ocupo
do porqué de Arendt conferir & antiga polis o carater de ponto de referéncia para todo seu
exame acerca do presente, ¢ a ocasido em que trato do detalhamento da vita activa, da
proximidade e da concomitidncia entre politica e liberdade, e de uma primeira
conceitualizacdo do que Arendt chama de a¢do. O segundo capitulo introduz a questdo da
perda da liberdade, que serd examinada sob a abordagem da glorificagdo da contemplagdao em
detrimento das atividades e da subsunc¢do de todas as atividades a atividade do labor. Nesse
capitulo veremos que a atividade do labor, com sua caracteristica supressao da liberdade, uma
vez convencionada como modus operandi nao apenas da vida doméstica mas também da vida
publica, cria o ambito social. Veremos que a supressao da liberdade e a ado¢do da dindmica
de governo sao fundamentais para a manuten¢ao desta nova esfera, pois a agdo representa
sempre um risco para a vida reduzida ao metabolismo. Diante dos arroubos da acdo, que
deflagra sempre o imprevisivel, o ilimitado e o irreversivel; a sociedade instaura o governo

como novo modus operandi da politica. Assim, em face da extrema abertura da acdo a Unica

! ARENDT. Hannah, Que é liberdade in: Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002.
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alternativa ao governo consiste no perddo e na promessa, que para Arendt, conforme
veremos, portam o mesmo grau de originalidade e intensidade da propria agdo, sendo antes,
elementos tanto indispensaveis quanto inalienaveis a ela. Por fim, o Gltimo capitulo trata do
carater de processo do raciocinio, apresentando-o como um dos elementos da vida
metabolica. A este respeito, chamaremos a atengdo para a analise do que Arendt chama de
ponto de vista arquimediano e das implicacdes da duvida cartesiana, sendo o primeiro
responsdvel pela definitiva e mais drastica evasdo do homem do mundo, e a segunda a
conseqiiéncia direta da primeira, que converteu todas as experiéncias mundanas, e portanto, o
senso comum que ajusta os homens ao mundo e uns aos outros, em algo duvidoso, podendo
caber somente aos processos do raciocinio a constatagdo, ou melhor, a configuracio da
realidade.

A forma mais resumida de todo este processo de subsun¢do da liberdade a uma
liberdade interior encontra-se na antinomia entre liberdade pratica e ndo-liberdade teorica.
Arendt resume este problema como o impasse entre liberdade e causagdo, sendo a liberdade o
pressuposto evidente nas questdes praticas (uma vez que emitimos toda sorte e juizos e
desempenhamos todo tipo de atividades) e a causagdo, a conclusdo inevitavel obtida pelas
verificagdes tedricas, que nos dido como evidente que a propria vida é sujeita a causagdo.
Assim, “se ha porventura um eu primariamente livre em nos mesmos, ele certamente jamais
aparece de modo claro no mundo fenoménico e, portanto, nunca pode se tornar objeto de
verificagdo tedrica™.

A questio toda gira em torno do fato de que este “eu primariamente livre em nés™ nio
existe enquanto dado mundano, ndo ¢ um eu livre dentro do mundo, mas um eu livre dentro
dos processos mais privados da vida individual. Deste modo, tudo que se da no mundo se
reporta, ndo a um homem que quer, decide e escolhe livremente, mas a um homem cuja
totalidade dos gestos se inscreve no interior da dindmica da causacdo, isto ¢, todos os seus
gestos estio presos as determinagdes langadas pela maxima da causalidade, que submete a si
toda realidade. Portanto, um “eu primariamente livre” existe somente como concep¢ao
interior, nunca tem uma existéncia propriamente mundana, ou seja, do ponto de visto do
mundo, este eu simplesmente ndo existe, ¢ como um sonho que, mesmo dotado de uma
intensidade e vivacidade, o que lhe confere uma espécie de realidade propria, por assim dizer,
ndo tem uma existéncia concreta.

Note-se que aqui se coloca a idéia arendtiana de um homem cuja vida se divide em

dois ambitos, sendo o primeiro deles o ambito da aparéncia, o ambito do seu aparecer no

2 ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.189.
3 Grifo meu.
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mundo. Este homem que aparece no mundo fenoménico julgando e agindo tem por
contrapartida um outro que aparece dentro de mim fazendo sinteses de ordem teorica; € este
ultimo que constantemente se depara com a causalidade. Em suma, a aparicdo e o
pensamento, uma existéncia de ordem mundana e outra, de ordem interior, compdem a vida
humana. Este carater de duplicidade que Arendt atribui ao homem, esta caracteristica de
“estar em dois lugares” — com os outros no mundo € comigo mesmo em meus pensamentos —
¢ fundamental para a discussdo acerca da liberdade, visto ser ela que nos coloca diante do
impasse da liberdade pratica e da ndo-liberdade tedrica. Em outras palavras, ¢ por conta deste
carater duplo do homem, que a liberdade pratica se vé diante do impasse da causagdo. E assim
vemo-nos diante da questdo: somos, afinal, livres ou encontramo-nos condicionados dentro
dos limites de causas que fogem a nossa capacidade de escolha e controle?

O que nos convence da presenca da causacdo ao pensarmos em nossa conduta — ou
seja, ao estarmos a s6s com no6s mesmos —, € o fato de verificarmos que a conduta demanda o
motivo. O motivo seria a causa de nossa conduta assim como a for¢a ¢ a causa do movimento
na natureza®. Se aceitarmos isto temos entdo, que, em lugar de agdes e juizos calcados sobre
uma abertura para multiplas possibilidades (a caracteristica inaliendvel da liberdade que
conhecemos no mundo fenoménico), encontramo-nos determinados a agdes € juizos
circunscritos aos ditames da vontade, o que equivale a dizer que, aceitando ser o motivo a
contrapartida da forca, somos obrigados a concordar que nossa vida nada mais compreende
que a obediéncia aos motivos, deixando-nos totalmente incapacitados de fazer qualquer coisa
que ndo seja de antemao estipulada pela vontade. Obedecer em lugar de fazer livres escolhas,
responder aos mandos da vontade em lugar de irromper com gestos nao previstos por ela, eis
0 impasse que se coloca diante da questao da liberdade.

Arendt, no entanto, afirma que a tese da causalidade ndo pode ser aplicada ao ambito
dos assuntos humanos, pois ndo estamos “capacitados a chegar algum dia a sequer conhecer
todas as causas que entram em jogo, € isso, em parte, pelo simples nimero de fatores
implicados, mas também porque os motivos humanos, distintamente das for¢as da natureza,
ainda sdo ocultos de todos os observadores, tanto da inspecdo pelo nosso proéximo como da
introspec¢do™. Em outras palavras, mesmo conscios do poder de causagio dos motivos, ndo
temos condigdes de, por um lado, dar conta da totalidade destes motivos, ¢ por outro, de
observa-los com a mesma clareza com que se observam as causas do movimento na natureza.
Em suma, o homem ndo estd sujeito ao mesmo grau de penetracdo tedrica a que a natureza

estd. Especialmente interessante a este respeito ¢ lembrarmo-nos da recusa de Arendt em

* Aqui refiro-me 4 mengio de Arendt a Max Planck, conforme nota: Max Planck, “Causation and Free Will” (em
The New Science, New York, 1959).
> ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.189.
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aceitar que haja uma natureza humana, uma recusa que tem como um de seus elementos,
justamente o fato de Arendt ndo aceitar que o homem possa ser esquadrinhado como o mundo
natural o pode. Para compreendermos esta recusa do conceito de natureza humana, temos que
voltar nossa aten¢do para a forma como Arendt concebe a idéia de mundo e de homem. O
mundo aparece como o espago nao s6 habitado, mas alterado pelas atividades humanas, o
homem por sua vez, ao passo que altera, ¢ também alterado pelo mundo em que se encontra,
de sorte que nada mais resta em sua constituicdo basica sempre uniforme e geral, ou seja,
nada mais lhe ¢ caracteristico e definidor, que ndo o fato de nascer e estar destinado a morte.
A natalidade como concep¢do de nossa aparigdo no mundo e¢ a mortalidade como fim
inevitavel, sdo a Unica coisa que o homem nao pode alterar a seu respeito. Tudo o mais, seu
comportamento, sua constituicdo fisica, seu escopo emocional, etc., encontra-se
constantemente sujeito a influéncia do mundo, de modo que ndo hd sempre um mesmo
homem no que diz respeito a estas coisas. Logo, ndo sendo o homem sempre o mesmo, fica
dificil proceder a uma verificagdo (inspecao externa e introspec¢ao) que defina o homem, que
Ihe atribua um niicleo estatico chamado natureza. E esta constituigdo fluida do homem que
nos impede de limitarmos nossa busca pela compreensdo da liberdade a busca pelos motivos
que geram nossas agoes.

Assim, uma reflexao acerca da liberdade que nao queira sucumbir diante da ilusdo de
ter-se apropriado das causas de nossa conduta, deve refletir acerca da conduta fazendo um
exame objetivo dos elementos que a envolvem. E por isso que Arendt procede ao exame da
politica recorrendo a busca pela compreensdo das atividades humanas; a vita activa torna-se
um fema na obra de Arendt pelo fato de Arendt assumir que a compreensao do homem pode
ser mais bem sucedida ao examinarmos os espacos em que este homem transita € ao
examinarmos que atividades desenvolve em cada um destes espagos. O puro desenrolar de
atividades parece dizer mais acerca de nossa liberdade e da auséncia dela, do que motivos que
estejam ocultos em uma natureza. Por conta da impossibilidade de defini¢do do homem,
conclui-se como altamente improvavel a apreensao de motivos que possam mové-lo. Assumir
que podemos apreender estes motivos implicaria que teriamos que nos encontrar diante de um
quadro minimamente estatico, coisa que no caso do homem ndo ocorre por conta, como visto,
de sua susceptibilidade ao mundo que ele mesmo criou.

Resumindo: ainda que ndo possamos negar que os motivos desempenham um papel
importante em nossa conduta, ndo podemos nos assegurar de que os tenhamos conhecido em
algum momento e de que um dia venhamos a conhecé-los efetivamente. Isto se deve,
conforme exposto acima, ao fato de o0 homem ndo ser como a natureza, ou seja, ao fato de nao

portar propriamente uma natureza, mas uma condi¢do, que nao permanece inalterada, mas que
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estd sujeita as mais diversas influéncias de toda sorte de objetos e circunstancias que se
encontram no mundo. A nog¢ao arendtiana de uma condi¢do humana ¢ a alternativa proposta a
nocdo de natureza humana. A noc¢do de condicdo, ao contrario da no¢ao de natureza, diz
respeito as atividades basicas que o homem realiza. Assim sendo, o conjunto de atividades
que compde o dia-a-dia do homem, forjam nele certas caracteristicas, que justamente por
serem incutidas nele pela relagdo sempre variavel que estabelece com o mundo, tem carater
variavel (diferente do que ocorre com uma natureza). Assim sendo, assumir que a
compreensdo da liberdade pode dar-se no interior de alguma teoria que pretende explicitar os
motivos de nossa conduta, implica em tirar os olhos da atividade humana e voltar a atencao
para alguma esséncia acerca da qual ndo temos nenhum vestigio no mundo.

Arendt atribui a Kant “um grande esclarecimento desses obscuros temas” por
estabelecer que “a liberdade ndo ¢ mais passivel de averiguagdo por parte das faculdades
interiores e dentro da area da experiéncia interna do que pelos sentidos com os quais
conhecemos e compreendemos o mundo™. Com esta referéncia a Kant, Arendt pretende
mostrar que a causalidade ¢ “uma categoria do espirito para ordenar todos os dados
sensoriais™’. O que ocorre é que Arendt faz uso da constatagio kantiana da ndo primazia das
faculdades interiores sobre os sentidos, para reforcar sua idéia de que o mundo, € ndo o
pensamento, constitui-se no ponto de partida de nossas descobertas®. Logo, a causalidade,
uma categoria mental, ndo pode nos dizer mais acerca da liberdade do que nossa experiéncia
no mundo. Em outras palavras, subsumir a liberdade aos motivos, e portanto, a causalidade —
uma “categoria do espirito” — implica um exame do pensamento, ao passo que buscar a
elucidagdo da questdo pelo exame dos proprios gestos em si, implica um exame das atividades
humanas e dos espagos de seu transito. Assim, ¢ pelo fato de gozar da qualidade de “categoria
do espirito” que a causalidade ¢ vista com suspeita, pois, em que pese o fato de ser
efetivamente Util & medida que nos confere escopos para ordenacdo das experiéncias, ndo
passa de um recurso sempre hipotético ao menos quando o assunto em questdo ¢ o homem,
visto ser a constituicado deste impenetravel (conforme ja afirmado acima) ao pensamento.
Desta forma, subsumir nossos atos ao dominio da “causalidade da motiva¢ao interna” e ao
“principio causal que rege o mundo exterior””, ndo implica (a0 menos nio necessariamente) a
indexacdo a fendmenos mas o recurso a uma “categoria do espirito”.

Mas o fato ¢ que as categorias do espirito sdo responsaveis pela ordenacao dos dados

sensoriais, € como tal, a causalidade tem um papel fundamental no que diz respeito a

% ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.189.

7 Ibid. p.190.

¥ No capitulo trés veremos que é justamente a idéia de que as faculdades interiores tém primazia sobre os
sentidos, que se firma a era moderna.

? ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.190.
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concepgao que fazemos do mundo. Por conta disso, ao discutirmos a liberdade advogando que
se trata de algo circunscrito ao campo da experiéncia, dos fendmenos, estamos ao mesmo
tempo assumindo que os fendmenos jamais prescindem das categorias dos espirito, sob pena
de nem serem percebidos por nos, de ndo passarem de um punhado de fatos sem seqiiéncia
nem sentido'®. Com isto voltamos ao impasse: nossas categorias do espirito nos conduzem
sempre ao principio da causagdo; nossa experiéncia, por outro lado, pressupde sempre a
liberdade, pois, ndo fosse assim, nenhuma acao e nenhum juizo poderia ocorrer efetivamente.
Como afinal, resolve-se este impasse? Arendt procura mostrar que a solu¢do encontrada por
Kant para este impasse consiste na “distingdo entre uma razao tedrica ou ‘pura’ € uma ‘razao
pratica’ cujo centro ¢ a vontade livre”''. Tal solucdo consistiria, segundo Arendt, na distingdo
entre vontade e entendimento da razdo. Com isto teriamos, por um lado, uma razdo com o
atributo de proceder com a especulacdo racional pura e, por outro, uma razao responsavel pela
concatenagdo entre nossos sentidos e as categorias do espirito. Por conta disto introduz-se a
figura do “agente dotado de livre-arbitrio”, um agente que encontra na vontade seu principio
de liberdade. Arendt nos chama a atencdo para o fato de que este agente dotado de livre
arbitrio ndo aparece no mundo fenoménico, ele circunscreve-se a este espago que a razao
pratica lhe outorga, ou seja, o agente dotado de livre arbitrio ¢ introduzido nas categorias do
espirito causando-nos a sensacao de que nos vemos livres da causacao por conta de nos
encontrarmos dotados deste livre-arbitrio, deste recurso a vontade. Em outras palavras, a
introducao da nogao de livre arbitrio — atribuida sobre a razao dividida em duas — confere as
categorias do espirito uma outra op¢ao além da causagdo, confere-lhes a vontade.

No entanto, causa estranheza a Arendt que a faculdade da vontade seja tomada como
aquela que abriga a liberdade, uma vez que a atividade essencial da vontade consiste em
impor e mandar.

O fato ¢ que a liberdade em questdo ndo ¢ “uma liberdade de escolha que arbitra e

12 . \
7”4 mas “a liberdade de chamar a

decide entre duas coisas dadas (liberum arbitrium)
existéncia o que antes nao existia, o que ndo foi dado nem mesmo como objeto de cognigao
ou de imagina¢do e que ndo poderia portanto, estritamente falando, ser conhecido. Para ser
livre, a acdo deve ser livre, por um lado, de motivos e, por outro, do fim intencionado como

1”13

um efeito previsivel” ”. A liberdade em questdo consiste numa condi¢do de total auséncia de

fatores que forcem a acdo em direcdo a um determinado sentido previamente estabelecido.

' Novamente podemos antever a discussdo que tera lugar no capitulo 3 e que é o ponto central da questdo: a
substituicdo do senso comum por um principio universal (extra-mundano) e universalmente valido (verdade
cabal).
' ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.190.
12 1.

Ibid. p.197.
" Ibid. p.198.
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Como tal, esta liberdade deve ver-se livre também da vontade, que consiste num “tirano” que
obriga. A liberdade ativa, advogada por Arendt consiste na possibilidade de realizar toda
sorte de feitos sobre os quais sequer a vontade tem influéncia.

Se a liberdade ocorre em virtude da vontade, isto €, se a vontade engendra a liberdade,
vemo-nos novamente diante do impasse da causacdo, e agora com um agravante: a vontade,
enquanto reduto apartado do entendimento (da “razdo pura”), ¢ soberana em suas escolhas,
ndo cabendo-lhe outra atividade que ndo o mando, que implica a obediéncia em lugar de
acoes livres. A razdo seccionada em duas partes (a vontade e o entendimento) implica uma
primazia da vontade (que manda e impde) sobre o entendimento (que implica um didlogo
comigo mesmo) no que concerne a conduta. Apartar a liberdade do entendimento e concedé-
la a vontade ¢ eficiente para superar a tensdo entre uma experiéncia cotidiana que se da pela
constante a¢do livre e o pensar que me mostrar que nada fago sem que seja causado. Mas esta
retirada da liberdade do campo do entendimento para o campo da vontade apenas deslocou a
liberdade da constatacao da causacao para a entrega incondicional a causagdo, uma vez que a
vontade passa a ser a causa de meus atos.

Além disto hd um “subproduto” do desdobramento do pensamento em entendimento e
vontade. Arendt sustenta a apari¢cdo da vontade no interior da questdo da liberdade (o que
efetivamente converte a liberdade numa questdo e lhe furta o carater de fendmeno) como
oriunda da experiéncia religiosa crista, tendo como protagonistas Paulo e Agostinho. Na
doutrina destes homens a liberdade passou a ser tratada no ambito de um ‘“querer e ndo
querer”’; de um lado a consciéncia que ndo quer e de outro a vontade que se opde a
consciéncia e obriga sem possibilitar didlogo. Esta cisdo do homem num ser cujo dever moral
e cujo desejo estdo em desarmonia, € especialmente importante para compreendermos como a
liberdade deixou de ser um fendmeno da politica e se converteu num assunto da filosofia e da
religido.

Com a adjacéncia do pensamento cristdo ao escopo moral e politico geral do fim da
antiguidade, a liberdade perde o restante do prestigio que lhe restava enquanto fendmeno.
Com a caracterizacdo deste mundo como “vale de lagrimas” e o apelo a rejei¢do de qualquer
envolvimento ativo em seus rumos e sua configuracdo, a liberdade, que ja recebera dos
filésofos os acenos da contemplacdo, depararia-se agora, diante daqueles a quém nenhum
mundo pertence ou sequer interessa, com o mais total desprezo por qualquer vida que nao
uma vida interior, uma vida voltada aos seus proprios processos. A liberdade passaria a ser
apresentada como um exercicio de total abstinéncia deste mundo, o que acabaria por conferir-
lhe, de uma vez por todas, o carater de desinteresse intencional e declarado para com este.

Esta nova liberdade, com pretensdo de ascese e elevacdo, poderia agora conduzir o homem
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para fora do mundo em dire¢do aquilo que poderia nos levar a algum lugar melhor, ou seja, a
liberdade interior, que consiste em abrir-mao de um mundo compartilhado por outros homens,
asseguraria agora ao homem algo que “realmente valesse a pena”. O mundo religioso, a “nova
Jerusalém”, ou o0 “novo céu e a nova Terra”, um mundo que nada devesse, nada desejasse e
que em nenhum momento buscasse referéncias neste mundo, enfim, um mundo “zerado” do
testemunho de homens que vieram antes, eis o que a liberdade interior buscava. Esta rejeicao
do mundo que nos foi legado pelos que vieram antes de nos e cuja dindmica inclui a
mortalidade; a rejei¢do deste mundo que, afinal de contas, sempre banira as possibilidades de
uma apari¢do virtuosa, excelente, daqueles que ndo se encontravam liberados (dos cuidados
para com a propria vida) e cercados de outros que gozassem do mesmo privilégio, ou seja,
este mundo que para todos os efeitos sempre deixara a margem de seus acontecimentos
realmente excitantes, um enorme contingente de homens, e que, ademais, exigia abster-se da
forca, o que ndo devia gozar, ao menos de pronto, do prestigio de todos, seria agora recebida
com entusiasmo por aqueles que até entdo, se ndo contentes pelo seu sentimento de
inadequacdo para com este mundo, estavam ao menos resignados diante desta falta de
liberdade.

A liberdade interior denota a conquista da disciplina dos desejos. A vontade pessoal
que deve ser apaziguada ou adequada a vontade de Deus ¢ o ntcleo da liberdade interior,
recolher-se consigo mesmo num didlogo que busca sem cessar esta sintese € o modus
operandi desta liberdade, ela nada tem a ver com ag¢des que pratico ou que me encontro
impossibilitado de praticar, ela aproxima-se da contemplacao filosofica, que visa acessar a
eterna e sublime verdade. Curiosamente o alcance da verdade agregaria ao convite pela
abstencdo ao mundo o senso de obediéncia as regras universais por ela adquiridas. Em outras
palavras, a verdade nos diria como viver neste mundo que na verdade se pretende abandonar.
Viver neste mundo deixa, assim, de ser um fenomeno politico e passa a ser um assunto para
aqueles que conhecem a verdade, para aqueles que alcancaram, pela postura apolitica da
contemplacio'® e da ascese religiosa, estes conhecimentos técnicos que serdo a alternativa ao
dialogo entre os homens e que substituirdo a multiplicidade e a imprevisibilidade inerentes ou
ao menos possiveis a aventura da vida mundana, em padrdes de comportamento. No caso da
contemplagdo filosofica isto é flagrante na Republica de Platdo, que seria governada pelo
filosofo. No caso da evasao ascética religiosa a conquista da verdade implica o mesmo tipo de

obtencdo de principios universais de ordem doutrinaria e de conduta.

'* Note-se que o apice da perda de um mundo, no entanto, resulta do abandono da contemplagio que se volta
para os sentidos enquanto responsaveis pelas apreensoes que esta mesma contemplacdo depurard, consistindo
antes, na idéia de que os processos mentais absolutamente destituidos de qualquer referéncia ao mundo, isto ¢, os
processos puramente mentais da algebra, podem nos conduzir a uma verdade que obedece a um estatuto
universal e impde, portanto, uma obediéncia universal.
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Inicialmente a pretensa conquista da verdade pela liberdade interior pode parecer
paradoxal. Por que, afinal de contas, ao abandonar este mundo, a liberdade interior se
preocuparia em buscar e estabelecer universais acerca do habitar nele? Demonstraria isto, ao
contrario do que foi sustentado até agora, um desejo de aperfeigcoar este mundo com o intuito
claro de permanecer nele? Ao responder esta questdo temos que levar em conta que a
substituicdo da politica pela verdade conquistada através da liberdade interior implica uma
mudanga de estatuto para este mundo. Mas a mudanca de tal estatuto implica, por sua vez, ndo
a mera alteragdo deste mundo, mas a perda do mesmo. Em outras palavras, o mundo, que
consiste no produto da agdo humana, deixa de existir enquanto tal. O que a liberdade interior
produz com sua verdade ¢ mesmo um outro mundo, ndo ¢ um mundo que se constitui através
de palavras e feitos, ¢ um mundo que se constitui pela repeticdo de comportamentos e pela
obediéncia a leis, um mundo no qual o que resta ¢ apenas a atividade do labor, que afinal de
contas, ¢ a Unica indispensavel para a vida. A a¢do e o trabalho sdo necessarias para que haja
um mundo, mas para que haja um mundo reduzido a espago de manutencdo dos processo
metabolicos, basta o labor, o que implica inclusive, que o trabalho seja subsumido ao labor,
pois como a atividade do trabalho deixou de implicar a fabricacdo de coisas que possam
permanecer no mundo, ou seja, com a reducdo da atividade do trabalho a modalidade da
atividade do labor (uma vez que o trabalho se converteu quase que exclusivamente numa
ocupagdo para com a vida), o mundo que restard depois da liberdade interior, ja serd tao
diferente de algo que ficard depois de ndo estarmos mais nele, ja serd tdo sem sentido que nao
podera mais ser chamado de “mundo”, sendo mais propriamente uma cadeia incessante de
produgdo e consumo sustentada por homens que abdicaram da acdo em favor da repetigdo de
um canone de comportamentos.

Com relagdo a liberdade interior hd que se considerar ainda a referéncia de Arendt a
Epicteto, “que comega afirmando que livre ¢ aquele que vive como quer”. Tal sentenca
Arendt compara a outra de Aristoteles: “A liberdade significa fazer um homem o que deseja”,
com a diferenga de que Aristoteles poe esta sentenca nos labios daqueles que ndao sabem o que
¢ liberdade'”. Segundo Arendt, para Epicteto a liberdade do homem implica em limitar-se
aquilo que estd em seu poder, ndo intentar o alcance de “um dominio em que possa ser
cercado”. Segundo este principio, “a ‘ciéncia do viver’ consiste em saber como distinguir
entre um mundo estranho sobre o qual o homem nado possui poder e o eu do qual ele pode

- 16
dispor como achar melhor”"".

15 Aristoteles, Politica, 1310a25 e ss.
16 ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sao Paulo, 2002. p.193. Ver ainda notas 6, 7 ¢ 8
da pagina 193 de Entre o Passado e o Futuro.
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Esta questdo ganha propor¢do se nos lembrarmos das referéncias de Arendt a
Agostinho, para quem o problema da liberdade foi “precedido da tentativa consciente de

divorciar da politica a noc¢ao de liberdade, de chegar a uma formulacdo através da qual fosse

9517

possivel ser escravo no mundo e ainda assim ser livre” '. Quanto a Epicteto, a liberdade

consiste em ser livre dos proprios desejos, e esta ndo seria mais do que “uma inversao das

nog¢des politicas correntes na Antigiiidade™:

[...] o pano de fundo politico sobre o qual todo esse corpo de filosofia popular foi
formulado — o declinio 6bvio da liberdade no fim do Império Romano — se manifesta
com toda clareza no papel que nogdes tais como poder, domina¢do e propriedade
nele desempenham. De acordo com o entendimento da Antigiiidade, o homem néo
poderia libertar-se da necessidade a ndo ser mediante o poder sobre outros homens, ¢
ele s6 poderia ser livre se possuisse um lugar, um lar no mundo. Epicteto transpds
essas relagdes mundanas para relagoes dentro do proprio homem, com o que
descobriu que nenhum poder ¢ tdo absoluto como aquele que o homem tem sobre si
mesmo, e que o espaco interior onde o homem da combate e subjuga a si proprio €
mais completamente seu, isto é, mais seguramente defendido de interferéncia
externa, que qualquer lar poderia sé-lo. — ARENDT, Entre o Passado e o Futuro.
p-194.

A transposi¢do efetuada por Epicteto atribuiu ao espago interior, em propor¢des que
ndo podem ser igualadas, o poder que até entdo era genuinamente caracteristico do mundo. A
interioridade passou a ser o espago de freqiientacdo da liberdade. Ou seja, a liberdade passou a
ser apresentada efetivamente como um “estado de espirito” e como um assunto, deixando de
ser um dos elementos do mundo. A partir de entdo estaria criado o divércio entre liberdade e
politica e estabelecida a correlacdo entre liberdade e interioridade. E a despeito da primazia

que a liberdade interior passa ter sobre a liberdade ativa,

[...] parece seguro afirmar que o homem nada saberia da liberdade interior se ndo
tivesse antes experimentado a condicdo de estar livre como uma realidade
mundanamente tangivel. Tomamos inicialmente consciéncia da liberdade ou do seu
contrario em nosso relacionamento com outros, € ndo no relacionamento com nos
mesmos. Antes que se tornasse um atributo do pensamento ou uma qualidade da
vontade, a liberdade era entendida como o estado do homem livre [...]. - ARENDT,
Entre o Passado e o Futuro. p.194.

7 ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.193.
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1. O PRIMADO DA ABORDAGEM FENOMENOLOGICA SOBRE A ABORDAGEM
ANTROPOLOGICA E O PRIMADO DA ANTIGA POLIS SOBRE A TRADICAO
POLITICA

Nos textos de Hannah Arendt a liberdade ¢ sempre apresentada como algo que
pertence a ordem dos fendmenos, como algo que se da ou nao se da no mundo. Proceder a
busca pela compreensdo do que Arendt entende que seja a liberdade exige entdo, ndo um
exame que intente perscrutar uma interioridade, mas uma analise que considere o aparecer do
homem no mundo e os fatos que neste mundo se ddo. Em outras palavras, Arendt, ao propor-
se a examinar a liberdade, procede a um exame do aparecer do homem sobre a face da Terra e
das coisas que este aparecer engendra.

Entretanto, ao proceder assim, Arendt ndo ignora que a existéncia humana compreende
o bindmio vida interior—vida publica, isto €, ndo ignora que haja um homem interior que me
aparece sempre que estou a soés comigo mesmo ¢ um homem publico, que aparece para o
mundo. A percepcdo desta existéncia ambivalente ocupa inclusive grande parte do exercicio
filosofico da autora. No entanto, no que concerne a liberdade, Arendt estd convencida de que
pertence a parte visivel da existéncia humana, ou seja, ndo a vida interior do homem, mas
aquela parte da existéncia que aparece para o mundo e para os outros homens.

Assim sendo, ¢ através de uma analise fenomenologica que Arendt orienta seu
exercicio filosofico. A adogdo de tal principio como substrato articulador das compreensdes
que se pretende alcangar implica na rejei¢do de qualquer abordagem que pretenda tratar da
liberdade tomando como ponto de partida um referencial de ordem fixa, como um contetido
estatico, rejeitando assim a fluidez da pura ocorréncia que ¢ anterior ¢ independe de qualquer
definicdo e adequagdo a conceitos e sistemas. Em outras palavras, a andlise fenomenologica
implica na rejeicdo de uma antropologia como pretendente a substrato teérico do exame em
questdo. Tal rejeicdo de uma antropologia enquanto apropriada para compreender o homem e
o mundo leva Arendt a rejeitar o conceito de natureza humana'®.

Proceder a investigacdo do conceito arendtiano de liberdade consiste em seguir este
“caminho fenomenolégico”. E da compreensio da abordagem fenomenoldgica em detrimento
de um tratamento antropologico, que se obtém a compreensdo do conceito arendtiano de
liberdade, uma vez que a liberdade consiste, conforme ja apresentado, num fendmeno e nao

num conceito ou sentimento.

% A rejei¢io em questio pode perfeitamente ser compreendida como uma rejeigdo de cunho mais amplo, isto é,
qualquer abordagem de ordem sistematica, que trate de um Homem — uma estrutura estatica —, em lugar dos
homens — cuja existéncia compreende a impossibilidade da defini¢do por conta da imprevisibilidade presente na
pura contingéncia da vida —, receberd a rejeicdo de Arendt. E por isso que Arendt manifesta igual suspeita acerca
da psicologia e da sociologia por exemplo. Ver: Entre o Passado e o Futuro, p.251.
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Assim, em vez de uma teoria que fixe raizes no universal Homem ou em uma
“natureza humana”, Arendt propde que se trate da liberdade tomando como fio condutor o
exame das atividades humanas, ou melhor, o exame daquela parte da vida que diz respeito a
nossa rela¢do direta com o mundo. Desta forma, o primeiro procedimento que temos de tomar
a0 nos propormos a examinar o conceito arendtiano de liberdade consiste na analise do que
Arendt chama de “as trés atividades humanas fundamentais”: o labor, o trabalho ¢ a acdo. E
da compreensdo destas atividades que obteremos a compreensdo do conceito arendtiano de
vita activa, fundamental para que se compreenda o conceito de liberdade.

O conceito de vita activa requer, além do detalhamento do que sejam as atividades
primordiais, o exame de outro conceito que adere diretamente aos elementos implicados nele:
o conceito de mundanidade. Para Arendt a mundanidade, isto é, o fato de habitarmos o
mundo, é a condigdo primordial e inalienavel da humanidade. E a mundanidade que pode
abrigar a liberdade, uma vez que a liberdade ¢, como vimos, da ordem da ocorréncia ou nao
ocorréncia concreta, isto €, factual. Em outras palavras, a existéncia humana abriga, antes de
mais nada, a experiéncia do estar no mundo. E esta condigdo primordial e inalienavel que,
como veremos mais tarde, se deturpa diante da teoria que apresenta como “regido apropriada
da liberdade humana” o “dominio interno da consciéncia”.

Considerando que a mundanidade diz respeito ao estar no mundo, ha que se admitir
que ela significa entdo, o conjunto das coisas que compde esta existéncia em que me fago
visivel, e a sua primeira e principal caracteristica ¢ que sua esséncia consiste precisamente em
seu estar ai. O estar ai do homem no mundo, por sua vez, compreende as coisas mais
elementares de sua existéncia, isto ¢, o conjunto das ocorréncias mais triviais que a ele (este
estar ai) aderem. Ora, nada ¢ mais trivial a esta presenga do que o0s movimentos
espontaneamente constitutivos da mesma; estes movimentos que inexoravelmente
acompanham a vida humana, consistem nas atividades que o homem desenvolve. Estar no
mundo implica, por principio, estar desenvolvendo atividades, fazer-se presente de forma
ativa, em atividade. Isto equivale a dizer que o modus operandi geral da vida humana encerra
uma vida cujo aparecer no mundo consiste em aparecer desenvolvendo atividades. E por isto
que a condi¢do humana basica ¢ de uma vita activa.

O que temos até aqui é o nucleo conceitual do pensamento arendtiano, ¢ este nucleo
que compoe o que podemos chamar de “fenomenologia arendtiana”. Como vimos, a adogao
desta fenomenologia expressa a recusa arendtiana de uma estrutura conceitual estatica e cabal
enquanto fundamento tedrico para tratar da politica e assuntos afins. Esta recusa deve-se ao
fato de tal ponto de partida nunca ser propriamente primeiro, pois uma antropo-/ogia seria

destituida da capacidade de cumprir com suas promessas por se tratar de uma estrutura
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conceitual que pretende desvendar e sistematizar dados acerca do homem, uma estrutura que
falha em seu intento pelo fato de o homem ndo consistir numa uniformidade e regularidade
constantes. O que Arendt rejeita ¢ uma uniformidade comumente chamada de natureza
humana. Tal rejeicdo deve-se ao fato de Arendt duvidar que possamos desenvolver um exame
acerca do homem que de fato possa levar em conta todos os fatos implicados em sua
“constituicdo interior”"’. Pode-se definir um animal que ndo tem uma “vida espiritual”, isto &,
algo cuja existéncia esteja resumida ao metabolismo do corpo, uma criatura que, o que quer
que faca, nunca terd uma existéncia que a distinga significativamente de outro animal da
mesma espéciezo. No caso do homem, dotado como ¢, de uma vida interior que lhe ¢
totalmente privada e que lhe confere uma apari¢ao absolutamente singular no mundo, nao ha
como se fazer uma abordagem analitica, visto que tal abordagem teria que, além de
compreender uma descri¢ao de ordem fisioldgica (o que se da no caso dos outros animais),
dar conta de detalhar ainda sua vida interior. Em outras palavras, a descri¢do de uma natureza
humana teria que levar em consideragdo bem mais do que a aparigdo mundana do homem, o
que tornaria tal tentativa totalmente va, uma vez que os elementos mais basicos da vida
interior sdo totalmente privados, isto ¢, essencialmente incomunicaveis.

Uma uniformidade chamada natureza inexiste porque a aventura da presengca humana
no mundo ndo permite ao homem que passe incolume por ele, ou seja, a existéncia humana
ndo permanece inalteravel diante do desencadear de fatos e diante de outros homens que
habitam o mundo; estar presente no mundo significa estar sujeito as intervengdes que dele
virdo e também intervir sobre ele, de sorte que, nem o homem nem o mundo sdo uma unidade

’ 112 cpeo 21
estanque passivel de andlise definitiva®, uma vez que

O que quer que toque a vida humana ou entre em duradoura relagdo com ela, assume
imediatamente o carater de condigdo da existéncia humana. E por isso que os
homens, independentemente do que fagam, sdo sempre seres condicionados. Tudo o
que espontaneamente adentra o mundo humano, ou para ele é trazido pelo esforco
humano, torna-se parte da condi¢do humana. O impacto da realidade do mundo
sobre a existéncia humana ¢é sentido e recebido como for¢a condicionante. A
objetividade do mundo — o seu carater de coisa ou objeto — e a condi¢gdo humana
complementam-se uma a outra. —- ARENDT, 4 Condi¢do Humana. p.17.

% ¢f. ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.189 e A Condigdo
Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.17 a 20.

2 A questdo da singularidade como atributo especificamente humano ¢ abordada por Arendt na segdo 25 de 4
Condi¢cdo Humana.

2l ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.17 a 20.
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Como vemos, adotar uma fenomenologia e proceder ao exame da vida humana com
base nas atividades inerentes a esta presenga no mundo, mostra-se para Arendt mais coerente
do que buscar um conceito que encerre uma defini¢cdo do homem, pois “toda as defini¢des sdo
determinagdes ou interpretagdes do gue o homem ¢ e, portanto, de qualidades que ele possa
ter em comum com outros seres vivos, enquanto sua diferenca especifica teria que ser
encontrada determinando-se que tipo de ‘quem’ ele &2 Assim, é a abordagem
fenomenoldgica do homem e do mundo que leva Arendt a falar de uma condi¢do humana em
lugar de uma natureza humana.

A respeito de tudo que foi até aqui apresentado, ha que se atentar para o fato de que
Arendt vé na modernidade uma espécie de apice da perda da mundanidade, que se faz
acompanhar de um padrdo metodoldgico que trata o mundo e o homem recorrendo sempre a
adocdo de maximas orientadoras, que ja ndo permitem que se faca a aproximagdo adequada
do mundo e do homem, que ja ndo permitem um trato do mundo ¢ do homem que torne
possivel a leitura das expressdes mais espontaneas e originais da aparicdo humana sobre a
Terra. Em outras palavras, a modernidade caracteriza-se por uma constante enformacgao
conceitual do mundo e do homem, o que impede que de fato se lance luz sobre as
experiéncias presentes, pois, compreender o presente requer, em vez de sistemas e teorias que
operam como cama de Procusto, que se volte a atencao para o homem e para o mundo em sua
forma mais auténtica de aparecer, a pura apari¢do, anterior a qualquer elucubragdao que sobre
este aparecer se coloque e que por conseqiiéncia passe a limita-lo e determind-lo.”

Para Arendt a realidade encontra fundamentagdo na agdo humana, e € isto que a leva a
trilhar um caminho que a conduz a antiga polis na busca pela origem de nosso “agir em
concerto”. A antiga polis representa, para Arendt, o que de mais auténtico houve em termos
da relagdo do homem com o mundo e com aqueles que o cercam; ¢ na antiga polis que a
liberdade pela primeira vez significou liberdade para a politica, uma vez que a polis grega
intentava ser precisamente um espaco de exaltagdo da pura aparigdo publica. Na antiga polis a
liberdade teria feito sua verdadeira apari¢ao, uma vez que correspondia a potencialidade para
estar e agir entre outros, isto ¢, potencialidade para a politica. Em suma, foi a antiga polis que

tratou a liberdade como uma qualidade politica e nio como um “estado de espirito™*.

22 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.194.

> Esta questdo, que estd ostensivamente presente em todo 4 Condi¢do Humana, que ¢ em verdade a questdo
central deste livro, aparece de forma especialmente sublinhada ao longo de todo capitulo VI da referida obra.

* Sabemos que a liberdade do cidaddo da polis estava diretamente atrelada a existéncia de escravos, que eram os
responsaveis pelo estado de liberagdo de seu senhor. Ndo cabe aqui, no entanto, entrar nos méritos da
legitimidade de uma liberdade que dependia diretamente da existéncia da escraviddo, pois ndo ¢ interesse de
Arendt sustentar que a polis deve ser revivida, sendo mostrar que a dindmica que configurava o espago publico
da polis encerrava a auténtica liberdade.
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A antiga polis consiste numa referéncia balizar do pensamento arendtiano em seus
esforcos para compreender as transformagdes politicas por que tem passado o mundo,
sobretudo com o advento da modernidade, Arendt volta os olhos para os antigos gregos a fim
de buscar neles respostas que possam iluminar a compreensao dos dias presentes. E um desejo
de compreensdo que impulsiona este empreendimento, o desejo de elucidar o presente a
medida que se percebe o quao distantes as forgas ocultas que o configuram (os valores e os
principios que sdo legados a cada nova geracdo) estdo das primeiras experiéncias
autenticamente politicas que os homens conheceram, uma vez que a polis sintetiza a primeira
ocorréncia de um trato propriamente politico para com o mundo, o nascedouro de um tipo de
vida cujo modus operandi se caracterizava pela busca da exceléncia que visava a
imortalidade, o que por sua vez se deu porque foi precisamente na polis que pela primeira vez
se concebeu que o homem ¢ mais do que um complexo de fungdes fisiologicas, ou seja, mais
do que um animal reduzido a comportamentos e determinado a associar-se com outros
homens apenas a fim de otimizar tarefas. Por isto, na antiga polis a associagdo entre os
homens recebeu, pela primeira vez, o trato de principio configurador do espaco
compartilhado. Segundo Arendt, a grande reputagdo que os gregos conferiam ao estar entre
aqueles que compartilham a Terra comigo, adquiriu como desdobramento profundamente
original e poderoso a busca por um modo de habitar o mundo que n3o se limita a
simplesmente manter-se vivo enquanto estrutura bioldgica determinada a ocupar determinado
espaco na Terra por determinado periodo e cumprindo a determinadas prescricdes a fim de
que isto se dé.

A concepgdo do homem como animal dotado de mais do que uma vida biologica faz
da antiga polis o primeiro espaco em que a vida de cada individuo ¢ condicionada a vida
daqueles que o ouvem e o véem, ¢ a primeira ocasido em que se requer de cada individuo a
performance excelente, performance esta, que lhe conceda a atencdo dos concidadaos e,
quigd, das proximas geragdes. A polis, mais do que um espago, ¢ uma forma de convivio que

propoe a acao como parametro, de modo que

[...] os que agiam podiam estabelecer, juntos, a memoria eterna de suas agdes, boas
ou mas, e de inspirar a admira¢do dos contemporaneos ¢ da posteridade. Em outras
palavras, a convivéncia dos homens sob a forma de polis parecia garantir a
imperecibilidade das mais fateis atividades humanas — a a¢do e o discurso — e dos
menos tangiveis ¢ mais efémeros “produtos” do homem — os feitos e as histdrias que
deles resultam. — ARENDT, 4 Condi¢cdo Humana, p.210.
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A importancia da polis para o pensamento arendtiano diz respeito entdo, ao fato de a

polis representar um tipo original de relacdo entre os homens. Foi precisamente o tipo de
relacdo que se dava na polis que consistia numa vida politica, de modo que o que ¢

especialmente importante acerca da polis ¢ o fato de que

A rigor a polis ndo ¢ a cidade-estado em sua localizacdo fisica; ¢ a organizagdo da
comunidade que resulta do agir e falar em conjunto, e o seu verdadeiro espago situa-
se entre as pessoas que vivem juntas com tal propdsito, ndo importa onde estejam.
‘Onde quer que vas, seras uma polis’: estas famosas palavras ndo sé vieram a ser a
senha da colonizagdo grega, mas exprimiam a convic¢do de que a agdo e o discurso
criam entre as partes um espago capaz de situar-se adequadamente em qualquer
tempo e lugar. Trata-se do espaco da aparéncia, no mais amplo sentido da palavra,
ou seja, 0 espago no qual eu aparego aos outros e os outros a mim; onde os homens
assumem uma aparéncia explicita, ao invés de se contentar em existir meramente
como coisas vivas ou inanimadas. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.211.

Arendt volta sua atengdo para a polis com o intuito de fundar uma compreensio que se
desembarace da tradicao politica, que se remeta a uma €poca anterior a fundagdo da tradigao

politica;

Assim, ¢ num passado livre da tradicdo de pensamento que Arendt buscou as
“experiéncias brutas” enquanto manifestacdes da condi¢do humana; uma heranca
autentica e ndo aquela prometida pela tradigdo e que foi vasculhada durante séculos,
por aqueles que aceitaram-na por testamento, com a finalidade de desnudar a
qualidade verdadeiramente humana do homem. E na polis pré-filosofica que Arendt
resgata o sentido que os gregos atribuiam, entdo, as atividades que ai realizavam,
buscando distinguir essas mesmas atividades enquanto manifestacdes de capacidades
humanas singulares e construir, a partir de um tal discernimento, as bases do seu
proprio pensamento politico e da sua critica as idéias de Marx. — WAGNER.
Eugénia Sales, Hannah Arendt e Karl Marx, o Mundo do Trabalho, p.40.

\

Como vemos, a constante remissao arendtiana a antiga polis, ndo expressa uma
romantica e ingénua nostalgia, mas explicita a necessidade de buscarmos nas experiéncias
pré-filosoficas da polis — que foram as experiéncias efetivamente politicas — os elementos que
tornaram a vida politica possivel. Ou seja, Arendt volta-se para a antiga polis a fim de
procurar por referenciais que ja ndo estejam sempre de antemdo tomados pela tradigdo
antipolitica fundada na antiguidade tardia e confirmada pela era moderna, busca esta que
expressa um critica e uma negac¢ao dos modernos conceitos de agir e de pensar, que remetem,

respectivamente, a uma vida de processos automaticos que privam os homens do poder da
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natalidade e de processos mentais que privam os homens do mundo, sugerindo-lhes que a
realidade existe somente no interior destes mesmos processos. Enfim, “o contato com as
‘experiéncias brutas’ resgatadas da polis pré-filoséfica permitiu a Arendt construir um novo
referencial, Arendt faz o caminho de volta, rumo a modernidade, buscando iluminar uma

»2 Para Arendt, Marx, em que

realidade que havia, finalmente, se descoberto 6rfa da tradi¢ao
pese sua tentativa de romper com a tradi¢do, ainda teria buscado na tradicdo a “qualidade
verdadeiramente humana do homem”, ao passo que Arendt busca, na polis, “as capacidades
humanas que deram a conhecer o mundo fundado pelos gregos, resgatando as atividades
enquanto manifestacdo da condigdo humana que encontravam-se perdidas na origem da
tradicio™. E justamente por meio do resgate das atividades, de suas distingdes e de suas
peculiaridades, que Arendt lanca luz sobre as experiéncias politicas modernas, e, neste
programa, a polis representa o tempo e o lugar em que tais distingdes ainda faziam sentido e
determinavam toda condi¢do humana.

A grande originalidade da polis deve ainda ser compreendida a luz da grande
dignidade que a mesma dava a fusdo entre as palavras pronunciadas e os feitos realizados, por
meios dos quais a polis pretendia expressar a aparéncia que se pretendia dar ao mundo
comum. Para a polis, as palavras eclodem no espago publico como o vinculo entre o individuo
e seus concidadaos, como o que, ao lado das acdes, junto as mesmas, confere sentido a cada
feito realizado, pois as palavras parecem aproximar o homem que pensa do homem que age.
Pelas palavras e pelos feitos, ndo por defini¢des “cientificas”, os homens revelam quem sao,
pois as performances individuais demandavam um nexo entre a palavra pronunciada e o ato
realizado, que exigia coeréncia do executor das palavras e dos feitos, que exigia enfim, que
cada individuo fosse efetivamente um ao pensar e agir, que o pensar e o agir de cada homem
ndo se encontrasse em conflito. O mundo deveria ser compartilhado por meio de agdes e
palavras que revelassem, que elucidassem em lugar de informar, fabricar ou consumir,
palavras e agdes que efetivamente se voltassem para o mundo, pois ¢ isto que uma revelagao
demanda, que o que ha para ser visto e ouvido ndo continue obscurecido pela existéncia
privada, mas alcance o esplendor comum aos belos monumentos e a poesia. Por meio das
palavras, assim pensava a polis, quem cada individuo ¢ pode revelar-se, a auténtica
humanidade é expressa € a0 mesmo tempo realizada na revelagdo do quem empreendida pelas
palavras. Pois a condigdo propriamente humana, que consiste em ser mais do que um animal

dotado da capacidade de fabricar coisas e preservar a vida, consiste no fato de os homens

2 WAGNER. Eugénia Sales, Hannah Arendt e Karl Marx, o Mundo do Trabalho, Atelié Editora, Cotia — Séo
Paulo, 2002. p.52.
% Ibid. p.53.
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serem dotados de singularidade, ¢ o que torna os homens efetivamente humanos s3o estas
singularidades, nao o fato de pertencerem a mesma espécie.

O primado da antiga polis para fins de condugdo das reflexdes que seguirdo, ao lado
do primado da abordagem fenomenologica, que implica a recusa de um tratamento do homem
e do mundo configurado por doutrinas e sistemas antropologicos, parteja o nucleo basico em
torno do qual gravitam as reflexdes arendtianas. Os desdobramentos que o pensamento
arendtiano adquirird a partir desta op¢ao de abordagem sdo varios e cheios de nuangas, mas o
tronco central a partir do qual todas as ramificacdes a ele agregadas se espraiardo, chama-se
vita activa.

O primado da abordagem fenomenologica sobre a abordagem antropoldgica deve-se,
entdo, ao fato de a fenomenologia ser mais adequada para abordar tanto o homem como o
mundo, e o primado da antiga polis sobre a era moderna, com vistas a configuragdo do espago
publico, deve-se ao fato de que a antiga polis efetivamente tinha uma experiéncia politica, ao
passo que a era moderna d4 um trato social — isto ¢, aborda de acordo com a auséncia de
distin¢do entre as atividades e os espacos — ao espaco compartilhado pelos homens.

Veremos que, ao contrario da liberdade ativa da antiga polis, a teoria politica que
comeca a ser tecida por Platdo e chega a seu éapice nas experiéncias politicas modernas,
propoe a liberdade da politica. Segundo Arendt, o modo de entender o que seja a liberdade ¢
marcado, na modernidade, pelo afastamento desta da politica. A modernidade confirma a
maxima legada da antiguidade tardia, de que a politica ¢ um mal necessario, como uma
administracdo de propor¢do publica dos diversos interesses privados, uma administracdo que
visa assegurar que cada individuo tenha suas demandas basicas supridas. A liberdade, na
modernidade, ¢ a liberdade para o gozo e a manutengao da vida. Por este motivo a politica ja
ndo ¢ um patrimonio que pertence a homens que configuram o mundo, mas uma necessidade
que compete a burocratas que tém o encargo de dispensar os demais homens da politica e
tomar sobre si a tarefa de fazer desta o meio pelo qual o consumo e a produgdo serdo

assegurados como fim Uinico e maximo da apari¢do humana sobre a Terra.

1.1 A vita activa como condi¢cdo humana mais elementar

Vimos que a recusa de uma natureza humana enquanto principio que possa configurar
satisfatoriamente as reflexdes acerca do homem e de sua presenca no mundo deve-se ao fato
de Arendt duvidar da possibilidade de dar-se ao homem tanto o carater de objeto como o

carater de sujeito, isto porque, por um lado o homem nao apresenta uma constitui¢do que seja
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estatica e uniforme, tendo antes uma existéncia sempre marcada por uma espécie de fluidez
constitutiva, o que faz com que, quem quer que olhe para o homem e diga “isto ¢ o homem?”,
jamais poderd tratar este “isto” como trataria o “isto” da expressdo “isto ¢ uma arvore”’; em
outras palavras, o homem ndo pode ser analisado nos mesmos moldes que se analisa a
natureza. Por outro lado, tal auséncia de uniformidade caracteristica da vida humana, faz de
cada homem algo diverso de um sujeito, ou seja, algo diverso de um analista neutro e
imparcial; vimos que tal neutralidade e imparcialidade sdo impossiveis porque exigiriam um
homem localizado fora do mundo, uma vez que ao estar situado no mundo sempre se sofre as
intervencdes do mesmo?’.

No entanto, ao lado deste carater de suscetibilidade ao mundo, ha um outro motivo
pelo qual ndo se pode aplicar uma natureza ao homem. Este outro motivo, pelo qual Arendt
nega uma natureza inerente ao homem, esta ligado de forma pontuada a uma das atividades
que o homem pode empreender. A atividade em questdo € a a¢do. Para compreendermos o
teor, o alcance e as implicagdes do que Arendt chama de agdo, € necessario proceder ao
exame pormenorizado do que Arendt entende que sejam as trés atividades bésicas que
perfazem a vida humana sobre a Terra.

A primeira destas atividades é o labor, que é caracterizado como “a propria vida”. O
labor compreende todas aquelas atividades que se voltam diretamente para a manutengao
biologica, jamais para o mundo. Por isto, a atividade do labor nao produz objetos, isto &,
qualquer coisa que ndo seja destinada ao consumo imediato. O labor ¢ a atividade que surge
em resposta a demanda mais elementar da vida: a propria vida. Como visa assegurar a vida,
nada do que produz destina-se para mais do que o consumo, ¢ sendo a atividade que zela pelo
manter-se vivo, ¢ a condi¢ao basica de uma existéncia que transcenda esta mera vida, ou seja,
sdo os resultados de uma vida laboriosa que sustentam o metabolismo do corpo e liberam os
homens para uma vida que pode agora ocupar-se de outras coisas.

Outra atividade elementar da existéncia humana ¢ o trabalho. O trabalho ¢ aquela
atividade que se caracteriza por produzir. E por meio do trabalho que o homem concebe um
mundo propriamente dito, ou seja, um espago alterado pela presenga de objetos. Os objetos
que o trabalho fabrica, ao contrario do que resulta do labor, destinam-se & manuten¢do da vida
apenas indiretamente e a medida que se constituem em instrumentos que amenizam as penas
do labor. Para todos os efeitos, a atividade do trabalho volta-se objetivamente para o0 mundo —

. . - . .4 28
pois torna seus objetos presentes nele — e ndo para o metabolismo da vida™.

*"E o que ocorre — disto trataremos mais adiante — quando se adota um “ponto de vista arquimediano”, que foi
precisamente o que a modernidade, segundo Arendt, fez. Cf. capitulo 3 da seguinte dissertacdo.

% Veremos que o voltar-se para o mundo é uma caracteristica do trabalho conforme o tratamento que recebia na
antiga polis, pois a era moderna, ao valorizar a “forga de trabalho” uniformiza todos os oficios, visto que ndo sdo
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Por fim, a ag¢do, representa a “Unica atividade que se exerce diretamente entre os
homens sem a mediacdo das coisas ou da matéria, corresponde a condigdo humana da
pluralidade, ao fato de que homens, e ndo o Homem, vivem na Terra e habitam o mundo”?.

Sobre a acdo ha uma série de consideragdes importantes. Voltemos primeiramente ao
labor: esta atividade, a medida que intenta assegurar a vida, e como tal consiste numa
ocupagao direta para com ela, leva cada individuo a estabelecer com o outros individuos uma
relacdo em que a presenga alheia tem o propodsito de possibilitar ou otimizar a manutengao da
propria vida. A companhia dos outros, diante da atividade do labor, aparece como mais um
recurso para assegurar a vida’’, ou seja, ¢ a necessidade que cria e sustenta os vinculos entre
os homens a medida que desenvolvem a atividade do labor.

Do mesmo modo, também no trabalho, a presenca alheia ndo aparece como uma
condicdo originalmente trivial, sendo antes, um recurso capaz de otimizar a mesma; a
companhia de outros homens ndo compreende, para o trabalho — como ocorre também com o
labor, — 0 que constitui esta atividade. A companhia de outros homens nos espacos em que se
realiza o trabalho ¢ apenas um elemento desta atividade, ndo algo que a defina e lhe seja
inaliendvel. E “ainda que a atividade do artifice e do artista dé origem a produtos mundanos,
essa atividade realizava-se na ‘privatividade do isolamento’, e esse ¢ o motivo pelo qual ela
foi vista, entre os gregos, como mais uma entre as atividades que se realizavam na esfera
privada™'.

O que estd em questdo aqui € que, em que pese o fato de a presenca alheia ser 1til e
desejavel para as atividades do labor e do trabalho, esta presenca ndo & condi¢do para
nenhuma delas nem estd no cerne das mesmas. Por outro lado, se para o labor e para o
trabalho a companhia dos outros consiste em “mero companheirismo imposto a todos™?, na
atividade da a¢do o estar entre outros homens consiste em um tipo de vinculo que tem carater
de condi¢do. Em outras palavras, somente a agdo tem a companhia alheia como caracteristica
original inaliendvel. Isto equivale a dizer que, se na atividade do labor e do trabalho a

companhia alheia desempenha apenas o papel de mais um ingrediente da gama de recursos de

que estas atividades langam mao, na atividade da a¢@o, a companhia alheia ndo ¢ um recurso

mais conhecimentos ou habilidades especificas que contam, mas o fato de todo e qualquer detentor de quaisquer
conhecimentos ¢ habilidades estar inserido num espago que exalta os processos que envolvem a fabricagdo, isto
¢, 0s processos que geram riqueza para a sociedade (entenda-se por riqueza tudo que possa ser convertido em
moeda de troca e por fim fornecer os elementos indispensaveis ao metabolismo além daqueles que, mesmo
dispensaveis, ja ndo sdo percebidos como tais, uma vez que numa sociedade, tudo que se produz passa a ser
destinado ao metabolismo). Cf. capitulo IV de A Condi¢do Humana.

% ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.15.

0 Ibid. p.39 ¢ 40.

3l WAGNER. Eugénia Sales, Hannah Arendt e Karl Marx, o Mundo do Trabalho, Atelié Editora, Cotia — Séo
Paulo, 2002. p.50 ¢ 51.

32 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.46.
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para um fim, mas o préprio modus operandi do que se chama agdo. Ou ainda, se os vinculos
comuns ao labor e ao trabalho demandam a mediagdo das coisas e da matéria (o que como que
converte a companhia dos homens em coisa ou matéria), a acdo prescinde tanto das coisas
como da matéria ao relacionar os homens uns com os outros, fazendo da relagdo entre seus
pares o proprio principio e razao de ser.

Para compreendermos o carater peculiar dos vinculos para a agdo, ha que considerar-se
que, na antiga polis, cada uma destas atividades primordiais inscrevia-se dentro de um espago
que lhe era proprio (isto €, um espago apropriado). Assim sendo, a atividade do labor
circunscreve-se ao espago doméstico, que ¢ o espaco em que os processos da propria vida sao
gerenciados. O espago doméstico ¢ apropriado para o labor porque oferece a devida seguranga
que esta atividade demanda, ndo permitindo que as ocorréncias estranhas ao metabolismo da
vida interfiram na constante retroalimentacdo dos processos a ela inerentes. A atividade do
trabalho, embora intentando sempre a producdo de coisas ndo destinadas ao consumo,
necessita também, num primeiro momento, de um espago que a resguarde a fim de possibilitar
a constante transformac¢do da matéria em objetos. Da mesma forma que o labor, o trabalho
demanda um espago em que possa voltar toda sua atengdo para um processo, neste caso, o
processo que culmina na producgdo de objetos, € da mesma forma que o labor, o trabalho nao
pode expor-se a distracdes que interrompam seus processos. O que se diz com isto é que o
espago apropriado para o labor, que ¢ também o espago apropriado para o trabalho, ¢ aquele
espaco que apresenta suficiente seguranca para o cumprimento de finalidades sempre
previamente estabelecidas por estas atividades, ou seja, o &mbito de ocorréncia do labor e do
trabalho compreende aquele espaco cuja dindmica consiste em assegurar que se opere sempre
com base em meios que visam fins previamente estabelecidos. Tanto o labor quanto o
trabalho operam com a mentalidade de demanda; a demanda do labor é o proprio
metabolismo, as necessidades da vida, a demanda do trabalho consiste na execugdo dos
procedimentos conforme prescritos a fim de fabricar-se o objeto em conformidade com o
modelo previamente visualizado. O célculo de meios e fins € portanto, uma exigéncia do
espaco privado™.

Em suma, para Arendt, tanto a fabrica¢do de objetos como a ocupacdo com a propria

vida, pertencem a esfera privada, pois a ocupagao com a vida é o proprio “assunto” do labor, e

3 A medida que, a0 contrario do labor, o trabalho objetivamente produz objetos, demanda e mesmo cria uma
espécie de terceiro espago, que ¢ o mercado de trocas, um espago que, em que pese o fato de obviamente
diferenciar-se substancialmente do espago privado uma vez que claramente faz incursdes no mundo, e de guardar
com o espago politico a semelhanca de ser destinado a aparigdes, ¢ em verdade visceralmente distinto deste
ultimo pelo fato de ser o mercado de trocas, assim como o atelier do artesdo e o reduto privado da vida familiar,
um lugar em que o que estd em questdo nunca € a mera apari¢do, mas a conversdo do produto das maos em valor
que possa ser novamente convertido em meio para a produgdo e meio para a obtengdo de viveres que manterdo a
vida. Cf. capitulo IV de 4 Condi¢do Humana.
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a produgdo de objetos demanda igual privagdo do mundo ao que exigido pelo labor, a fim de
efetivar-se a fabricacdo do objeto conforme o modelo que se tem em mente.

O espaco privado protege o labor e o trabalho de distragdes externas, isto €, mundanas.
Tal protecdo ocasionada pelo espago privado traduz-se no afastamento que este espaco
estabelece entre estas atividades e a ocorréncia de duas coisas: o novo/inusitado e o didlogo.
Isto se da porque nem o labor nem o trabalho podem dar-se ao luxo de proceder sem as
garantias inerentes ao céalculo de fins. Tanto o labor quanto o trabalho tem necessariamente
que visar resultados que ndo estejam sujeitos a uma grande variabilidade, pois dependendo do
grau de uma eventual variabilidade, perde-se a vida (no caso do labor) ou gasta-se energia e
desperdigam-se habilidades na confeccdo de coisas que correm o risco de nao ter
funcionalidade (no caso do trabalho). A subsisténcia e a funcionalidade aparecem como
exigéncias que tém por caracteristica a eliminagdo da variabilidade, o que faz do labor e do
trabalho atividades que nao podem estar sujeitas a resultados inusitados. Além disto o labor e
o trabalho também nao podem dar-se ao luxo de instalar um didlogo no interior de sua
estrutura, ou seja, a mentalidade de meios e fins, comum a ambas as atividades, implica a
adocdo de um “discurso” tnico, implica a adog¢@o de um s6 ponto de vista. A fim de assegurar
a subsisténcia, foi atribuido, ao espaco doméstico, o uso do mando, da imposi¢do; e a fim de
assegurar a funcionalidade que de antemao se estipula para os objetos, o trabalho também nao
deve por-se em didlogo a medida que se da, devendo antes, cumprir a risca todas as
prescri¢gdes que visam o fim almejado. Resumindo, a novidade e o didlogo encontram-se
ausentes do ambito privado da vida.

Ocorre que, ao lado deste ambito privado da existéncia, os gregos concebiam um
segundo ambito da existéncia humana, como se cada pessoa portasse uma espécie de dupla
existéncia, uma delas dando-se no espago privado, cujas caracteristicas ja foram acima
assinaladas, e outra no espago publico, que comporta a possibilidade do novo/inusitado e do
dialogo negados a esfera privada. Aparecer em publico — aquela parte do mundo que nao ¢
minha, mas de todos —, ou seja, aparecer para além dos limites privados, consistia em ocupar-
se de atividades que ndo se empreendem sob o principio da necessidade e do célculo de fins e
meios; tais atividades fazem do aparecer em publico seu proprio modus operandi, e a sintese
das aparigdes que se dao neste espago expressa-se na irrup¢do do inusitado e do desejo de
falar e ouvir. Neste espaco, ndo o processo da vida ou de alguma producdo, mas a propria
aparicdo publica plural, ou seja, a relacdo entre os homens, opera como principio
configurador. Eis a acdo, uma atividade que tem por principio a apari¢do publica e que se rege
somente por ela, uma atividade que s6 ocorre entre os homens e que faz deste inter hominem

esse, o unico fim, restando, afora este, a ocorréncia das coisas mais improvaveis e até¢ inéditas.
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Por isto, conforme assinalado j& anteriormente, a atividade da agdo furta ao homem qualquer
atribuicao de natureza, pois a possibilidade do novo e inusitado testemunham um homem que
em absoluto ndo ¢ sempre uniforme.

Assim, se por um lado a suposta uniformidade caracteristica a uma natureza humana ¢
inexistente porque jamais se pode levar em conta todos os fatos implicados na “constituicao
interior™** do homem, por outro, afirmar tal niicleo estatico aparece como absurdo uma vez
que se constata que o homem ¢ capaz de mais do que mero comportamento. Diferentemente
dos outros animais cujos gestos encontram-se restritos a uma certa previsibilidade, o homem
pode sempre agregar ao seu rol de realizagdes aquelas que lhe eram até entdo desconhecidas.
Basicamente, a idéia ¢ que ao ndo limitarmos nossas realizagcdes a producdo de objetos cujo
fim ja estd sempre previsto, objetos que tém, ja antes de aparecerem no mundo, um proposito
definido; e ao ndo nos limitarmos ainda, a nos ocuparmos com aquelas atividades que nada
mais visam que a manutencdo da vida bioldgica, ou seja, ao ndo nos ocuparmos tdo-somente
com aquelas atividades que sdo por principio destinadas a desaparecer sem deixar vestigio de
seu aparecimento no mundo, podemos realizar feifos, coisas que ndo tém o propdsito de serem
uteis nem necessarias ao consumo, € que portanto ndo podem ser fugazes, coisas que, como
monumentos e obras de arte, permanecerdo na memoria da polis quando seu autor ja nao
estiver, coisas que, pelo fato de nunca terem visado outro fim que ndo o aparecimento
publico, ndo podem se corromper pelo uso nem serem consumidas. E deste modo, a acao
encerra a potencialidade para uma certa imortalidade, ndo apenas do feito realizado, mas do
autor deste feito.

Como se vé, abordar a liberdade tomando como ponto de partida um escopo tedrico
fixo, implica jamais tocar no assunto de fato, pois tal escopo sempre nos conduzirda a
esquemas conceituais cuja rigidez ndo condiz com a fluidez constitutiva do homem. Além
disto, ao buscar por uma esséncia constante de ordem conceitual, pouco se atenta para o que €
primordial no homem: seu transito no mundo. Mais uma vez, é a vita activa, com suas
diferentes atividades, adequadas a diferentes ambitos, que pode iluminar nossa compreensao
acerca da liberdade, ou seja, ¢ o carater mundano da condi¢do humana, isto €, a
interpenetragdo do homem com o mundo, que pode nos ajudar a compreender o que ¢ a
liberdade.

Estes dois ambitos, o privado (idion) e o publico (koinon), encontram na familia e na
agora, respectivamente, sua expressdo, sendo que estar preso a vida familiar significa estar

privado do mundo e da presenca livre de outros homens, ao passo que aparecer em praga

3* ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.189. A este respeito, veja-se
também A Condi¢do Humana p.17 a 20.
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publica significa ter uma segunda existéncia, capaz de, ao contrario da existéncia bioldgica,
preservar-se para as geragoes futuras. A liberdade da antiga polis esta diretamente relacionada
a esta possibilidade de conservagdo, a este tipo de imortalidade; compreende a liberagcdo das

tarefas de manutencdo da vida e o subseqiiente envolvimento nos assuntos mundanos.

O que distinguia a esfera familiar era que nela os homens viviam juntos por serem a
isso compelidos por suas necessidades e caréncias. A for¢a compulsiva era a propria
vida — os penates, os deuses do lar, eram, segundo Plutarco, “os deuses que nos
fazem viver e alimentar o nosso corpo”, e a vida, para sua manutengo individual e
sobrevivéncia como vida de espécie, requer a companhia de outros. O fato de que a
manuten¢do individual fosse a tarefa do homem e a sobrevivéncia da espécie fosse a
tarefa da mulher era tido como Obvio; e ambas estas funcdes naturais, o labor do
homem no suprimento de alimentos ¢ o labor da mulher no parto, eram sujeitos a
mesma preméncia da vida. Portanto, a comunidade natural do lar decorria da
necessidade: era a necessidade que reinava sobre todas as atividades exercidas no lar.
A esfera da polis ao contrario, era a esfera da liberdade, e se havia uma rela¢do entre
essas duas esferas era que a vitoria sobre as necessidades da vida em familia

constituia a condi¢do natural para a liberdade na polis. — ARENDT, A Condigdo
Humana, p.39 e 40

A familia corresponde, entdo, a este nucleo que tem por propdsito a manutencdo da
vida biologica, a continuidade da espécie. Ela ¢ a resposta a clara evidéncia que se coloca
diante do homem: viver ¢, antes de mais nada, suprir certas demandas cruciais. A vida
demanda sobre si o suprimento de tais necessidades sob pena de desfazer-se num mundo onde
todas as coisas, exceto o0 homem, sdo imortais.

A acdo, o aparecimento publico conduzido pela /exis e pela praxis, é concretizada
sempre pelo homem que tem garantidas todas as necessidades basicas da vida bioldgica. Este
homem, portanto, desprendeu-se do ambito da necessidade e pode entdo passar ao mundo
publico, ao espago onde ocupagdes voltadas, ndo a manutencdo da vida bioldgica, mas da vida
politica, sdo realizadas. A nocdo de cidadania funda-se sobre este “aparecer em publico”, é
cidaddo todo aquele que alcangou a liberdade do lar e entdo dedica seu tempo para aparecer
com feitos e palavras diante de outros homens que se encontram na mesma condicao, isto &,
liberados das demandas domésticas, e dispostos a relacionar-se com base no tratamento
adequado ao mundo, isto ¢, abdicando do mando e da obediéncia, e adotando a acdo e o

discurso como forma de relagao.
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1.2 A relacdo da liberdade com a politica

Caracterizamos a acdo como aquela atividade que engendra o imprevisivel e o novo;
atribui-se tal carater a acdo pelo fato de ndo encontrar-se pré-orientada para este ou aquele fim
intentado. Além disto, fizemos referéncia a “segunda vida” atribuida aos cidadaos atenienses,
uma vida que, ao contrario da vida biologica, ndo ¢ realizada mediante o cumprimento de
certas demandas e que, portanto, ndo compreende uma existéncia que se firma pela obediéncia
a ordens e prescricdes nem ¢ passivel de perder-se por meio do consumo ou do desgaste (este
ultimo, comum aos objetos fabricados pelo trabalho). Em outras palavras, se a vida biologica
compreende primordialmente manutencdo, € se esta manutencdo ¢ assegurada mediante o
cumprimento de ordens e prescrigdes que viabilizam o alcance das necessidades bésicas, na
vida politica, ao contrario, em momento algum evoca-se a dindmica da manuten¢do. Ao nao
ter como estatuto orientador a demanda, a vida politica ndo volta sua energia e sua atencao
para a propria vida, mas para o mundo. Por isto podemos dizer que a vida politica, em vez de
fundamentar-se e orientar-se sobre necessidades, tem como principio fundamentador e
organizador a pura aparicdo. O puro aparecer da vida politica consiste no porqué de sua
apari¢do sobre a Terra. Portanto, a vida politica, em vez de se preocupar com coisas como
suprir, obedecer, mandar, projetar fins e calcular meios para os mesmos, simplesmente
preocupa-se em aparecer. O aparecer da vida politica € o que ha de mais valioso para a
mesma, o sentido de sua aparicdo encontra-se na propria apari¢do, sua aparicdo ndo vem
envolta em propositos, ndo porta metas e ndo obedece a prescrigdes. E por ndo portar metas e
por ndo obedecer a prescrigdes que tal vida pode dar origem a coisas que ndo serdo
consumidas nem utilizadas, sendo em vez disto, a exemplo das obras de arte, admiradas e
guardadas na memoria da polis.

Ao pensar na liberdade, Arendt estd evocando exatamente a agdo que acabamos de
descrever; a aparicdo publica de belas palavras e de feitos grandiosos € a propria
quintesséncia da liberdade. E mediante a possibilidade de ampliar o espectro de atividades
para além daquelas que nada mais fazem do que obedecer (as demandas do metabolismo e as
prescricdes previstas em cada fabricacdo), que se conhece a liberdade. Deste modo, a
liberdade diz respeito, antes de mais nada, como ja dissemos, a liberagdo que se conquista da
propria vida e de um padrao de existéncia que institui o comportamento e a repeticdo como
modus operandi.

A liberdade diz respeito somente ao espaco publico e aquilo que nele se realiza, diz

respeito ao espago das multiplas e variadas apari¢cdes, o espago que tem o incalculado e o
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incalculével, ou seja, a total falta de padrdes que definam tanto o inicio quanto o fim do que
se faz, como modus operandi.

O que se da no espago publico ¢ uma variedade de apari¢des, ou seja, as palavras e os
feitos de todos aqueles que aparecem uns para os outros. Estas multiplas apari¢des, estes
diversos feitos e discursos, que se dao sem a pretensdo de prescrever, suprir, subjugar ou
adequar-se em obediéncia a leis, compreendem, o que segundo Arendt, os gregos da antiga
polis chamaram de politica. Deste modo, o termo politica, em sua origem, evocava
basicamente duas coisas: (a) um modo de relacionar-se com o0 mundo e com os outros homens
e, (b) um espago capaz (apropriado para) de comportar este tipo de relagdo. Falar de politica
entdo, era falar precisamente sobre a polis, sobre este lugar que era de todos sem pertencer de
modo exclusivo a ninguém, era falar deste mundo comum regido pela liberdade, um espaco
em que o que se esperava de cada individuo era que se preocupasse em aparecer. Para tal
aparecer impunha-se apenas uma regra: que nao se desse nos moldes da apari¢do privada, que
ndo fosse um aparecer em que vigorasse o estatuto da ordem e da obediéncia, a apari¢ao
publica teria que revelar um homem livre, que ndo atrelasse suas palavras e seus gestos a mais
do que a beleza e a imprevisibilidade inerente a sua apari¢gdo. Um homem que se dirigisse a
seus concidaddos demonstrando nao ter-se liberado das demandas da vida e da mentalidade de
producdo, nao seria admitido entre o circulo dos homens livres.

A liberdade era um fendmeno politico, algo que se dava entre os homens. E ndo se
concebia a politica como uma administragdo de demandas e necessidades nem como calculo
para alcancar fins (estas concepgdes eram comuns a vida doméstica e a vida do artesdo). A
politica era o fazer-se presente, em liberdade, no mundo, entre outros homens que gozassem
da mesma liberdade. Era-se livre a medida que se podia estar entre homens livres, ou seja, a
medida que se fizesse politica, e fazia-se politica 2 medida que nada além da liberdade
configurava as relagdes entre os homens.

No entanto, a coincidéncia da politica com a liberdade nao corresponde a experiéncia
politica do presente. O que hoje chamamos de politica ndo consiste no exercicio publico da
exceléncia, mas na administracdo de demandas e propositos, de tal forma que a tnica equagao
hoje esperada entre politica e liberdade, diz respeito a uma liberagdo da politica. Em outras
palavras, hoje relacionamos politica e liberdade assumindo que a ultima existe sempre que
pudermos evitar a primeira, deixando-a ao encargo daqueles que tém os conhecimentos
técnicos capazes de dar continuidade aos processos de produgdo e consumo. Tal liberdade ¢
sem duvida uma liberdade da politica, que em nada lembra a liberdade da polis.

A isengdo que o homem moderno exige sobre a politica, seu desejo de deixar ao

Estado e a0 modo burocratico de pensar a tarefa de configurar o mundo, ¢ sintoma, por uma
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lado, da perda do carater publico do mundo, e de outro, da adogdo do labor e do trabalho
como unicas atividades apropriadas a existéncia humana. A politica ¢ tratada como um meio
para obter fins porque os homens como que desaprenderam a fazer o que ndo seja fabricar e
dedicar-se a processos metabdlicos. Aliado a isto estd o fato de o mundo ter sido engolfado
pela mentalidade da vida privada, isto é, ter virado uma grande sociedade, um espaco que ja
ndo parece mesmo ter outra fungao que nao otimizar as atividades que estavam antes restritas

ao atelier do artesdo e a vida familiar.

Nao precisamos ir além dos pensadores politicos dos séculos XVII ¢ XVIII, que, na
maioria das vezes, simplesmente identificavam liberdade politica com seguranga. O
proposito supremo da politica, “a finalidade do governo”, era a garantia da
seguranga; a seguranga, por seu turno, tornava possivel a liberdade, e a palavra
“liberdade” designava a quintesséncia de atividades que ocorriam fora do ambito
politico. - ARENDT, Entre o Passado e o Futuro. p.196.

Arendt acrescenta ainda que com o desenvolvimento das ciéncias sociais e politicas
nos séculos XIX e XX, a distidncia entre liberdade e politica teria tornado-se ainda mais
acentuada; “pois o governo, que desde o inicio da idade moderna [ainda] fora identificado
com o dominio total do politico, era agora considerado como o protetor nomeado nao tanto da
liberdade, como do processo vital, dos interesses da sociedade e dos individuos™’. E neste
caso, o critério teria continuado a ser a seguranga, uma seguranca que intentava o
“desenvolvimento uniforme do processo vital da sociedade como um todo”, processo este que
“ndo se acha ligado a liberdade, mas segue uma necessidade que lhe é propria™®.

Uma politica que se propde como garantia de suprimento de necessidades e alcance de
metas de produgdo ndo engendra uma liberdade, mas uma seguranga que nos prende a ndo-
liberdade da vida; poderiamos dizer que o que hoje chamamos de politica, corresponde a uma
administracdo do mundo que nos possibilita uma relagdo com ele em que nos sdo dadas
apenas as possibilidades de produzir e de consumir, estando todos os assuntos e todos os
esforgos “politicos” recorrentemente voltados para a otimizacgao destas atividades. A liberdade
que a “politica” do era moderna nos oferece ¢ a paradoxal liberdade da liberdade, ¢ como se a
todo momento se nos dissesse que temos o direito de ndo gozarmos de liberdade.
Curiosamente, ao assegurar aos homens o “direito” de ndo fazer mais nada além de repetir e

obedecer, estes mesmos homens, entdo liberados da liberdade, ndo s6 sentem um certo alivio

35 ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro, Perspectiva, Sdo Paulo, 2002. p.196.
36 11
Ibid.
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ante ao fato de haver quem eficientemente administre a vida de todos (uma sociedade), como

sequer se apercebem o quao distantes estdo da verdadeira liberdade.

1.3Performance:exceléncia e beleza

Assim como o labor aparece estigmatizado na figura do escravo e da mulher, e assim
como o trabalho tem como figura mais caracteristica o artesdo, também a acdo tem seu
personagem caracteristico e um tipo de vida que melhor a encerra: a vida do heroi. Ao
examinar o significado que paira sobre a figura do her6i, consegue-se ampliar a compreensao
da acdo na antiga polis.

Vimos que o labor assegura a sobrevivéncia ao passo que o trabalho produz artefatos
que “emprestam certa permanéncia e durabilidade a futilidade da vida mortal e ao carater
efémero do tempo humano™’. Veremos agora, que a acdo, “na medida em que se empenha
em fundar e preservar corpos politicos, cria a condicdo para a lembranca, ou seja, para a
historia”™®.

A lembranga que a agdo cria implica uma certa superacdo da mortalidade inerente a
vida. Para imortalizar-se pela lembranca é preciso aparecer com exceléncia no mundo.
Aparecer com exceléncia consiste, em linhas gerais, em realizar grandes feitos e pronunciar
grandes palavras. Sdo estes grandes feitos e estas grandes palavras as caracteristicas mais
evidentes na figura do herdi homérico. O herdi mostrava-se digno de lembranga, conquistava
a permanéncia entre os vivos na forma de lembranca, gragas a bela performance de seus
gestos e de suas palavras; a forma sob a qual o heroi aparecia no mundo conferia-lhe o direito
de continuar nele. O her6i, que ¢ lembrado pelos grandes feitos e pela persuasdo de suas
palavras, representa o homem que adquiriu alguma semelhanga com os deuses e com a
natureza, ¢ aquele que assim como os deuses e como a natureza, estard no mundo geragao
apos geragdo’ , pois pela sua performance conseguiu inscrever-se no movimento ciclico da
natureza ao romper com o movimento retilineo da vida; em que pese o fato de estar sujeito a
morte, ¢ “preservado” na memoria da polis a medida que seus feitos e suas palavras sdo
dignos do registro dos poetas.

Nos versos 205 a 224 do Canto III da Iliada, num trecho que relata a conversa de

Helena com Antenor, podemos ter uma nog¢ao da performance do her6i homérico:

37 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.16.
** Tbid.
3 Ibid. p.26.



34

[...] Embaixador, por tua causa, uma vez Odisseu ja aqui esteve
em companhia do her6i Menelau, de Ares forte discipulo.

Por isso mesmo que os dois hospedei no meu proprio palacio,
de ambos fiquei conhecendo a figura exterior e o intelecto.
Quando, nos nossos conselhos, de pé eles se mantinham

os ombros largos do herdi Menelau sobranceiros ficavam;
ambos sentados, porém, Odisseu era mais imponente.

Mas se a falar se dispunham, tecendo apropriados discursos,
com certa pressa exprimia-se o her6i Menelau, ¢ verdade,

e por maneira concisa, porém num tom claro; conquanto

muito mais mogo, sabia falar sem do intento desviar-se.
Quando, porém, Odisseu, 0 astucioso, assumia a postura

para falar, vista baixa e olhos fixos no chio pedregoso,

como individuo bisonho que o cetro na mao mantivesse
sempre no mesmo lugar, sem mové-lo de um lado para o outro,
imaginarias, talvez, ser pessoa inexperta ou insensata.

Mas se do peito fazia soar a voz forte e agradavel

e um turbilhdo de palavras, qual neve no tempo do inverno,
com Odisseu ninguém mais suportara qualquer paralelo.
Todos, entdo, esqueciamos sua anterior aparéncia

O heréi (no caso do trecho citado, Odisseu), longe de ser uma personagem resumida a
brutalidade de duros golpes, era aquele cujas palavras faziam esquecer “sua anterior
aparéncia”. A acao do hero6i ndo se limitava a batalha, incluia além desta o uso das palavras,
de modo que o notdrio no herdi sdo a “figura exterior” e o “intelecto”. E mesmo que a “figura
exterior” sugira tratar-se de “pessoa inexperta ou insensata”, ao falar com “ninguém mais
suportava qualquer paralelo”. O her6i surpreendia pela estatura e pela eloqiiéncia de suas
palavras. A forma como o heroi aparecia diante dos outros encerra o ideal da agdo humana.
Como a acdo compreende aquela atividade cuja finalidade consiste em ser ouvida e vista, o
que a acdo revela ¢ a eloqiiéncia e a “figura” de seu ator. Assim, ao passo que o labor assegura
a vida e o trabalho concebe o mundo, a agdo confere a imortalidade, isto é, a vida dos deuses ¢
da natureza, que ndo ¢ retilinea, mas ciclica, vida esta que se perpetua pelo contar historias.
Nao a necessidade nem a funcionalidade, mas a beleza inerente a aparicdo, assegura ao heroi
o tipo de vida que nem o labor, nem o trabalho, podem lhe conceder, isto ¢, a vida imortal dos
deuses e da natureza.

Por esta exaltacao do aparecer belamente, por esta busca pela performance excelente,
“a polis grega foi outrora precisamente a ‘forma de governo’ que proporcionou aos homens
um espaco para aparecimentos onde pudessem agir — uma espécie de anfiteatro onde a

liberdade podia parecer™®

. A agora, a praca publica onde todas as questdes eram debatidas,
onde todos os individuos expunham suas doxai (opinides), ¢ o palco desta exceléncia humana,
nela o homem pode imortalizar sua existéncia, viver “para além de seus dias”,viver “para

além da mera demanda da subsisténcia”. Somente no espago publico o homem adquire esta

% ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro. Ed. Perspectiva, 2002. p.201.
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segunda vida, pois no espaco privado da familia, cabe apenas assegurar a continuidade das
fungdes metabdlicas do corpo, que como todo metabolismo, estdo invariavelmente

condenadas a cessar, sendo a morte entdao, apenas uma questao de tempo.

A preocupacdo com a grandeza, tdo proeminente na poesia e historiografia gregas,
baseia-se na estreitissima conexdo entre os conceitos de natureza e de Historia. Seu
denominador comum ¢ a imortalidade. Imortalidade ¢ o que a natureza possui sem
esforco e sem assisténcia de ninguém, e imortalidade € pois, o que os mortais
precisam tentar alcancar se desejam sobreviver ao mundo em que nasceram, se
desejam sobreviver as coisas que os circundam e em cuja companhia foram
admitidos por curto tempo. A conexdo entre Historia e natureza, pois, de maneira
alguma é uma oposi¢do. A Historia acolhe em sua memoria aqueles mortais que,
através de feitos e palavras, se provaram dignos da natureza, ¢ sua fama eterna
significa que eles, em que pese sua mortalidade, podem permanecer na companhia
das coisas que duram para sempre. — ARENDT, Entre o Passado e o Futuro, p.78.

Arendt faz ainda um interessante paralelo entre o herdi homérico e os pais fundadores
romanos, que eram divinizados e reverenciados por serem os iniciadores, os fundadores do
seu mundo. Na figura dos pais fundadores a a¢do ¢ identificada, portanto, com a nogdo de
initium. Se o her6i homérico € aquele cujo aparecer ndo “suporta qualquer paralelo”, a figura
dos pais fundadores evoca a realizagao de um feito de carater inaugural, um feito que irrompe
de forma inusitada em meio a cadeias de repeti¢des previsiveis. O que os pais fundadores
levaram a cabo ao fundar, foi o surgimento de um estado de coisas que ndo estava, nem podia
ser, previsto. Os pais fundadores, assim como o herdi, desenvolveram a atividade da acao,
pois o fruto de seus gestos ndo estava previsto nem seguiu prescri¢des para dar-se, tampouco
podia-se calcular o fim a que chegaria. O resultado concreto da fundag¢do por que sdo
responsaveis os pais fundadores romanos ¢ um espago que comporta sempre novas apari¢oes,
todas elas, a exemplo de cada novo homem que nasce, igualmente marcadas pela novidade,
pela potencialidade de fazer aparecer entre os homens mais do que relagdes e atividades de
mera subsisténcia, mas relacdes em que a liberdade, ou seja, a possibilidade para a constante

pratica da acdo, da o tom do aparecer do homem sobre a Terra.

O novo sempre acontece a revelia da esmagadora forga das leis estatisticas e de sua
probabilidade que, para fins praticos e cotidianos, equivale a certeza; assim, o novo
sempre surge sob o disfarce do milagre. O fato de que o homem ¢ capaz de agir
significa que se pode esperar dele o inesperado, que ele é capaz de realizar o
infinitamente improvavel. E isto, por sua vez, s6 é possivel porque cada homem ¢
singular, de sorte que, a cada nascimento, vem ao mundo algo singularmente novo.
ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.191.
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O tremendo poder conferido ao initium explicita-se ainda mais a medida que se
percebe sua relacdo com a natalidade. No pensamento arendtiano a natalidade ¢ a propria
quintesséncia da abertura para o novo. As possibilidades inerentes a natalidade jamais podem
ser esgotadas a luz da mentalidade de calculo, ou seja, a natalidade jamais pode ser cercada de
previsibilidade, pois por principio a natalidade significa somente pura abertura, pura
possibilidade. Nada pode-se determinar e prever acerca daquele que nasce, nada pode-se
afirmar a seu respeito que ndo a gigantesca gama de ocorréncias possiveis, € mesmo isto ja
equivaleria a fazer projecdes, pois mesmo algo até agora inexistente (portanto, fora do que
chamariamos de “gama de ocorréncias possiveis”) pode vir a existéncia pelos gestos ainda
nem praticados de um recém-nascido. Em outras palavras, o novo pode vir a existéncia por
conta da natalidade, pois a natalidade ¢ por principio, pura abertura para a ocorréncia de
qualquer coisa, isto ¢, daquilo que podemos imaginar, e daquilo cuja imagem sequer
tangemos. Diante da natalidade tudo que se pode esperar e tudo que sequer pode ser

concebido por aqueles que algo esperam, pode dar-se.

Agir, no sentido mais geral do termo, significa tomar iniciativa, iniciar (como o

CEINT3

indica a palavra grega archein, “comecar”, “ser o primeiro” e, em alguns casos,
“governar”), imprimir movimento a alguma coisa (que ¢ o significado original do
termo latino agere). Por constituirem um initium, por serem recém-chegados e
iniciadores em virtude do fato de terem nascido, os homens tomam iniciativas, sdo
impelidos a agir. [...] Trata-se de um inicio que difere do inicio do mundo; ndo € o
inicio de uma coisa, mas de alguém que ¢, ele proprio, um iniciador. Com a criag@o
do homem, veio ao mundo o proprio preceito de inicio; e isto, naturalmente, ¢ apenas
outra maneira de dizer que o preceito de liberdade foi criado a0 mesmo tempo, e ndo
antes, que o homem. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.190.

E pois, a novidade inerente a natalidade, que lhe confere os atributos que configuram a
acdo, pois a tremenda abertura para o novo, em nada encontra mais clara e contundente
expressao do que na natalidade, e cada homem pode, ao menos potencialmente — uma vez que
a natalidade aplica-se a todos os homens —, empreender a acgao.

Assim, ao mesmo tempo que o homem invariavelmente caminha para a morte, pode
reverter em parte, pode como que minimizar o alcance e a abrangéncia desta morte sobre sua
vida, o que se da ao rejeitar uma existéncia que se resume a mera vida. Ao agir o homem
expressa o desejo de realizar-se enquanto algo que ¢ mais do que a simples confluéncia de
condi¢cdes suficientemente apropriadas para ndo perecer. Foi exatamente o que os antigos
gregos fizeram, desenvolveram uma inconformidade tal para com um tipo de vida que
somente poderia protelar a inexorabilidade da morte, que passaram a conceber uma segunda

vida, uma vida em que a propria vida ja ndo ¢ o que had de mais valioso e o que deve ser
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sempre considerado como fim méximo; passaram a exaltar um tipo de vida em que apesar da
morte organica, podia-se continuar vivo enquanto historia que os outros homens contariam ou
como monumento que as futuras geracdes estaria visivel. Este segundo tipo de vida, ndo

condenada a morte, era a vida politica.

Entregues a si mesmo, os negdcios humanos s6 podem seguir a lei da mortalidade,
que ¢ a Unica lei segura de uma vida limitada entre o nascimento ¢ a morte. O que
interfere com essa lei ¢ a faculdade de agir, uma vez que interrompe o curso
inexoravel e automatico da vida cotidiana que, por sua vez, como vimos, interrompe
e interfere com o ciclo do processo da vida bioldgica. Fluindo na dire¢do da morte, a
vida do homem arrastaria consigo, inevitavelmente, todas as coisas humanas para a
ruina e a destruiggo, se ndo fosse a faculdade humana de interrompé-las e iniciar algo
novo, faculdade inerente a agdo como perene adverténcia de que os homens, embora
devam morrer, ndo nascem para morrer, mas para comecar. No entanto, assim como,
do ponto de vista da natureza, o movimento retilineo da vida do homem entre o
nascimento e a morte parece constituir um desvio peculiar da lei natural comum do
movimento ciclico, também a acdo, do ponto de vista dos processos automaticos que
aparentemente determinam a trajetdria do mundo, parece um milagre. Na linguagem
da ciéncia natural, ¢ ‘o infinitamente improvavel que ocorre regularmente’. A agdo &,
de fato, a tinica faculdade milagrosa que o homem possui [...]. — ARENDT, 4
Condi¢ao Humana, p.258.

A vida politica, ao contrario da vida regida pelas atividades do labor e do trabalho, tem
um fim em si mesma, e este modo de vida consiste na ocupagdo com o “belo”. Boa parte da
aproximacao do conceito de agdo ao conceito de belo deve-se a apropriacdo arendtiana de
Aristoteles, para quem ha trés modos de vida que se ocupam com o belo: “a vida voltada para
os prazeres do corpo, na qual o belo ¢ consumido tal como ¢ dado; a vida dedicada aos
assuntos da polis, na qual a exceléncia produz belos feitos; e a vida do filésofo, dedicada a
investigacdo ¢ a contemplagdo das coisas eternas, cuja beleza perene ndo pode ser causada

>4 A esta

pela interferéncia produtiva do homem nem alterada através do consumo humano
apropriacdo Arendt agrega ainda outra expressao aristotélica: bios politikos. De acordo com o
emprego aristotélico desta expressao, tanto o labor quanto o trabalho ndo gozam da devida
dignidade caracteristica a uma bios, “um modo de vida autbnomo e autenticamente humano”,
pois suas atividades, em lugar de consistirem numa ocupagao com o belo, buscam empreender
o que pela for¢a da necessidade ou da utilidade se impde.

O modo de vida que se ocupa com o belo compreende uma vida que exige o transito
entre outros homens, ¢ uma vida cujo modus operandi consiste precisamente em, assim como

os feitos e as palavras deste homem, aparecer ndo meramente para este homem, mas para os

outros homens, tornar-se publico, visivel e audivel ndo para um eu, mas para um publico.

* ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.21.
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Gragcas a esta demanda pela publicidade, a esta demanda por estar entre outros homens, a agao
compreende a vida politica, uma vez que a politica envolve, por principio, o encontro de
homens.

Esta condicdo de pluralidade ¢ também fundamental no pensamento arendtiano. A
pluralidade, assim como a vita activa, deve ser tratada como uma caracteristica primordial da
existéncia humana, pois assim como as atividades, ¢ um elemento inaliendvel da existéncia
humana. Em outras palavras, a condicdo humana compreende, ao lado da vita activa, uma
existéncia que se da no plural. Por isto, o conceito arendtiano de liberdade, que exige a analise
das atividades que compdem a condi¢gdo humana, ou seja, a andlise da vita activa, tem de
haver-se também com mais este elemento primordial da condi¢do humana, qual seja, a
pluralidade, visto que o mundo ¢ um lugar em que cada homem ndo estd sO, mas
acompanhado. Perceber-se acompanhado dos outros ¢ o que, por sua vez, nos impele a acao,
pois um homem que vivesse sozinho no mundo ndo precisaria mais do que ocupar-se com a
vida e, quando muito, fabricar objetos. Por ndo estarmos sozinhos, buscamos deixar o
testemunho de nossa existéncia, a imortalidade acalentada na a¢do sé parece desejada porque
ha quem possa lembrar-se.

Por conta da presenca constante dos homens, o procedimento despético é inadequado
para o espaco publico, pois desconsidera a presenga dos outros. No espago publico, o que se
faz ¢ submetido ao gosto dos outros, ao seu juizo, o que significa que o mundo ¢
compartilhado por homens que julgam uns aos outros. Isto, por sua vez, tem duas implicagdes
basicas: (1) ndo ha uma concepgao solitaria e independente da minha vida, a presencga alheia ¢
determinante no que diz respeito a forma como apare¢o no mundo; (2) a presenca alheia nao
esta isenta de meu juizo, sendo em boa medida concebida desta ou daquela forma por levar-
me em conta.

Importa salientar, mais uma vez, que Arendt entende que este mover-se no mundo e
encontrar-se com outros homens ¢ viabilizado por “palavras e agdes”. As palavras e as agdes
sao o modus operandi desta liberdade, ¢ a forma que ela adquire ao dar-se. Isto ¢
especialmente importante porque, embora a liberdade pressuponha a liberacdo das
necessidades da vida*, ndo se limita a esta mera liberacdo. A liberacdo das necessidades da
vida ¢ fundamental para a liberdade potencial, mas a efetiva experiéncia da liberdade
transcende a mera liberagdo, exigindo o uso das palavras e a realizagdo de feitos. Ora, as
palavras e as acdes, assim como os objetos artisticos e diferentemente dos instrumentos e dos

i 43 :
processos metabodlicos ™, destinam-se a aparecer, e aparecer demanda a presenga de outros.

2 ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro. Ed. Perspectiva, 2002. p.194.
# Ibid. p.248.
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Como tal, era condi¢do inaliendvel da liberdade que além da liberagdo se assegurasse “a
companhia de outros homens que estivessem no mesmo estado”. O encontro destes homens
que gozam da liberacdo das demandas da vida, ¢ assegurado por um espaco adequado para
comportar tais encontros, “um mundo politicamente organizado, em outras palavras, no qual
cada homem livre poderia inserir-se por palavras e feitos™**. O trecho citado chama a atencio
para a necessidade de se assegurar o espago e as condi¢gdes em que palavras e feitos
pudessem eclodir; esta preocupag¢do em assegurar um espago em que a acao pudesse se dar, ¢
um elemento importante do pensamento de Arendt, de tal modo que sua dentncia da atual
perda da liberdade esta relacionada a perda de um espago que comporte esta liberdade.
Podemos, mais uma vez também, chamar a atengao para o fato de que a politica, antes
de dizer respeito a instituigdes e leis, diz respeito a este carater de aparigdo publica, a este
carater de exposicdo, ou, poderiamos dizer, 8 mundanidade da vida. E precisamente em
transitar entre outros por meio de palavras e agdes que a politica consiste. E por isso que
liberdade e politica sdo para Arendt como que sindnimos.
Atentemos porém, para o fato de que “nem toda forma de inter-relacionamento
humano e nem toda espécie de comunidade se caracteriza pela liberdade™’. A liberdade ¢
caracteristica ¢ mesmo a condi¢do sine quam non das relagdes politicas, ndo de qualquer

relacdo entre os homens:

Onde os homens convivem, mas ndo constituem um organismo politico — como, por
exemplo, nas sociedades tribais ou na intimidade do lar —, o fator que rege suas acdes
e sua conduta ndo ¢ a liberdade, mas a necessidade da vida e a preocupagdo com sua
preservagdo. Além disso, sempre que o mundo artificial ndo se torna palco para agdo
e discurso — como ocorre com comunidades governadas despoticamente que os
banem para a estreiteza dos lares, impedindo assim o ascenso de uma esfera publica
— a liberdade ndo possui realidade concreta. Sem um ambito publico politicamente
assegurado, falta a liberdade o espago concreto onde aparecer. [...] A liberdade como
fato demonstravel e a politica coincidem e sdo relacionados uma a outra como dois
lados da mesma matéria. — ARENDT, Entre o Passado e o Futuro, p.195.

O recurso de Arendt a Aristoteles™ intenta demonstrar que somente aquele cuja vida
consistisse na ocupacao com o belo, estaria efetivamente realizando um tipo humano de vida.
O tipo de engajamento que se esperava deste homem consiste em fazer das coisas cujo fim ¢é
aparecer, a ocupacao central da vida. Transitar neste mundo das aparéncias, empreender toda

atividade que consiste puramente no aparecer, ou seja, realizar feitos notaveis e pronunciar

* ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro. Ed. Perspectiva, 2002. p.194.
45 1.
Ibid.
% ¢of. ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.20 a 21
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palavras eloqlientes, eis a bios politikos, eis o maximo de dignidade que a vida humana pode
alcancar de acordo com Aristoteles. A liberdade consiste na possibilidade deste agir, na
possibilidade de aparecer para os outros e com este aparecer fundar o novo num mundo diante
do qual tudo o que havia de se esperar era a 6bvia corrosdo da vida pela dindmica que leva o
homem do nascimento a morte e desta, ao esquecimento.

Esta espécie de segunda vida, ao mesmo tempo que possibilita uma alternativa a vida
que nada mais faz que nutrir-se para depois perder-se, ¢ o que segundo Aristételes distingue o
homem dos demais animais. Arendt adota claramente este pensamento, exaltando de forma
sempre recorrente este tipo de vida que teve na antiga polis seu primeiro palco para aparicao,
um tipo de vida que faz o homem aparecer da forma mais distintamente humana, que lhe
confere sua aparicdo mais auténtica, pois ¢ ao viver entre outros, buscando inscrever-se no
movimento ciclico da natureza, e portanto, preocupando-se em aparecer de modo a
permanecer (na memoria), que o sentido da vida humana deixa de recair sobre o homem
enquanto estrutura bioldgica, enquanto mero item do reino animal.

A adogdo de uma vida politica opera uma mudanca sobre a forma de se conceber a
vida humana. Agora, a existéncia do homem sobre a Terra diz respeito a existéncia de
individuos homem. A concepg¢ao do que seja o homem transcende sua constitui¢ao biologica e
seu enquadramento como exemplar de uma espécie, e inscreve-o no interior de uma existéncia
dotada de autenticidade individual. E por isto que na vida politica ndo temos o Homem, mas
os homens. E ¢ por isso que a individualidade, a bela aparicdo de cada individuo, era louvada
em detrimento de um tipo de apari¢do reduzida a formas que ndo levam em conta a
individualidade. Todos os modos de aparecer em que o que aparece nao ¢ o individuo, mas o
Homem, ou seja, o exemplar da espécie animal homem, encerram um tipo de existéncia que
nada pode alcancar além do adiamento da morte. Sob tais modos de apari¢do temos a vida em
familia, a vida que pertence a outro homem (do escravo), a vida que obedece aos mandos de
um governante (0s povos barbaros), etc. Em todos estes casos trata-se de um tipo de vida em
que nao sdo individuos que aparecem, mas exemplares da espécie humana que por
contingéncias diversas pertencem a este ou aquele ajuntamento. E por isso que os gregos
passaram a conceber um segundo tipo de apari¢do para o homem, que passa a ser considerado
o unico modo adequado de aparecer enquanto mais do que mero animal da espécie Homem.
Existir reduzido sob a forma de animal da espécie Homem, ndo oferece nenhuma perspectiva
de existéncia que transcenda a mera vida, ou seja, o mero desencadear constante das
condi¢cdes minimas para manter o metabolismo ativo, o sucesso de tal empreendimento ¢
minimo se comparado ao que se pode alcangar ao viver como individuo entre outros

individuos, ao se considerar, enfim, que ao aparecer de forma distinta entre outros homens,
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cuja apari¢do também ¢ distinta, efetivamente habita-se a Terra, ou seja, efetivamente é-se
admitido na dinamica ciclica da natureza.

Ao adotar a vida politica, a vida livre de individuo entre individuos, todo simples
automatismo do ciclo bioldgico ¢ substituido por um tipo de vida que, em lugar do 6bvio ou
do provavel, possibilita o novidade. A agdo cria — dentro do quadro cadtico da repeti¢ao
viver-morrer —, a imortalidade, a medida que seu criador, no que pese estar fadado a morte,
sempre estard presente por meio de seus feitos, sempre viverd na memoria da polis. Este agir,
este criar o novo, possibilitado pela vida livre que se vive entre outros homem livres, ¢ a

propria vida politica, e tal tipo de vida

[...]Jocorre em duas etapas diferentes; sua primeira etapa é um comeco mediante o
qual algo de novo vem ao mundo. A palavra grega arkhein, que abarca o comegar, o
conduzir, o governar, ou seja, as qualidades proeminentes do homem livre, sdo
testemunho de uma experiéncia na qual ser livre e a capacidade de comegar algo
novo coincidiam. Como diriamos hoje em dia, a liberdade era vivenciada na
espontaneidade. O significado multiforme de drkhein indica o seguinte: somente
podiam comegar algo de novo os que fossem governantes (isto ¢, pais de familia que
governassem sobre os escravos e¢ a familia) e se tivessem assim liberado das
necessidades da vida para empresas em terras distantes ou para a cidadania na polis;
em outro caso, eles ndo mais governavam, mas eram governantes entre governantes,
movendo-se entre iguais, € cujo auxilio prestavam como lideres, para dar inicio a
algo novo, para comegar uma nova empresa; pois apenas com o auxilio de outrem o
arkhon, o governante, iniciador e lider, poderia realmente agir, prattein, levar a cabo
o que quer que tivesse comegado. — ARENDT, Entre o Passado e o Futuro, p.214.

O initium, o novo que toda natalidade carrega consigo, consiste numa ruptura com o
automatismo da vida, da mera vida. A ruptura com o automatismo, que da lugar ao
surgimento de coisas ndo previstas, ou seja, que possibilita adventos, tem para Arendt um
certo tom miraculoso. A irrup¢do do absolutamente improvavel em meio a padrdes estaticos e
repeti¢des automaticas, configura um miraculum, ou seja, a novidade fundada pela liberdade
tem um carater surpreendente, fantastico. O poder de conceber o miraculoso faz da agdo a
expressio mais auténtica da liberdade. E a a¢io que possibilita ao homem, incluir-se
efetivamente neste mundo que sempre estard ai, ¢ gracas a ela que o homem, finalmente,
encontra adequacdo a ele. Em outras palavras, é pelo exercicio da atividade que tem como
modus operandi aparecer de forma bela no mundo, que o homem se confere seu proprio
aparecer no mundo enquanto homem, ou seja, enquanto existéncia dotada da possibilidade de
um aparecer que revela mais do que um animal que se ocupa de sua vida.

Esta liberdade é precisamente um preceito do homem, pois somente o homem age,

somente ele é um inicio:
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Agir, no sentido mais geral do termo, significa tomar iniciativa, iniciar (como o
indica a palavra grega archein, ‘comecar’, ‘ser o primeiro’ e, em alguns casos,
‘governar’), imprimir movimento a alguma coisa (que € o significado original do
termo latino agere). [...] Trata-se de um inicio que difere do inicio do mundo; ndo €
o inicio de uma coisa, mas de alguém que é, ele proprio, um iniciador. Com a criagdo
do homem, veio ao mundo o proprio preceito de inicio’e isto, naturalmente, ¢ apenas
outra maneira de dizer que o preceito de liberdade foi criado ao mesmo tempo, e ndo
antes, que 0 homem. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.190.

A condi¢ao humana diz respeito portanto, a mais do que a mera manutencao da propria
vida. E embora o homem ndo encerre, como vimos, um carater de natureza, ou seja, embora
ndo possa ser satisfatoriamente adequado a uma definicdo — o que equivale a dizer que
qualquer coisa que se diga a seu respeito sempre tera de prever a enorme abertura para a
anexac¢ao de atributos e caracteristicas até entdo inexistentes ou imperceptiveis —, apresenta,
como condi¢do constante, seu poder de agir, seu poder de, ao encontrar-se liberado das
demandas da vida e, portanto, ao transitar em liberdade entre outros homens igualmente
livres, conceber um tipo de vida que leva em conta a condi¢ao da natalidade, um tipo de vida
que faz do homem um potencial realizador de coisas cuja beleza e originalidade da aparigao
configuram um verdadeiro milagre.

Ter, portanto, seu lugar no mundo, equivale a existir enquanto individuo e ndo
enquanto exemplar da espécie. S6 assim se faz possivel a acdo, que por usa vez, protagoniza o

initium, o miraculum:

Todo ato, considerado, ndo da perspectiva do agente, mas do processo em cujo
quadro de referéncia ele ocorre e cujo automatismo interrompe, ¢ um “milagre” —
isto €, algo que ndo poderia ser esperado. Se é verdade que acdo ¢ comego sdo
essencialmente idénticos, segue-se que uma capacidade de realizar milagres deve ser
incluida também na gama das faculdades humanas. Isso soa mais estranho do que o ¢
realmente. E da propria natureza de todo novo inicio o irromper no mundo como
uma “improbabilidade infinita”, e ¢, contudo, justamente esse infinitamente
improvavel que constitui de fato a verdadeira trama de tudo que denominamos de
real. Toda nossa existéncia se assenta, afinal, em uma cadeia de milagres, para usar
esta expressao — o aparecimento da terra, o desenvolvimento da vida orgéanica sobre
ela, a evolucdo do género humano a partir das espécies animais. Pois, do ponto de
vista dos processos no universo ¢ na natureza, e de suas probabilidades
estatisticamente esmagadoras, a formagdo da vida organica a partir de processos
inorgénicos, ¢ finalmente, o aparecimento da terra a partir de processos cosmicos ¢ a
evolugdo do homem a partir dos processos da vida organica constituem todos
“improbabilidades infinitas”; sdo “milagres” na linguagem do dia-a-dia. - ARENDT,
Entre o Passado e o Futuro, p.218

Como vimos, o milagre partejado pela agdo requer a presenga de outros. A exceléncia

e 0 novo inicio caracteristicos da agdo sdo coisas que precisam ser testemunhadas, que
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pertencem a ordem das coisas cujo ser consiste tdo-somente no aparecer, nado em algum fim
ou obrigacdo. A agdo deve dar-se “entre os homens” porque ¢ através destes que os grandes
feitos e as grandes palavras sdo lembrados. Mas além de testemunhas, a acdo exige juizes; a
liberagdo das obrigacdes para com a vida concebe homens que, além de interessados em
imortalizar-se pelo agir, passam a ter um tipo de relacdo com os outros homens (que se

propdem a agir) que € regida pela exigéncia da exceléncia na aparicao.

Ao contrario da fabricacdo, a acdo jamais € possivel no isolamento. Estar isolado ¢é
estar privado da capacidade de agir. A agdo e o discurso necessitam tanto da
circunvizinhanga de outros quanto a fabricagdo necessita da circunvizinhanga da
natureza, da qual obtém matéria-prima, ¢ do mundo, onde coloca o produto acabado.
A fabricagdo ¢ circundada pelo mundo e esta em permanente contato com ele; a agdo
e o discurso sdo circundados pela teia de atos e palavras de outros homens, e estdo
em permanente contato com ela. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.201.

Sem a agdo para pér em movimento no mundo o novo comeco de que cada homem ¢
capaz por haver nascido, ‘ndo ha nada que seja novo debaixo do sol’; sem o discurso
para materializar e celebrar, ainda que provisoriamente, as coisas novas que surgem
e resplandecem, ‘ndo ha memoria’; sem a permanéncia duradoura do artificio
humano, ‘ndo havera recordagdo das coisas que tém de suceder depois de nds’. E
sem o poder, o espago da aparéncia produzido pela acdo e pelo discurso em publico
desaparecera tdo rapidamente como o ato ou a palavra viva. — ARENDT, 4
Condi¢ao Humana, p.216.

Uma vez admitido no espaco da acdo, cada homem s6 admite que nele adentrem
outros homens que lhe sejam iguais, ou seja, outros homens cuja individualidade se encontre
igualmente resguardada e que, portanto, tenha sua bela apari¢cdo também assegurada. Somente
homens que agem, somente homens cuja apari¢ao desencadeia o miraculum, podem adequar-
se ao espago da liberdade. Assim, ao ser o protagonista do miraculum, cada homem livre ¢
também testemunha e juiz de seus concidadaos. Em outras palavras, se ocupar-se com o belo
requer um mundo habitado por homens que o acolham (ao belo) enquanto tal, que saibam
lidar adequadamente com ele, que ndo o consumam nem o tratem como ferramenta®’,
distinguir entre apari¢des adequadas e inadequadas, ou seja, julgar o teor e a valia das

aparicoes, faz parte da composicao do que Arendt chama de agdo. Deste modo, o homem livre

*Em capitulo posterior veremos que ¢ a transformacio da politica em meio de administrar a economia doméstica
estendida ao espago publico, que compreende a deturpagédo do belo em objeto funcional.
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¢ como que um misto de artista e juiz, um homem que concebe o belo e que julga a medida

que aparece € presencia outras aparigdes.

2. A PRIVATIVIDADE DA CONTEMPLACAO E DA VIDA SOCIAL

A perda da liberdade, para Arendt, decorre de uma série complexa e imbricada de
alteragdes ocorridas a partir da antiguidade tardia e posteriormente exacerbadas pela era
moderna.

Em linhas gerais, pode-se dizer que a antiguidade tardia comportou o surgimento de
um conjunto de novas concepcdes que acabaram por nos legar experiéncias publicas e
privadas completamente diferentes daquelas que os antigos gregos conheciam, de modo que o
que herdamos sob o nome de “politica” e de “liberdade” é algo completamente diferente do
que a antiga polis entendia serem a politica e a liberdade. Sendo assim, ao fazermos uso
destas palavras, j4 ndo nos remetemos ao que originalmente significavam, mas a um novo
legado que tem na antiguidade tardia suas primeiras formulacdes tedricas e suas primeiras
ocorréncias factuais.

Na base das mudangas ocorridas estd a perda do mundo enquanto vinculo entre as
pessoas. O mundo, que até¢ antes da antiguidade tardia, fora responsavel por criar relagdes,
isto &, por aproximar e separar os homens uns dos outros®, sofre, a partir da antiguidade
tardia, um duplo assalto, que tem na filosofia sua primeira formulagdo, e na tradi¢do crista
seus desdobramentos € nuangas mais marcantes.

Para compreendermos no que consiste este duplo assalto empreendido pela filosofia e
pelo cristianismo, temos de nos ater ao que ambos instituiram como novo paradmetro para
configura¢do do mundo e das relagdes entre os homens: a privatividade. A privatividade, que
¢ caracteristica tanto da vida familiar como da contemplagao filoséfica, adquire, por meio da
filosofia platonica e dos ensinamentos de Paulo e Agostinho, a dignidade que antes fora
caracteristica da publicidade. E portanto, devido a exaltagdo da vida familiar e da vida
contemplativa, que a privatividade passa a determinar a configuracao do espaco publico.

Comecemos pela contemplagdo, que passa a ser exaltada em detrimento das
atividades. Foi a identificagdo da vita activa a inquietude, ao desassossego (askholia), que

transferiu a sua antiga dignidade a contemplagao:

* ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.62
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Ja desde Aristoteles, a distingdo entre quietude e ocupagdo, entre uma abstengdo
quase estatica de movimento fisico externo ¢ de qualquer tipo de atividade, é mais
decisiva que a disting@o entre os modos de vida politico e tedrico [...]; tal como a
guerra ocorre em beneficio da paz, também todo tipo de atividade, até mesmo o
processo do mero pensamento, deve culminar na absoluta quietude da contemplagao.
Todo movimento, os movimentos do corpo ¢ da alma, bem como o discurso ¢ o
raciocinio, devem cessar diante da verdade. - ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.23.

Esta conotacdo negativa de “in-quietude”, de “nec-otium”, agora atribuida a todas as
atividades, estaria conectada, por sua vez, a outra distingdo grega ainda mais fundamental, a
distingdo “entre as coisas que sdo por si 0 que sdo e as coisas que devem ao homem a sua
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existéncia”"’, de modo que

O primado da contemplacdo sobre a atividade baseia-se na convic¢ao de que nenhum
trabalho de maos humanas pode igualar em beleza e verdade o kosmos fisico, que
revolve em torno de si mesmo, em imutavel eternidade, sem qualquer interferéncia
ou assisténcia externa [...]. Esta eternidade so se revela a olhos mortais quando todos
os movimentos e atividades humanas estdo em completo repouso. — ARENDT, 4
Condi¢do Humana, p.24.

Diante da contemplacao toda e qualquer atividade — que jamais produz coisas com a
beleza ¢ a verdade do kosmos — s6 pode representar uma distracdo e, portanto, um
distanciamento cada vez maior do homem diante do mesmo, j4 que “do ponto de vista da
contemplagdo, ndo importa o que perturba a necessaria quietude; o que importa é que ecla seja
perturbada™.

Quanto a isto, Arendt ainda acrescenta que “o cristianismo, com a sua crenca num
outro mundo cujas alegrias se prenunciam nos deleites da contemplagdo, conferiu sangao
religiosa ao rebaixamento da vita activa A sua posi¢io subalterna e secundaria™'. Assim, a
contemplagdo deixa de ser tratada como oficio dos filésofos e passa a ser tratada como
ocupacgdo possivel e desejavel para todos os homens. E a medida que passa a ser a ocupagao
que conta com maior prestigio entre todos os homens, a contempla¢do adquire o aspecto de
principio global em torno do qual toda a existéncia deve orientar-se, passando a inscrever-se
no interior da tradicao politica por conta da adogao da premissa de que “a mesma preocupagao
humana central deve prevalecer em todas as atividades dos homens, posto que, sem um tnico

9952

principio global, nenhuma ordem pode ser estabelecida Esta premissa torna-se

4 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.24.
>0 Ibid.

>! Ibid.

52 Ibid. p.25 e 26.



46
especialmente importante se considerarmos que é gracas a ela que as anteriores podem ser
aceitas. Em outras palavras, se ha mesmo “um unico principio global”, entdo convém que
todos se amoldem a ele, e se ha somente uma forma de ajustar-se a este principio, nada mais
natural que promover a cessacdo de todo e qualquer gesto que possa representar empecilho
para o mesmo, o que neste caso significa promover a cessagdo de toda e qualquer atividade,
ou antes, unificar todas as atividades sob a condicao de que se déem enquanto necessarias
para a manutengio da contempla¢do num corpo vivo™. E por isto que a contemplagio
adquiriu tdo grande apresso, figurou como Unico procedimento apropriado para a execucdo de
um unico principio global, o de que os homens devem buscar a verdade eterna acerca do
kosmos.>* E claro que no caso do cristianismo esta verdade Gltima encontrava-se revelada nas
“verdades da fé&”, no emaranhado doutrinario que afirmava abarcar no discurso de criacdo,
queda e redengdo, os mistérios que o fildésofo até poderia tatear, mas que s6 o crente poderia
efetivamente acessar (pela f¢), mas tal confianga de que a doutrina cristd efetivamente
desvendara e compreendera o kosmos, ndo fez com que os cristdos abandonassem a
contemplac¢do, pelo contrario, viram nela uma espécie de prentiincio de uma nova alvorada, a
pré-figuracao do que haveria de ser o dia em que se encontrassem face-a-face com o criador; a
contemplagdo passou a ser, para a tradicdo cristd, uma espécie de expressao ilustrativa e
preparatéria da vida futura, confirmando a predilecao dos cristaos pelo abandono do mundo
em prol da promessa escatologica. Ou seja, na tradicdo cristd a contemplacdo ¢ a versao
menos intensa daquilo que mais se aguardava: a cessagdo da relacdo com este mundo e o
ingresso em outro.

Quanto a exaltacdo do modo familiar de organizagdo em detrimento das relagdes
politicas, encontra na doutrina cristi nio apenas a sua confirmagdo, mas sua origem. E o
principio da caridade que instaura a organizacdo familiar como parametro para toda e
qualquer relagdo entre os homens. O principio da caridade foi o substituto cristdo do principio
da gléria pessoal. Se num primeiro momento a tradi¢ao cristd adere a tradigdo filoséfica nos
legando a exaltagao da contemplacdo, que teve como contrapartida a perda da dignidade até
entdo atribuida as atividades, passa, num segundo momento, a propor a pratica do bem — uma
atividade que deve, por principio, manter oculto seu executor; em lugar de gestos que
busquem revelar a individualidade do seu ator e sua subseqiiente gléria, o homem deve buscar

o total anonimato ao desenvolver qualquer atividade. Por conta do principio de caridade as

53 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.24.

>4 Tal premissa de um tnico principio global que deve unir os homens em torno de um mesmo projeto continua
sendo assumida pela era moderna. Do mesmo modo, a busca pela verdade eterna acerca do kosmos, ganha em
Descartes novo folego, uma vez que o “principio global”, que advoga que a realidade consiste naquelas coisas
que produzimos através de nossas maos, sustenta-se sobre a algebra que Descartes propde como procedimento
investigativo. Vide capitulo 3 da presente dissertacao.
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atividades e seus atores foram nivelados, uma vez que a gléria consiste na distingdo
individual. E esta uniformiza¢io dos homens e das atividades que instaura o principio da
privatividade como principio de configuracdo do mundo, uma vez que a pratica do bem, que
exige absoluto anonimato, isto ¢, que seu praticante jamais aparega, elimina toda
individualidade, reduzindo todos os homens a irmaos de uma grande familia. A idéia de que
os homens nao passam de irmaos de uma mesma familia afirma a privatividade como méaxima
reguladora para toda e qualquer atividade porque as atividades que uma familia leva a cabo
sdo efetivamente de ordem privada, sdo atividades voltadas para a manutencdo da propria
existéncia familiar, ou seja, possuem uma dindmica que consiste em manter todos os
individuos indistintamente ocupados com os processos da vida, presos a mentalidade do
ambito privado. A mentalidade tipica do espaco familiar corresponde a mentalidade do labor,
que, como vimos, estabelece vinculos entre os homens muito diversos dos vinculos
encontrados entre os homens da polis, ou seja, o tipo de relagdo que se tem em familia ndo ¢
uma relagdo que encontra em si mesma seu fim, sendo antes, todos os vinculos estabelecidos
com vistas & manutencdo dos processos que envolvem a conservagdo do metabolismo. Tal
dindmica familiar estendida ao espago publico € o que configura uma sociedade, ou seja, um
ajuntamento de homens que prescinde da politica, isto €, que prescinde da pluralidade de
perspectivas e da bela aparicdo como principio configurador do espaco comum a todos.

A caridade, este substituto que, em lugar do mundo, agora serviria como intermediario
dos homens, “embora incapaz de criar uma esfera publica propria, ¢ bem adequado ao
principio fundamental cristdo da extraterrenidade e admiravelmente capaz de guiar por este
mundo um grupo de pessoas essencialmente situadas fora dele [...], bastando apenas que se
conceba que o proprio mundo estd condenado e que toda a atividade sera nele exercida com a
ressalva quamdiu mundus durat (‘enquanto dura o mundo’)”>.

Note-se ainda, que a vida familiar cristd, além da uniformizag¢do dos individuos
realizada por meio da eliminacdo da distin¢do individual e das performances diferenciadas,
vincula todos os homens a uma mesma natureza, ¢ adverte a todos da condicao de “vale de
lagrimas” deste mundo, um espaco de antemdo destinado a ruina, e portanto, um tanto
improprio para a existéncia humana, a qual, para todos os efeitos, aguarda “outra morada”.

Como todos t€ém uma mesma natureza, ¢ como o mundo é (para todos) um mal
necessario (uma vez que € passagem obrigatéria), ja nao ha o agir, pois ja nao ha por que nem
como agir. A caridade, a Unica coisa que os membros indistintos de uma grande familia
devem fazer, transforma-se rapidamente na Unica coisa que os membros indistintos de uma

grande familia saberdo fazer. Ou seja, em breve toda apari¢cao publica dos homens ocorrera

> ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.63
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nos moldes da apari¢do familiar, que demanda somente gestos uniformes ¢ automaticos de
auto-preservacao; a existéncia de uma grande familia resume-se a uma existéncia que s6 sabe
ser metabdlica™.

Uma vez estabelecida toda esta énfase sobre os processos vitais, ndo ¢ de se admirar
que a “vida como bem supremo” se converta no cliché da sociedade. A este respeito, Arendt
faz um curioso paralelo entre o metabolismo da vida e a atividade da agdo: a natalidade, a
propria quintesséncia da agdo, ¢ também muito cara a mentalidade cristd. Para a acdo a
natalidade representa o inicio de um iniciador, alguém dotado da capacidade de agir, isto &,
dotado da capacidade de imortalizar-se; para a tradi¢ao cristd a natalidade representa o inicio
de um ser que ¢ imortal. A vida ¢ importante para a tradigdo cristd porque representa um
inicio que ndo terd fim e que, portanto, faca-se o que se fizer, nunca se perderd, “pois a ‘boa
nova’ cristd da imortalidade da vida humana individual invertera a antiga relacdo entre o
homem e o mundo, promovendo aquilo que era mais mortal, a vida humana, a posi¢do de
imortalidade ocupada até entdo pelo cosmo™’. E por isto que a mentalidade familiar crista
ndo se preocupa em agir, ndo ha uma imortalidade a buscar, a imortalidade ja ¢ parte da
existéncia, logo, a existéncia pode e deve voltar-se aos processos da vida.

O que confere o carater privativo a contemplagdo é a exigéncia de que se saia do
mundo a fim de perscrutar o kosmos , e ¢ da dinamica da contemplagao que ela ocorra sempre
que se deixa o mundo. Ao contemplar fica-se a sés, envolto nos movimentos que a
contemplagdo desenvolve no intuito de apreender a verdade. Este estar a s6s da contemplagao
tem em comum com a vida familiar demandada do cristdo a caracteristica de ser uma vida que
se volta para dentro dos seus proprios processos, ou seja, assim como uma vida de praticas da
caridade — em que nenhum individuo se distingue enquanto tal, uma vez que lhe ¢é negada a
gléria individual —, deve reduzir-se a mera manuten¢do dos proprios processos que sustentam
esta vida, a vida contemplativa também volta-se sempre sobre si mesma, encontrando no
espago e nos frutos da contemplag@o seu ciclo interminavel, diante do qual somente sempre
queda muda ante a sua constante retro-alimentacdo. Tanto a contemplacdo como o
metabolismo familiar voltam-se para os proprios processos pelos quais se efetivam, logo,
fenomenologicamente falando, ndo pertencem ao mundo, pois o metabolismo jamais produz
algo, sendo toda sua atividade consumida de imediato; e a contemplag¢do jamais pode colocar

no mundo as verdades que contempla no kosmos, obrigando ao homem que contempla a

*% Por admitir que a natalidade é presente em todas as atividades (embora de forma visceral e constitutiva apenas
na agdo), Arendt ndo descarta a possibilidade da irrup¢do da novidade em meio ao mais cadtico dos quadros.
Trata-se aqui, ndo de afirmar que, uma vez reduzidos a dindmicas metabdlicas, os homens nunca mais possam
agir, mas de constatar que uma sociedade tende a somente nutrir e preservar sua propria vida de forma
automatica e mecanica.

" ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p. 327.
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permanecer na soliddo do espago em que se encontra, isto €, obrigando-o a permanecer
isolado, pois “nada, de fato, ¢ menos comum e menos comunicavel — e, portanto, mais
fortemente protegido contra a visibilidade e a audibilidade da esfera publica — que o que se
passa dentro de nosso corpo, seus prazeres e dores, seu labor e consumo. Por isso, nada expele
o individuo mais radicalmente para fora do mundo que a concentragdo exclusiva na vida
corporal™®.

Em suma, a privatividade converteu o espago politico em uma comunidade, “um
corpus, cujos membros teriam entre si a relagdo que tém os irmaos de uma mesma familia™’.
Esta comunidade, diferentemente do espaco politico, trata a todos como iguais uma vez que,
guiando-se pelo principio da caridade, proibe um tipo de relagdo entre as pessoas em que estas
procurem aparecer de forma excelente, pois a caridade, diferentemente da exceléncia, nao
busca a bela aparigdo, em verdade, ndo busca apari¢do alguma, constituindo-se numa
existéncia que, por principio, deve dar-se sem publicidade. Em lugar da bela performance, a
antiga filosofia cristd propde a uniformidade de conduta, em lugar da aparicao publica de
individuos que se diferenciavam pelo que realizavam e diziam, a antiga filosofia crista propde
uma Unica matriz para as atividades, uma uniformidade que faz de todos os homens irmaos,
colocando todos sob a tutela de um “espirito de familia” e reduzindo-os a uma mesma
natureza (pecaminosa). Com isto, a privatividade adquire status de ambito configurador das
relagdes humanas, € uma vez que o ambito privado passa a determinar a forma sob a qual a
aparicdo do homem sobre a Terra se dard, ¢ sobre a propria vida (a mera vida bioldgica) que
recai a énfase de toda existéncia humana. Em outras palavras, uma vez que as relagdes entre
os homens passam a ser organizadas com base nas premissas da vida privada (suprir
demandas impostas pelo metabolismo), a vida biologica passa a ser o fim maximo de toda
existéncia humana, ou seja, a propria vida, mesmo quando ja assegurada, serd o assunto das
relacdes humanas, o que difere grandemente do que ocorria na antiga polis, onde, uma vez
assegurada a vida bioldgica, buscava-se a vida politica.

Vimos que este conjunto de alteragdes lanca raizes numa das mais fortes convicgdes
cristds, a convic¢do de que a vida ¢ imortal e de que o mundo ¢ mortal; vimos que para o
cristianismo, assim como para o pensamento politico da polis, a natalidade ¢ importante, mas
sob aspectos bastante diferentes. Para a antiga polis a natalidade consiste no proprio gérmen
da agdo, para o cristianismo, a natalidade consiste no comeco de uma vida espontaneamente

imortal. Por isto, enquanto o antigo ateniense visava conquistar a imortalidade por meio de

8 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.124.
59 1y
Ibid. p.63
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feitos e palavras valorosos, ao cristdo cabe apenas conduzir o fragil tempo da estadia na Terra

de modo a definir se passara o restante de sua vida imortal no céu ou no inferno.

O que importa ¢ que o cristianismo — com excecdo de especulagdes heréticas e
gnodsticas — sempre insistiu em que a vida, embora ndo tivesse um fim definitivo,
tinha ainda um comego definitivo. A vida na Terra pode ser apenas o primeiro e mais
lastimoso estagio da vida eterna; ainda assim, ¢ a vida e, sem essa vida que termina
com a morte, ndo pode haver vida eterna. [...] somente com o surgimento do
cristianismo, a vida na Terra passou também a ser o bem supremo do homem. —
ARENDT, A4 Condi¢do Humana, p.329.

E agora, com o desaparecimento da preocupacdo com a imortalidade, o foco de
preocupagio passa a ser a efernidade®™. A preocupagdo com a imortalidade opde-se
visceralmente a preocupagdo com a eternidade, a primeira ¢ de cunho mundano, diz respeito
ao desejo que os homens tém de fazer algo seu permanecer no mundo quando ja ndo
estiverem mais nele, a segunda tem carater extra-mundano, isto €, vem ao encontro da
preocupagdo com uma outra vida que ndo a vida terrena, ou seja, a preocupagdo com a
eternidade diz respeito a um homem que “sabe” que ¢ imortal em lugar de buscar sé-lo. A
preocupacdo com a eternidade ¢ essencialmente extra-mundana e ¢ a existéncia e auséncia de

imortalidade que distingue a mentalidade da polis da mentalidade social.

[...] a nova mensagem prometia uma imortalidade que eles jamais haviam ousado
esperar. Os resultados dessa inversdo s6 podiam ser desastrosos para a estima e a
dignidade da politica. A atividade politica, que até entdo se inspirara basicamente no
desejo de imortalidade mundana, baixou agora ao nivel de atividade sujeita a
vicissitudes, destinada a remediar, de um lado, as conseqiiéncias da natureza
pecaminosa do homem, ¢ de outro, a atender as necessidades ¢ interesses legitimos
da vida terrena. Dai por diante, qualquer aspiragdo a imortalidade s6 podia ser
equacionada com a vangloria; toda fama que o mundo pudesse outorgar ao homem
era ilusoria, uma vez que o mundo era ainda mais perecivel que o homem, ¢ a luta
pela imortalidade humana era inutil, visto como a prépria vida era imortal.” —
ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.327.

A configuracdao da vida publica aos moldes do ambito privado, ou seja, a adogao do
modelo familiar como forma de organizacdo de todos os homens sobre a Terra, converteu o
espaco publico em uma “sociedade”, isto ¢, um espaco em que os homens simplesmente se
agregam, um espaco em que, assim como os animais e diferentemente do que ocorria na vida

politica, os vinculos se dao a fim de preservar um tipo de vida que se resume aos proprios

% ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.65.



51
processos da vida. Por isto, a sociedade (humana), diferentemente da organizacao politica dos
homens, ¢ composta de animais que se aglutinam em torno de suas necessidades basicas e que
a elas permanecem reduzidos®'. Era a esta redugiio a mero exemplar de espécie — condigdo em
que precisamente os membros de uma sociedade se encontram — que a vida politica da antiga
polis pretendia apresentar uma alternativa®. A sociedade nada mais é do que a forma de
relacionar-se uns com os outros procurando a mera ampliagdo das ocupagdes que se dao no
lar. No interior da sociedade, assim como no interior da familia, ndo h4 politica, apenas
administracdo de demandas. Por isto, com o advento da sociedade, a politica virou uma
administracao de grandes proporg¢oes da vida biologica.

Este tipo de relagdo entre os homens, reduzida a mera agregacao de exemplares da
espécie, implicou, como vimos, na perda da individualidade, que cedeu lugar a uniformidade
caracteristica dos membros de uma familia. Foi a proibicdo da exceléncia e do orgulho, tao
proeminentes no modo de pensar da antiga polis, ¢ abandonados pela sociedade para ceder
lugar a caridade crista, que reduziu cada membro da comunidade ao seu minimo denominador
comum (animal da espécie humana), pois, ao contrario da vida politica, que exigia homens
que se distinguissem por meio de feitos e palavras, a vida comunitaria (em sociedade),
fazendo da caridade a matriz de toda configura¢do dos vinculos entre os homens, impunha a
uniformidade sobre todos, uma vez que o praticante da caridade deve, por principio, manter-
se oculto diante dos outros e jamais procurar distinguir-se dos demais homens, jamais
procurar ressaltar sua individualidade. A caridade enquanto parametro de configuracdo das
relagdes entre os homens, obriga todos a serem iguais®.

Como vemos, a exaltacdo da privatividade diz respeito a uma total reorientacdo de
toda existéncia humana sobre a Terra. Agora, ser livre significa ser um membro da sociedade
apto a gozar de uma existéncia que abdica da vida politica e que encontra sentido numa
aparicao publica que ¢ orientada pelo estatuto do ambito privado e que, como tal, se resume a
administracdo das condigdes que tornam o metabolismo possivel. A sociedade é composta de
homens reduzidos ao seu metabolismo e apresenta a eles um mundo reduzido a espagco em que
se pode somente ampliar e otimizar este mesmo metabolismo. Este mundo, que de vinculo
entre os homens, passou a ser mero espago que os comporta enquanto administradores da

vida, ¢ agora habitado por homens que ja ndo pretendem imortalizar-se nele, mas transcendé-

8 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.31 a 33.

52 E notavel a insisténcia de Arendt em mostrar que a sociedade ndo é, em absoluto, um tipo exclusivamente
humano de agregacdo de individuos, sendo antes, encontrada em todo reino animal. Cf. 4 Condi¢do Humana, p.
32 e 33.

3 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.59 a 68.
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lo sempre que possivel, tomando-o como moradia provisoria e fazendo das relagdes que nele
se ddo (agora de cunho eminentemente burocratico), um mal necessario®*.

Note-se no entanto, que este anseio por transcender o mundo ndo se traduziu num
desprezo que intentasse — salvo raras excegdes, como no caso do asceta — o total abandono do
mesmo. Pelo contrario, agora, com o advento da sociedade, tendo passado a ser mero espaco
de freqiientacdo daqueles cuja existéncia se resume a manutencdo do processo biologico, o
mundo seria consumido como toda e qualquer coisa que os processos metabolicos tocam. Em
outras palavras, agora nada mais resta sendo desprezar o mundo ao ponto de intensificar nele,
ao maximo, a busca das satisfagdes de ordem privada, pois, a medida que ja ndo une nem
separa os homens, virou mais um item a ser consumido pela vida®.

Tanto a perda da individualidade pela exaltagdo da privatividade uniformizadora,
como a perda de um espago apropriado para comportar a liberdade, pela conversdo da espago
politico em espago de administragdo de demandas, remetem a elevagdo da privatividade ao
status de ambito configurador da vida humana, pois a uniformizagdao dos homens ¢ a
conseqiiéncia natural da conversdo do mundo em uma grande familia; e a alteracdo da forma
de os homens se relacionarem com o mundo e uns com os outros remete ao fato de o ambito
das aparéncias ter perdido sua antiga dignidade, agora atribuida ao ambito das demandas e dos
processos naturais, em que toda atividade ¢ convertida em forma de gerar novo poder de
consumo (num circulo que se fecha apenas com a morte).

Ha contudo, ainda algo a salientar acerca da privatividade. Na antiga polis a
privatividade consistia num elemento inaliendvel para regular a vida que nao era privativa, ou
seja, a vida em que a liberdade podia ser vivenciada. Era gracas a uma privatividade, por um
lado firmemente assegurada, e por outro, devidamente resguardada aos seus limites, que uma
vida publica se fazia possivel. Assegurar a existéncia de uma vida privada e manté-la restrita
ao ambito que lhe ¢ proprio, foi exatamente o que os antigos gregos fizeram, e foi gracas a
isso que uma vida publica se fez possivel. A elevacao da privatividade ao status de ambito
configurador de todo aparecer do homem no mundo, que consiste na subversao do que até
entdo se tomava como vida publica, consiste também na subversdo do que até entdo se tomava
como vida privada. Trata-se de uma deterioragdo que segue nestas duas dire¢des, uma
deterioragdo que se dirige tanto ao ambito publico com ao ambito privado da existéncia
humana. Em suma, com a ado¢ao da privatividade como pardmetro, nao apenas o espago
publico, mas o proprio espago privado deixou de ser o que fora nos tempos da antiga polis.

Em verdade, o advento da sociedade ocasiona, de um sé golpe, a perda da politica e da

%4 Dai a idéia da politica como um problema e da liberdade como liberdade da politica, ndo para a politica.
6 ¢f. ARENDT. Hannah, Entre o Passado e o Futuro. Ed. Perspectiva, 2002. capitulo 6.



53
propria privatividade. Isto se deve porque os processos da vida ndo podem ser simplesmente
implantados no espago publico, ¢ da natureza da dindmica da privatividade que ela encontre
sua conservacao na escuridao do espago da privatividade.

Enfim, com o advento da sociedade sdo as experiéncias ndo-politicas — a dindmica de
relacdes comum a vida doméstica — que passam a configurar o espaco publico. Segundo
Arendt, a espinha dorsal das experiéncias ndo-politicas tém como primeira fonte tedrica os
escritos de Platdo, que seria responsavel por fundar uma tradi¢do que passa a buscar na
contemplacdo os pardmetros para a vida politica. A énfase numa vida contemplativa
rapidamente soma-se a énfase numa vida familiar, e assim vai-se firmando uma tradi¢do
politica que concede a contemplacdo primazia sobre as atividades e a atividade do labor —
afinal apropriada a vida familiar — a primazia sobre todas as outras. De acordo com esta
tradicdo, a politica consiste em administrar as demandas das familias que afluem ao espaco
publico, sendo que os principios para tal administracdo sdo encontrados pelo filésofo, que,
afinal, ¢ aquele que se ocupa da contemplacdo. A partir desta tradicdo todos os homens, de
reis a escravos — tornados iguais uns aos outros pelas doutrinas de Paulo e de Agostinho, que
advogam um mesmo homem (pecador que deve buscar a graga de Deus) e um mesmo mundo
(condenado a ruina, apartado da santidade divina e morada apenas provisoria € um tanto
inadequada do homem) —, encontram-se incumbidos de buscar a eternidade prometida aos
santos em lugar da imortalidade almejada pelos herois. A conseqiiéncia mais natural de tal
mudanga no plano politico ndo poderia deixar de ser o desprezo pelo mundo.

A semelhanca que ha entre a vida meramente metabdlica e a vida contemplativa, ¢ o
fato de ambas operarem com base na dinamica da privatividade; a vida familiar orienta-se
com base na experiéncia privativa de seus processos metabdlicos, e a vida contemplativa
orienta-se com base na experiéncia privativa da busca pelas verdades eternas; a primeira
volta-se para si mesma a fim de nutrir-se e conservar-se, a segunda volta-se para si mesma a
fim de perscrutar o kosmos. Enfim, a contemplagdo ¢ aparentada ao labor porque, a exemplo
dele, demanda retirada do mundo e obediéncia irrestrita a sua propria dindmica, isto ¢, a
contemplacdo conduz sempre de novo a experiéncia muda, incomunicavel, da contemplacao
do eterno, da mesma maneira que o labor conduz sempre de novo a estar em contato somente
com 0s processos que asseguram a vida, ou seja, consigo mesmo. O labor e a contemplagao
sdao de ordem privativa porque privam do mundo, o labor priva do mundo sob a exigéncia de

ocupar-se com a vida — pois “¢ claro que nada ¢ mais privado do que as fungdes corporais do
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processo vital”®® —, a contemplagdo priva do mundo sob a exigéncia de ocupar-se das
verdades do kosmos. A vida e a eternidade furtam ao homem o mundo.

A medida que a privatividade passa a configurar o espago publico, a atividade do labor
passa a ser a Unica atividade necessaria e a Unica atividade possivel. O labor torna-se a Unica
atividade necessaria porque, uma vez que, para a contemplagdo, todas as atividades tém
carater igualmente negativo, convém desenvolver somente aquela cuja eliminagdo
interromperia 0s processos que mantém vivo um corpo que contempla; ao mesmo tempo, o
labor ¢ a unica atividade possivel porque ¢ a Unica atividade que a dindmica do ambito
privado conhece. Com isto, 0 novo espaco publico comporta vinculos em que os homens,
apesar de estarem entre outros, permanecem isolados, presos aos processos que privam do
mundo. E por isto que este novo espago publico, a sociedade, comporta apenas o agrupamento
de exemplares da espécie.

Afora as semelhancgas entre a privatividade da contemplagao e a privatividade da vida
doméstica, esta o fato de a contemplagdao em si passar a consistir na condi¢do para a politica.
Arendt chama especial aten¢do para o fato de a filosofia politica platonica ter um certo carater
de teoria para a administracdo do mundo, pois o filésofo que retorna a caverna simboliza o
homem que, tendo visualizado a Verdade, tem agora as condi¢des de governar sobre os
demais®’.

Mencionamos acima, que quando a privatividade passa a configurar o ambito publico,
tanto o ambito publico quanto o ambito privado se deterioram. Isto se deve porque se a vida
privada ¢ exposta ao mundo ela se perde, pois introduzir a dinamica da privatividade no
ambito publico ndo significa que agora a privatividade mudou de localizagdo, nem significa
que o ambito publico simplesmente incorporou — sem perder suas caracteristicas primordiais —
elementos antes comuns a vida privada. O que ocorre quando os principios € as dinamicas
proprias a um dos ambitos passa a determinar a configuracao do outro, ¢ efetivamente uma
alteragdo, tanto de um dos ambitos quanto de outro. Assim, o espago publico ndo recebe
simplesmente um incremento de elementos ao ser invadido pela dindmica do espago privado,
tal invasdo altera-o em sua esséncia, provoca uma transforma¢do profunda na forma como
tanto a vida e os assuntos publicos quanto a vida e os assuntos privados passardo a ser tratados
a partir de entdo.

Tal transformagdo resulta, mais precisamente, no surgimento de uma espécie de
terceiro ambito: o ambito social. A existéncia que encontra vez na sociedade, ja ndo ¢

autenticamente publica nem autenticamente privada, do espago publico conserva apenas a

6 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.123.
57 A questdo da politica como espaco de governante e governados recebera a devida atengdo a seguir.
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caracteristica de aparecer, mas seu aparecer ndo ¢ como o aparecer da atividade politica; do
espago privado conserva a dindmica de voltar-se para seus proprios processos, no entanto, a
exposicdo publica dos processos da vida j4 ndo permite que se conserve uma auténtica
privatividade, e uma vez que os processos da vida necessitam da obscuridade caracteristica
para que se déem em seguranga, inclusive estes processos passam a ser ameagados.

A fim de langar luz sobre a questdo da imprescindibilidade da privatividade
resguardada, hd que se considera que a privatividade tinha, na antiga polis, um papel tao
importante quanto o ambito publico, “a privatividade era como que o outro lado escuro e
oculto da esfera publica”®, pois “originalmente, a propriedade significava nada mais nada
menos que o individuo possuia seu lugar em determinada parte do mundo e portanto pertencia
ao corpo politico, isto €, chefiava um das familias que, no conjunto, constituiam a esfera
publica”®.

Para compreendermos isto, € necessario ter em mente a distingdo entre propriedade e
riqueza. Arendt observa que a propriedade, diferentemente da riqueza, tinha um carater
sagrado, que se assemelhava “ao carater sagrado do oculto, ou seja, do nascimento e da morte,
o comeco e o fim dos mortais que, como todas as criaturas vivas, surgem e retornam as trevas
de onde vieram””. O interior de tal esfera deveria permanecer oculto ao passo que “sua
aparéncia externa ¢ também importante para a cidade, e surge na esfera da cidade sob forma

de limites entre uma casa e outra”’ .

Esta linha diviséria consistia na lei, que “em tempos
antigos, era ainda na verdade um espaco, uma espécie de terra de ninguém, entre o privado e o
publico, abrigando e protegendo ambas as esferas ¢ a0 mesmo tempo separando-as uma da

2 . r . . ..
72 E era essa lei de carater mural que era sagrada. Em verdade, a polis so existia porque

outra
havia “muros” que a cercavam, “cercas” que separavam aquela parte do mundo que ¢ de
todos, da parte que pertence especificamente a um individuo.

Quanto a riqueza privada, ndo tem este carater de linha diviséria entre o publico e o
privado, por meio da riqueza “o individuo vai buscar os meios de sua subsisténcia””.
Especialmente importante a respeito disso € que, embora a riqueza nao seja responsavel por
assegurar os limites entre a vida publica e a vida doméstica, ou seja, embora ndo baste a
riqueza para assegurar o direito de acesso a polis, “o homem livre, que podia dispor de sua

privatividade e ndo estava, como o escravo, a disposi¢do de um amo, podia ainda ser

%8 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.74.
% Ibid. p.71.

" Ibid. p.72.

" bid. p.73.

7 Tbid.

7 Ibid. p.74.
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4
»7 Por este

‘forcado’ pela pobreza. A pobreza for¢a o homem livre a agir como escravo
motivo a riqueza privada acabava sendo a “condi¢do de admissao a vida publica”. Assim
sendo, a propriedade ¢ importante porque dd a cada homem um pedago do mundo so6 para ele,
um pedago do mundo que se presta especifica e exclusivamente para a conservagdo de sua
vida, uma parte do mundo que ficara resguardada, obscura, protegida da publicidade que
expoe a vida; e a riqueza, que ndo tem carater mural nem estd associada aos obscuros
processos da vida, passa a ser associada a propriedade a medida que a propriedade ¢ a fonte
da riqueza. Ou seja, a propriedade como que cria o proprio espaco da politica, ao passo que a
riqueza ¢ uma exigéncia para a vida politica. Ter um lugar proprio no mundo significa criar
efetivamente uma distingdo entre um espago de necessidades e outro de acdes livres, fazer
uma distin¢ao entre estas atividades e preocupar-se em criar espacos resguardados a cada uma
delas, ndo permitindo que toda realidade seja engolfada por apenas uma das dindmicas. Era
portanto, a existéncia de um lugar proprio no mundo que possibilitava que o homem se
inscrevesse no dindmica ciclica da natureza sem contudo perder sua vida (animal), ao passo
que a posse de riqueza — freqiientemente, mas ndo necessariamente, uma conseqiiéncia de ter
propriedade — criava as condi¢des para que o homem pudesse adentrar este espago cercado
pelos “muros” das propriedades, que era onde efetivamente havia a possibilidade de se ter
uma existéncia propriamente humana.

Possuir um lugar proprio era o que diferenciava o homem dos animais, dava-lhe uma
espécie de seguranga e um certo controle sobre a vida, de modo que “[...] ndo possuir um
lugar proprio e privado (como no caso do escravo) significava deixar de ser humano””*. Sem
propriedade o homem ficava sem lugar no mundo, isto ¢, ficava sem a polis, o espago que
efetivamente poderia inseri-lo no mundo como homem e ndo como animal. Nao ter este lugar
no mundo dava ao homem uma existéncia meramente animal, uma existéncia em que estaria
inserido de forma linear num mundo cuja dindmica ¢ ciclica. Ao ter um lugar préprio e com
isto “murar” com seguranga as fronteiras entre uma existéncia dedicada aos processos da vida
e outra a a¢do, os homens alcangcavam a imortalidade da natureza e dos deuses sem com isto
pOr em risco a propria vida.

Nao ter um lugar no mundo, significava, no final das contas, ndo ser propriamente
humano porque submetia a0 homem sem propriedade a obrigacdo de somente ocupar-se da
vida. Nao ter uma propriedade significa, de certa forma, ndo ter a natureza sob seu controle,
ficar constantemente a mercé da necessidade. Com a propriedade o homem conquistava a

possibilidade de ampliar o espectro de ocupacdes de sua existéncia, coisa que nao poderia ser

™ ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.74.
75 110
Ibid.
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admitida a quem sequer conquistou uma parte do mundo que lhe pertence de tal maneira e
sobre a qual tem tal controle que nao pode ser surpreendido pelas demandas do metabolismo.
Em outras palavras, aquele que ndo tem um espago exclusivamente seu para cuidar do
metabolismo, acaba tendo toda sua vida regrada e conduzida pelas demandas metabolicas, isto
¢, acaba ficando a mercé da natureza por ndo ter “cercado” um pedago sobre o qual teria
dominio, houvesse o que houvesse. E por isso que a privatividade remonta a seguranga, por
dizer respeito a propriedade, e esta, por sua vez, diz respeito a supera¢do que o homem faz
sobre a propria vida, ou seja, se a vida demanda que o homem se sirva da natureza para
preservar-se, nada mais adequado que tomar uma parte da natureza para si, uma parte que, o
que quer que ocorra, nutrirad a vida. Tanto a esfera publica quanto a esfera privada foram
submersas na esfera social, de modo que ambas desapareceram — “a esfera ptblica porque se
tornou funcdo da esfera privada, e a esfera privada porque se tornou a Unica preocupacao
comum que sobreviveu”’’.,

Do ponto de vista da preservagdo, o espago publico € o espaco que comporta aquela
parte do mundo que, por ndo me pertencer, ndo se presta, ao menos ndo de forma ideal, a
manuten¢do da vida. O espago publico representa, para o intento de preservagao, uma parte do
mundo que esta para 14 dos dominios, das “cercas” de seguranga que construo em volta de
minha vida. Conservar um espaco privado significa ter um dominio sobre a natureza, que
resulta numa seguranca com relagdo a preservagao da vida, ndo ter este espago tao exclusiva e
intensamente seu, significa que todo o mundo terd de ser tratado como um mundo que apenas
me sustenta metabolicamente. Ou seja, o homem que ndo tem propriedade, precisa buscar a
todo momento, e em todos os espagos, sustentar a sua vida, ao passo que o homem que tem
sua propriedade ja tem a vida assegurada e pode agora tratar de se ocupar daquela parte do
mundo que compartilha com os outros, isto sem pretender exercer dominio nem submetendo-
se a dominio algum.

Expor a vida privativa a publicidade do mundo compartilhado significa colocar os
processos da vida em risco. Além disto, a medida que a propriedade estabelece os limites
entre o que ¢ de um individuo em particular e o que ¢ de todos indistintamente, erguem-se 0s
“muros” no interior dos quais se estabelece a polis, ou seja, & medida que os varios espagos
privados sdo devidamente delimitados, cria-se um mundo em comum em volta deles que ¢ a
polis. A existéncia da propriedade ¢ condicdo para a devida delimitagdo daquela parte do
mundo que ndo tem proprietarios; as varias propriedades privadas erguem um muro, no
interior do muro cada uma das familias encontra as garantias e segurangas para 0S processos

da vida, fora dos muros, estabelecida e assegurada por estes muros, estd a polis.

" ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.79
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Note-se que Arendt faz distingdo entre privatividade e intimidade. A intimidade
aparece, na obra de Arendt, como um dos elementos da privatividade, ou seja, privatividade e
intimidade ndo sdo sinénimos. A privatividade envolve elementos como: privagdo, ocultacao,
seguranga, intimidade, entre outros. Quanto a isto, Arendt observa que a era moderna conferiu
grande énfase a intimidade, fazendo dela o nucleo da vida social, o que se traduz numa fuga
em direcao a subjetividade individual. Isto ocorreu porque a medida que a propriedade e a
riqueza perderam sua distingdo, a esfera privada passou a dissolver-se e com isto criaram-se
as condigdes para o surgimento de uma sociedade, sendo que para a mentalidade social,
preocupada em consumir, a propriedade ja ndo tem carater “mural”, mas de riqueza, de
ingrediente que propicia o metabolismo. Com isto, a propriedade perdeu seu carater sagrado e
a riqueza passou a ocupar o centro das preocupagdes dos homens. Para o homem que vive na
sociedade, a propriedade ja ndo ¢ importante pelo fato de impedir que ele se funda, por assim
dizer, com todo o mundo que ndo lhe pertence, mas porque ela foi igualada a riqueza por
homens que consomem inclusive o mundo que os cerca. A moderna énfase sobre a intimidade
esta ligada a esta perda de distingdo entre propriedade e riqueza, uma vez que, ao depositar
sobre os processos metabolicos todo o sentido da existéncia, a sociedade atribui a estes
proprios processo a dignidade maxima, e uma vez assumido que os processos da vida sdo o
fim méximo da existéncia, 0 corpo passa a ser a riqueza maxima € oS processos que nele se

dao passam a ser a mais cara “propriedade” dos homens.

“[...] a moderna descoberta da intimidade parece constituir uma fuga do mundo
exterior como um todo para a subjetividade interior do individuo, subjetividade esta
que antes fora abrigada e protegida pela esfera privada. A dissolugdo desta esfera e
sua transformacdo em esfera social pode ser perfeitamente observada na crescente
transformag@o da propriedade imdével em propriedade movel, ao ponto em que a
disting@o entre propriedade e riqueza, entre os fungibiles e os consumptibiles da lei
romana, perde toda a sua importancia, de vez que toda coisa tangivel, “fungivel”
passa a ser objeto de “consumo”; perde seu valor de uso privado, antes determinado
por sua localizagdo, e adquire valor exclusivamente social, determinado por sua
permutabilidade constantemente mutéavel [...]. Intimamente ligada a esta evaporacao
social do tangivel estava a mais revolucionaria contribuicdo moderna ao conceito de
propriedade, segundo a qual a propriedade ndo constituia parte fixa e firmemente
localizada no mundo, adquirida por seu detentor de uma maneira ou de outra, mas,
ao contrario, tinha no proprio homem a sua origem, na sua posse de um corpo e na
indiscutivel propriedade da forga desse corpo, que Marx chamou de ‘forga de
trabalho’” — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.80.

Como vemos, “a propriedade moderna perdeu seu cardter mundano e passou a situar-
se na propria pessoa, isto ¢, naquilo que o individuo somente pode perder juntamente com a

vida. [...] A riqueza, depois que se tornou preocupacao publica, adquiriu tais proporcdes que
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dificilmente poderia ser controlada pela posse privada.” Com a modernidade a localizag¢do da
propriedade muda, passa do mundo para o proprio homem, mais precisamente para o corpo
que estd de posse do homem e que ¢ a fonte de sua maior riqueza, 0os proprios processos
intimos que sustentam sua vida.

Resumindo entdo, os perigos da eliminagdo da esfera privada sdo dois: (1) as posses
particulares, usadas e consumidas diariamente, “sdo muito mais urgentemente necessarias que
qualquer parte do mundo comum [...]. A mesma necessidade que, do ponto de vista da esfera
publica, exibe somente o seu aspecto negativo de privacdo de liberdade, possui uma forga
motriz cuja preméncia ¢ inigualada pelos chamados desejos e aspiragdes superiores do
homens™””. Isto ocorre porque a privatividade ndo é so privacdo, ¢ também, antes de mais
nada, a propria vida, j& que “a necessidade e a vida sdo tdo intimamente aparentadas e
correlatas que a propria vida ¢ ameagada quando se elimina totalmente a necessidade. Pois,
longe de resultar automaticamente no estabelecimento da liberdade, a eliminacdo da
necessidade apenas obscurece a linha que separa a liberdade da necessidade™. E (2) a
propriedade particular € “o inico refgio contra o mundo publico comum [...]. Uma existéncia
vivida inteiramente em publico, na presenga de outros, torna-se, como diriamos,
superficial””.

Em verdade, os antigos ndo protegeram a esfera privada, protegeram “as fronteiras que
separavam a posse privada de outras partes do mundo™. Ja a moderna teoria politica, “na
medida em que encara a propriedade privada como questdo crucial”, tem dado énfase as
“atividades privadas dos donos de propriedade” e a “sua necessidade de prote¢ao
governamental para fins de acimulo e de riqueza as custas da propria propriedade tangivel”®'.

Finalmente, com a reducgdo das relagdes humanas a relagdes sociais € com a perda dos
auténticos espacos privado e politico, criam-se as condi¢des ideais para distanciar a politica
da agdo. O distanciamento entre politica e agdo ¢ expresso na conversdo da politica em
administracdo. No capitulo que segue trataremos desta “politica” que ja ndo tem relacao
alguma com os feitos e as palavras gloriosas, que se encontra reduzida as demandas da vida.
Veremos que tal distanciamento vem de encontro a idéia, cada vez mais solidificada, de que
ha liberdade nos espagos e nas condigdes em que a intimidade e o constante consumo sio
exaltados, um pensamento segundo o qual a liberdade esta associada, ndo mais ao surgimento
do novo e do inusitado, mas ao controle que se possa ter sobre os processos que preservam o

metabolismo e aos deleites intimos, a possibilidade de ampliar cada vez mais estes processos

7 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.81.
7 Ibid.

7 Tbid.

% Ibid. p.82.

8 Ibid. p.82.
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e constantemente buscar uma forma segura e bem sucedida de fazer toda existéncia gravitar
em torno dos mesmos. Veremos que, com o que agora se chama de politica, o que estd em
jogo ¢ a ampliacdo da capacidade de produgdo e consumo, pois de acordo com o pensamento
social, a existéncia humana reduziu-se a qualquer coisa entre a ascese e uma espécie de
hedonismo. Em outras palavras, o isolamento individual e a uniformizagdo social, criam as
condigdes para que (1) o mundo seja cada vez mais negado em detrimento de uma vida
interior, e para que (2) a existéncia deposite sobre as penas e os prazeres do corpo, todo seu

sentido.

2.1 A solidez e a eficiéncia do labor, e a fragilidade dos negocios humanos.

Além da redugdo a vida metabdlica, que é acompanhada ¢ amparada pela reducao da
aparicao do homem a aparigdo de seus processos intimos, a sociedade instaura outro elemento
originalmente caracteristico da vida privada: o governo. A mesma mentalidade (privativa) que
faz da producdo e do consumo as Unicas ocupacdes € as metas maximas da existéncia,
instaura o governo como guardido desta vida publica laboriosa, isto é, da vida social.

O governo, que para os gregos da antiga polis era a forma adequada de conduzir os
assuntos domésticos, e portanto, compreendia um senhor que mandava e os servos que
obedeciam, jamais fora admitido como forma adequada para estabelecer os vinculos no
espago publico. Os homens que falavam e ouviam em praga publica eram aqueles que haviam
se liberado das demandas domésticas, que ndo se encontravam, por sua vez, sob os mandos e
desmandos da vida metabolica. Ao encontrarem-se com outros homens igualmente liberados,
ndo era possivel portanto, criar vinculos em que houvesse governantes e governados. Uma vez
que todos eram governantes em seu lar, o que a polis abrigava eram homens iguais, isto &,
nenhum sujeito aos mandos do outro, todos igualmente governantes (dos seus lares). Eram
homens que se distinguiam uns dos outros em fun¢do de suas performances diferenciadas
(mantinham sua particularidade preservada e a mostra), mas se assemelhavam no que dizia
respeito a condicao de liberagdo e potencial liberdade.

A vida na polis abrigava este tipo de vinculo entre os homens porque ndo estava
empenhada em processos de producao nem de manutengdo, era enfim, o espago destinado
unicamente a a¢do, a atividade que, por principio, ¢ alheia ao governo, pois ndo consiste em
seguir prescricdes nem em responder a demandas. Vimos que na acdo todo poder da
natalidade se expressa, um poder que consiste em gestos que ndo se reportam a nenhum canon

e que jamais ddo a conhecer o fim a que conduzirdo. Assim, jamais se sabe o que esperar da
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acdo, o alcance que tera e os desdobramentos que alcangard sdo sempre uma incognita pois,
justamente por ndo obedecer a prescricdes nem visar a um fim previamente visualizado, a
acdo representa o imprevisivel e o indeterminavel. Ou seja, o que resultara afinal, da agdo, e o
quanto ela se estendera sobre o mundo e sobre as relacdes humanas, jamais pode ser medido

ou controlado, porque, a rigor, a agdo nao tem limites nem ¢ previsivel, pois

Enquanto a forca do processo de fabricag@o ¢ inteiramente absorvida e exaurida pelo
produto final, a for¢a do processo de acdo nunca se esvai num Unico ato, mas, ao
contrario, pode aumentar a medida em que se lhe multiplicam as conseqiiéncias; as
unicas ‘coisas’ que perduram na esfera dos negocios humanos sdo esses processos, €
sua durabilidade ¢ ilimitada, tdo independente da perecibilidade da matéria e da
mortalidade dos humanos quanto o ¢ a durabilidade da humanidade. O motivo pelo
qual jamais podemos prever com seguranga o resultado e o fim de qualquer acdo ¢
simplesmente que a agdo ndo tem fim. O processo de um unico ato pode prolongar-
se, literalmente, até o fim dos tempos, até que a propria humanidade tenha chegado
ao fim. — ARENDT, 4 Condi¢ao Humana, p.245.

Além disto,

Pelo fato de que se movimenta sempre entre e em relagdo a outros seres atuantes, o
ator nunca ¢ simples “agente”, mas também, e ao mesmo tempo, paciente. Agir e
padecer sdo como as faces opostas da mesma moeda, ¢ a histéria iniciada por uma
agdo compde-se de seus feitos e dos sofrimentos deles decorrentes.[...] Como a agdo
atua sobre seres que também sdo capazes de agir, a reagdo, além de ser uma reposta,
¢ sempre uma agdo ¢ a reagdo jamais se restringe, entre os homens, a um circulo
fechado. [...]; o menor dos atos, nas circunstincias mais limitadas, traz em si a
semente da mesma ilimitagdo, pois basta um ato e, as vezes, uma palavras para
mudar todo um conjunto. — ARENDT, 4 Condi¢cao Humana, p.203.

Como vemos, a agdo acaba por criar um estado de coisas em que a liberdade
corresponde ndo apenas a total abertura para trazer coisas novas a existéncia, mas nos conduz
também ao estado de padecentes dela mesma. O poder da agdo ¢ tdo livre que opera com uma
dindmica sobre a qual o proprio ator ndo tem qualquer poder, podendo somente, padecé-la. A
total auséncia de limites e a impossibilidade de prever os fins a que levard, deixa o proprio
ator da agcdo impotente diante da mesma, de modo que, se ¢ livre ao agir, ndo significa que por
isso sabe o que de fato resultard de sua agdo, pois a acdo, em sua extrema liberdade, ndo se
reporta nem mesmo ao seu realizador. A agdo, por ter uma dinamica tdo propria, tao livre, ndo

tem um senhor, ndo serve a quem a empreende, apenas toma tal pessoa como uma espécie de
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primeiro impulso, sendo que uma vez iniciada, segue somente sua propria dindmica, isto ¢, a

rigor nao segue nada, nenhuma diretriz, nenhum principio, nenhuma verdade, nenhum vetor,

etc. De certa forma a acdo representa um elemento presente em todo o mundo, que ¢ o da

espontaneidade original do puro devir das coisas que vém a existéncia. Em outras palavras, de

certa forma, na agdo a ilimitagdo e a imprevisibilidade encontram sua expressdo mais bem
acabada, mas ndo sua Unica expressdo®’.

A imprevisibilidade, que ¢ uma constante para a agdo, diz respeito a impossibilidade

que o ator tem, de compreender adequadamente sua agdo a medida que a empreende, uma vez

que o real significado da mesma somente se revela na historia que se contara sobre esta agao,

jamais no ato em si:

[...] a imprevisibilidade decorre diretamente da histdria que, como resultado da acéo,
se inicia e se estabelece assim que passa o instante fugaz do ato. O problema é que,
seja qual for a natureza e o contetido da historia subseqiiente — quer transcorra na
vida publica ou na vida privada, quer envolva muitos ou poucos atores — seu pleno
significado somente se revela quando ela termina. Ao contrario da fabricacdo, em
que a luz a qual se julga o produto final provém da imagem ou modelo percebido de
antemao pelo artifice, a luz que ilumina os processos da agdo e, portanto, todos os
processos histdoricos s6 aparece quando eles terminam [...]. A acdo so se revela
plenamente para o narrador da histéria, ou seja, para o olhar retrospectivo do
historiador, que realmente sempre sabe melhor o que aconteceu do que os proprios
participantes.” — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.204 a 205.

Para realcar ainda mais a caracteristica de alcance ilimitado e de direcdo imprevisivel
da acdo, Arendt salienta que as leis, os “muros” que cercavam a polis, ndo eram obra de
cidaddos, pois qualquer coisa que delimitasse a agdo e pretendesse construir alguma cerca de
seguranca em torno dela ndo poderia ser fruto da vida politica, ou seja, ndo poderia vir da
propria a¢do qualquer limite que esta colocasse em volta de si mesma. A vida politica era tdo
livre que sequer lhe cabia tratar de pensar nos “muros” que deveriam cercar a agdo, isto &,
uma vez que € a acdo que se da na polis, era natural assumir que nenhuma lei poderia surgir
dela. Os legisladores eram realmente como construtores de muros, € o ato de legislar ndo era
politico, pois a politica compreendia a agdo, isto ¢, aquela atividade que ndo conhece leis™.

Dentre as alteragdes que o mundo sofre com o advento de uma sociedade, esta o

abandono da politica, ou seja, o abandono da liberdade caracteristica da a¢do, o que ocorre

2A este respeito, ¢ digno de nota que Arendt nio atribui a natalidade somente a agdo, mas a todas as atividades,
o que revela um certo residuo de ilimitacdo e imprevisibilidade em todas as atividades, mesmo naquelas que
operam com o principio da visualizacdo do fim almejado e naquelas em que o mando ou a obediéncia s@o a
regra: “todas as atividades humanas possuem em elemento de acdo e, portanto, de natalidade”.cf. 4 Condicdo
Humana, p.17.

8 ¢f. ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p. 207.
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porque a sociedade ndo passa de um ajuntamento de pessoas que se relacionam com vistas a
preservacao da vida. Vimos que o abandono da politica ocorre porque a atividade publica, a
acdo, ¢ num primeiro momento igualada a toda e qualquer atividade quando da glorifica¢do da
contemplagdo, que exige a total cessagdo de qualquer movimento; paralelamente a
glorificacdo da contemplagdo, ocorre a glorificagdo da pratica da caridade, que institui o total
anonimato dos atores, uniformiza os homens sob o signo de uma familia e resume a vida ativa
desta familia as atividades que somente cuidam da conservacdo da mesma. A existéncia esta,
agora, reduzida a impeto de conservacdo, que intenta a constante ocupagdo com 0s processos
da vida. Assim, a contemplagdo e a vida familiar, ambas assentadas sobre a privatividade,
fornecem o modelo ideal da existéncia: a vida social. A sociedade surge portanto, como
substituta da vida politica, impondo no lugar da agdo a pratica do labor. O que interessa
ressaltar a este respeito ¢ a prontiddo com que a tradi¢do politica submeteu seus esfor¢os
teoricos a dinamica doméstica, como aceitou de pronto, a partir da antiguidade tardia, o labor
como atividade que deveria configurar o mundo, ou seja, como desde muito cedo, a agdo, que
vingava na polis, sofreu as investidas teéricas que propunham a adogdo do governo em lugar
da liberdade. Arendt detecta nos textos de Platdo o primeiro esfor¢o para abolir a acdo e
instituir a vida familiar. Tal intento encontra sua justificativa na conhecida falta de limites da
acdo e na total imprevisibilidade acima descritas; ou seja, muito cedo percebe-se que a agao
tem “a tendéncia inerente de violar todos os limites e transpor todas as fronteiras™*; pela fotal
abertura que lhe ¢ caracteristica, a acdo passa a ser um problema, de modo que os esforcos da
tradicdo politica consistem numa constante tentativa de limitar o poder da agdo e minimizar
seu grau de imprevisibilidade. Com isto, toda tradi¢do politica que conhecemos ¢ na verdade
uma tradi¢ao anti-politica, isto €, formulagdes tedricas acerca do modo adequado de governar
e ser governado.

Tal tradicdo haveria mesmo de consagrar-se ao longo dos séculos uma vez que ¢ numa
sociedade que os homens vivem. Para a sociedade sdo justamente os processos da vida que
constituem o valor maximo, e assegurar que os mesmos se déem passa a ser a tarefa de uma
“politica” que encontra lugar na sociedade, ou seja, de uma administracdo publica de assuntos
de ordem privada, de ordem metabolica. Portanto, ocupar-se das garantias para a vida e das
medidas que minimizem o impacto e o alcance da acdo, perfazem a sintese do que a sociedade

moderna chama de politica. Deste modo, a

8 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.203.
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[...] fuga da fragilidade dos negocios humanos para a solidez da tranqiiilidade e da
ordem parece, de fato, tdo recomendavel que a maior parte da filosofia politica desde
Platdo, poderia facilmente ser interpretada como uma série de tentativas de encontrar
fundamentos tedricos e meios praticos de evitar inteiramente a politica. O que
caracteriza todas essas modalidades de evasdo ¢ o conceito de governo, isto ¢, a
nocdo de que os homens s6 podem viver juntos, de maneira legitima e politica,
quando alguns tém o direito de comandar e os demais sdo for¢ados a obedecer. A
nocdo vulgar que ja encontramos em Platdo e Aristoteles, de que toda comunidade
politica consiste em governantes e governados [...] baseava-se na suspeita em relagdo
a acdo e ndo no desdém pelo homem, e resultou do sincero desejo de encontrar um
substituto para a ac¢do [...]. - ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.234.

A mentalidade de governo, como vemos, confere seguranca a sociedade da mesma
maneira que a mentalidade de labor confere seguranca a propria vida. Ou seja, para a vida, a
acdo ndo oferece qualquer seguranga, acarretando inclusive riscos para a mesma. Foi de
importancia literalmente vital para a sociedade, que se banisse a agdo e se instituisse a
administracdo nos espagos publicos, uma vez que a acdo de fato nada tem a oferecer para a
sociedade além da aventura da constante exposi¢do ao inesperado e ao improdutivo, pois
“quando se trata apenas de usar a agdo como meio de atingir um fim, é evidente que o0 mesmo
fim poderia ser alcangado muito mais facilmente através da violéncia muda, de sorte que a
acdo, nesse caso, pareceria substituto pouco eficaz da violéncia, da mesma forma que o
discurso, do ponto de vista da mera utilidade, parece substituto inadequado da linguagem de
sinais™®’

Mas a agdo, além de contraproducente para os processos sociais, ¢ dotada de uma
fragilidade intrinseca que lhe ¢ caracteristica mesmo a medida que aparece no espaco
propriamente politico. A fragilidade da agdo assenta-se ndo apenas sobre sua
imprevisibilidade e sua ilimitagdo, mas também sobre o fato de abrir mdo do mando, do
governo, e de sustentar-se sobre a fragil “teia das relagdes humanas”. As relagdes humanas
sdo como que o conduto da agdo, e ¢ por meio das palavras e ndo da imposi¢do, que a agdo se
instala no mundo. Deste modo, ao passo que a acdo jamais confere a mesma seguranca
caracteristica do labor (porque, por um lado, nada produz, e, por outro, porque nao se pode
prever o que dela resultard e que alcance terd) , sua ocorréncia jamais goza, também, da
mesma solidez de que goza o labor, pois a acdo se expressa por meio de homens que falam e
se fixa por meio da persuasdo destas palavras, ao passo que o labor se instala por meios do
mando e garante seus resultados ao criar um espago de governantes e governados.

Como a dinamica da agdo exclui a possibilidade de mandar e obedecer, contando
sempre com a exceléncia das palavras, apresenta uma fragilidade constitutiva, que ¢ herdada

das palavras, que sdo os vinculos mais frageis e ao mesmo tempo mais poderosos que os

8 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.192.



65
homens podem encontrar. O uso das palavras apresenta uma fragilidade intrinseca porque o
fruto que as palavras pretendem produzir ¢ a persuasdo, que nunca impde, mas precisa
convencer. O convencimento esperado da tentativa de persuadir exige homens sempre
dispostos a avaliar o ponto de vista daquele que pretende persuadir; se o labor produz a
obediéncia por meio da violéncia, a acdo produz a livre adesdo por meio da persuasdo. Em
suma, diante da eficiéncia do mando, a acdo exige a fragilidade da exposicdo de pontos de
vista.

Era nesta fragil teia de relagdes que consistia a politica da antiga polis, o que se dava
porque os habitantes da polis estavam convencidos de que a realidade consiste no conjunto de
visadas, nos multiplos pontos de vista que um mesmo objeto oferece a homens que se
encontram em diferentes pontos do mundo e, portanto, t€ém diferentes perspectivas. Por isto,
apesar de sua fragilidade, a acdo era a atividade adequada ao espaco publico porque era a
unica capaz de envolver os homens na teia de relagdes que confere sentido ao mundo, ou seja,

na teia de relagdes sustentada por palavras que persuadem os homens acerca da realidade.

[...] a realidade da esfera publica conta com a presenga simultdnea de intimeros
aspectos e perspectivas nos quais o mundo comum se apresenta e para os quais
nenhuma medida ou denominador comum pode jamais ser inventado. Pois, embora o
mundo comum seja o terreno comum a todos, os que estdo presentes ocupam nele
diferentes lugares, e o lugar de um nao pode coincidir com o de outro, da mesma
forma como dois objetos ndo podem ocupar o mesmo lugar no espago. Ser visto e
ouvido por outros ¢ importante pelo fato de que todos véem e ouvem de angulos
diferentes. E este o significado da vida ptblica, em comparagdo com a qual até
mesmo a mais fecunda e satisfatdria vida familiar pode oferecer somente o
prolongamento ou a multiplicacdo de cada individuo, com seus respectivos aspectos
e perspectivas. A subjetividade da privatividade pode prolongar-se e multiplicar-se
na familia; pode até tornar-se tdo forte que o seu peso é sentido na esfera publica;
mas esse ‘mundo’ familiar jamais pode substituir a realidade resultante da soma total
de aspectos apresentados por um objeto a uma multiddo de espectadores. Somente
quando as coisas podem ser vistas por muitas pessoas, numa variedade de aspectos,
sem mudar de identidade, de sorte que os que estdo a sua volta sabem que véem o
mesmo na mais completa diversidade, pode a realidade do mundo manifestar-se de
maneira real e fidedigna. — ARENDT, A Condi¢do Humana, p.67.

Além de ter este cardter de desvelamento da realidade, a teia das relagdes humanas

revela ainda “a esséncia viva da pessoa, tal como se apresenta na fluidez da agdo e do

5586

discurso™™”, pois

8 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.194.
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A pluralidade humana, condigdo basica da agdo e do discurso, tem o duplo aspecto
de igualdade e diferenca. Se ndo fossem iguais, os homens seriam incapazes de
compreender-se entre si e aos seus ancestrais, ou de fazer planos para o futuro e
prever as necessidades das geragdes vindouras. Se ndo fossem diferentes, se cada ser
humano ndo diferisse de todos os que existiram, existem ou virdo a existir, os
homens ndo precisariam do discurso ou da agdo para se fazerem entender. Com
simples sinais e sons, poderiam comunicar suas necessidades imediatas e idénticas. —
ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.188.

Arendt explica que somente o homem “¢ capaz de comunicar a si proprio e ndo apenas

comunicar alguma coisa — como sede, fome, afeto, hostilidade ou medo”®’

, pois somente o
homem ¢ dotado de singularidade. Portanto, ao relacionar-se uns com os outros por meio de
palavras e agdes, os homens comunicam esta singularidade, ou seja, comunicam o que os
distingue uns dos outros, comunicam sua humanidade prépria (ndo uma natureza), ao passo
que quando se relacionam com base na dindmica do mando e da obediéncia, podem
comunicar apenas suas necessidades. A comunicacdo da individualidade ¢ possivel sempre
que os homens se relacionam com base nas palavras e nas ag¢des, um espaco de mando e
obediéncia pode apenas ser eficiente do ponto de vista do trabalho e do labor, jamais pode
revelar as particularidades de cada homem, deixando todos reduzidos a exemplar da espécie,
pois “se existe relacdo tdo estreita entre agdo e discurso ¢ que o ato primordial e
especificamente humano deve, ao mesmo tempo, conter resposta a pergunta que se faz a todo

recém-chegado: ‘Quem és?’ Esta revelacdo de quem alguém € estd implicita tanto em suas

palavras quanto em seus atos”™. Portanto,

[...] desacompanhada do discurso, a acdo perderia ndo s6 o seu carater revelador,
como, ¢ pelo mesmo motivo, o seu sujeito, por assim dizer: em lugar de homens que
agem teriamos robds mecédnicos a realizar coisas que seriam humanamente
incompreensiveis. Sem o discurso, a agao deixaria de ser a¢do, pois ndo haveria ator;
e o ator, o agente do ato, so € possivel se for, a0 mesmo tempo, o autor das palavras.
A acdo que ele inicia ¢ humanamente revelada através de palavras; e, embora o ato
possa ser percebido em sua manifestagdo fisica bruta, sem acompanhamento verbal,
s0 se torna relevante através da palavra falada na qual o autor se identifica, anuncia o
que fez, faz e pretende fazer. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.191.

Por isso, “s6 no completo siléncio e na total passividade pode alguém ocultar quem

12989 A . .
¢”""; ao romper com o siléncio, isto €, ao relacionar-se uns com os outros com base nas

palavras, os homens saem da condi¢do de uniformidade sob a qual se encontram enquanto

8 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.189.
% Ibid. p.191.
% Ibid. p.192.
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reduzidos a exemplares da espécie e ascendem a condicdo da pluralidade que € propria da
esfera publica porque o que nela aparece sdo homens com caracteristicas particulares, homens
com um quem. E, “dada a tendéncia intrinseca de revelar o agente juntamente com o ato, a
acdo requer, para sua plena manifestagdo, a luz intensa que outrora tinha o nome de gléria e

que s6 & possivel na esfera piblica™”

. A visibilidade inerente a acdo e a audibilidade inerente
as palavras, € o que torna ambas relevantes para o espaco em que ver € ser visto, ouvir e ser
ouvido, sdo sempre o fim.

Note-se que o quem revelado por meio das palavras nunca encerra, como ja nos
preocupamos em ilustrar anteriormente, uma natureza, pois uma natureza ¢ o que poderiamos
supor como revelada nos homens que se encontram apartados de sua particularidade; uma
natureza compreenderia justamente o conjunto de elementos que tornam os homens iguais e
ndo distintos uns dos outros. Além disto, o quem dos homens, além de ndo contar com
nenhuma uniformidade, isto é, ndo poder ser subsumido a padrio existente na raga humana
(ou algo que o valha), porta também, em que pese o fato de efetivamente consistir em uma
revelagdo, um certo carater de ocultagdo, pois as palavras que cada homem coloca no mundo,
que efetivamente evidenciam sua particularidade, revelam justamente algo cuja aparigdo
pubica jamais pode corresponder a, por assim dizer, esséncia objetiva que existe em seu
interior. Por isto, em que pese o fato de efetivamente revelarem um quem, as palavras nunca o
revelam sob forma de definicao ou apreensdo cabal, justamente por se trata de um quem, isto
¢, de algo que existe enquanto tal a medida que ¢ preservado da padronizacdo comum aos

processo de apreensdo da realidade:

Contudo, a parte esta perplexidade filosofica, a impossibilidade de solidificar em
palavras, por assim dizer, a esséncia viva da pessoa, tal como se apresenta na fluidez
da a¢@o e do discurso, tem profundas conseqiiéncias para toda a esfera dos negocios
humanos, na qual existimos basicamente como seres que agem e falam. Exclui, em
principio, a possibilidade de jamais virmos a tratar esses negocios como tratamos
coisas de cuja natureza podemos dispor, visto que podemos nomea-las. O fato ¢ que
a manifestagdo do “quem” assume a mesma forma das manifestacdes — notoriamente
duvidosas — dos antigos oraculos que, segundo Heraclito, “ndo dizem nem
escondem, apenas dio a entender”. E este um aspecto basico da incerteza,
igualmente notoria, de todo intercambio direto entre os homens, onde ndo existe a
mediacdo estabilizadora e solidificadora das coisas. — ARENDT, A4 Condigdo
Humana, p.194.

O “aspecto basico de incerteza” inerente a cada quem deve-se a esséncia, do que ¢ um

quem, isto €, deve-se ao fato de que particularidades sdo justamente elementos que ndo

% ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.193.
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encontram uma existéncia compartilhada e publica, e, portanto, portam um grau de
originalidade e singularidade tal, que impede sua total apreensao. Em outras palavras, ¢ da
natureza das particularidades, que permanecam particulares, obscuras, de certa forma
incompreendidas, pois a luz da compreensdo pode acessar de forma cabal somente o que cai
sob o dominio de um olhar que se v€ diante de uma realidade objetivamente dada, o que
ocorreria se o guem fosse uma natureza.

O contexto de ocorréncia dos negocios humanos ¢ sempre este espago em que o quem
pode adquirir sua timida apari¢do. A introdu¢do do principio do governo no espago publico
implica o abandono das palavras como intermedidrias entre os homens, isto ¢, como
portadoras e reveladoras dos varios “quens” que podem se revelar quando os homens falam e
ouvem uns aos outros. E por este motivo que um espago social ndo realiza a humanidade, por
assim dizer, mas apenas preserva as fungdes metabodlicas de animais do tipo Homem, o que
ocorre porque o espago social ndo estd, afinal de contas, interessado em ressaltar
individualidades, mas em assegurar a funcionalidade das engrenagens do comportamento.

Além da adog¢do do mando e da obediéncia como pardmetro para a atividade publica,
ha que se considerar ainda o fendmeno da subsuncao da atividade do trabalho a atividade do
labor. Tal ocorrido, segundo Arendt, teria contribuido profundamente para a auséncia
definitiva de qualquer carater de durabilidade no interior da vida social que nao fosse a
durabilidade, ou seja, a continuidade dos proprios processos que produzem algo ou que
meramente nutrem a vida.

Arendt afirma que foi Marx que, ao exaltar a “for¢a de trabalho”, teria transferido a
énfase que antes recaia sobre o objeto fabricado, ou seja, sobre o fim do trabalho, para o
processo que leva a sua producgdo. Esta altera¢ao, que deposita sobre o processo que conduz a
um fim, o valor antes atribuido ao préprio fim, € o que altera a condig@o original do trabalho e
acaba por subsumi-lo ao labor, de modo que a sociedade de operarios ndo ¢ uma sociedade
que tem no homo faber seu representante caracteristico, mas no animal laborans. Em outras
palavras, uma vez que o trabalho foi subsumido ao labor, sequer resta um auténtico Zomo
faber, pois 0 que passa a interessar a sociedade ndo ¢ mais a capacidade individual que
remonta a determinadas especialidades e dominios técnicos, mas o valor que pode ser
atribuido aos objetos fabricados e, como tal, servir como espécie de moeda de troca dentro
dos préprios processo da sociedade. Ou seja, uma vez que as relagdes entre os homens
consistem num grande metabolismo, tudo que entre em relagdo com este metabolismo deixa
de ser tratado com base em seu valor intrinseco, por assim dizer, e passa a ser tratado em
termos do valor que pode representar para este proprio metabolismo, isto se deve porque para

o labor os proprios processo ja sao sempre o fim e porque, assim como ndo ¢ de sua natureza
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produzir efetivamente algo, também ndo ¢ de sua natureza zelar pelos produtos, mas somente
por si mesmo, somente pelos processos que se dio em seu interior. Em suma, para o labor
somente o proprio processo tem sentido, ele ¢ o fim. Para o “labor do corpo” o “trabalho das
maos” deve ser convertido em valor, € por isto que a sociedade se preocupa em contabilizar a
“forca de trabalho” do trabalhador, pois ela representa o que se gasta e o que sobra dos
processos que a fabricagdo envolve ao produzir objetos. Como o metabolismo da vida esta
sempre desinteressado nos objetos, parece-lhe adequado preocupar-se com os homens em
termos de energia que despendem e que sobra a medida que desenvolvem qualquer atividade.
O valor representa esta espécie de contabilizagdo, uma adequacdo dos processos inerentes ao
trabalho a uma relacdo que o labor conhece tdo bem: energia despendida versus energia
excedente.

Como vemos, Arendt sustenta que Marx teria contribuido com a glorificacao do labor,
uma vez que lhe atribui a perda do trabalho, que para todos os efeitos, era ainda uma atividade
que se voltava para o mundo, se ndo em sua dindmica, a0 menos nos produtos que seus
processos geravam, ou seja, o trabalho tinha sobre o labor a vantagem de, ao final de seus
processos, ter algo de objetivo a colocar no mundo, ao passo que o labor, ao final de seus
processos, nenhum vestigio deixa no mundo.

O que ocorre ¢ que a subsuncdo do trabalho ao labor veio a fortalecer ainda mais a
idéia de que ¢ de um governo que o espaco publico necessita, pois uma vez que ndo apenas a
acdo, mas até mesmo o trabalho, com todas as suas semelhangas com o labor, passa a ser
engolfado pela mentalidade metabdlica, nenhuma outra fun¢ao resta ao mundo que ndo a de
ser o espaco fisico em que as questdes relativas a vida serdo sanadas. Diante da dinamica do
labor o0 mundo ¢ de fato reduzido a /ugar, perde sua importancia politica, deixa de ser o
intermediario que se coloca entre os homens e passa a ser mera circunstancia fisica dos
processos da vida.

E como o governo representa o constante impeto de zelar pela funcionalidade que se
requer de uma dindmica que apenas nutre a vida, a dindmica do mando e da obediéncia
mostra-se adequada ao mundo social. Ou seja, mando e obediéncia sdo justamente o que a
sociedade quer e precisa para que continue sendo uma sociedade, para que a vida que nela se
da continue sendo a mera vida. Como a dinamica conhecida no lar tem o mérito de ser
funcional, de efetivamente assegurar os resultados almejados por um mundo reduzido a
espaco da administracdo da vida, nada mais natural que relacionar-se com os homens
adequando-os as categorias de governantes e governados. Em suma, o governo ¢ efetivamente
adequado para a vida social, pois reduzir os assuntos publicos ao carater de administragao &,

em verdade, essencial para uma sociedade. E uma vez aceito que a vida ¢ o bem maximo,
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nada mais elementar do que governar sobre ela, do que buscar governar no mundo e nao mais
fazer uso das palavras que sdo, afinal, frageis e inadequadas para comandar, podendo apenas
“dar a entender” quem cada homem ¢é. Com isto o mundo fica definitivamente reduzido a um
locus, um mero espago fisico em que a pratica do governo ocorre objetivamente.

No que diz respeito a contribuicdo de Marx para a confirmagdo da glorificagdo da
atividade do labor e da reducao das relagdes humanas a relagdes sociais, ¢ particularmente
surpreendente que isto tenha se dado por meio de um pensador que pretendia essencialmente
romper com a tradi¢cdo. Arendt observa que de fato Marx promoveu uma ruptura, mas tal
ruptura ndo aboliu os elementos apoliticos da tradi¢ao politica, pois a confirmagdo do labor e
da vida social remete a conservagdo dos principios pelos quais a propria tradicdo se guiava.
Marx aboliu, isto sim, a énfase depositada sobre a vida contemplativa, que perdeu seu valor

em detrimento da exaltagdo da “for¢a de trabalho™:

Quando Marx inverteu Hegel, ele estava invertendo a hierarquia entre a¢do (praxis) e
pensamento (theoria); elevando a primeira e rebaixando este ultimo, ele estava
aceitando, junto com essa nova hierarquia, a distingdo entre as atividades humanas
oriunda da dicotomia entre vita activa e vita contemplativa. Uma tal inversdo jamais
poderia ter levado Marx a tomar conhecimento das atividades conforme elas eram
realizadas na Grécia Antiga, e isso, ndo apenas porque essas atividades estavam
ocultas naquela dicotomia, mas porque aqueles dois modos de vida ndo estavam
sequer presentes na organizagdo da polis”. — WAGNER. Eugénia Sales, Hannah
Arendt e Karl Marx, o Mundo do Trabalho, p.38.

Assim,

A inversdo da hierarquia tradicional levou Marx a fundar suas interpretagdes nas
atividades componentes da vifa activa, conforme estas haviam sido legadas pela
tradi¢@o. E foi como um todo indistinto que a vita activa alcangou o pensamento
moderno, de modo que quando Marx recebeu essa heranga tradicional, o conceito de
acgdo, contraposto ao pensamento € ndo mais a vita contemplativa, que havia sido
abolida no inicio da era moderna, referia-se, entdo, ao agir no mundo dos negdcios
humanos — ao fazer em geral —, um conceito que ocultava, dessa maneira, a antiga
disting@o entre labor, trabalho e agdo. —- WAGNER. Eugénia Sales, Hannah Arendt e
Karl Marx, o Mundo do Trabalho, p.92.

Por isto, a perda da énfase na vida contemplativa ndo fez com que o homem se
voltasse a acdo, mas a atividade que conservava certa semelhanca com a contemplagao, isto €,
ao labor, que, assim como a contemplacdo, estava familiarizada com a privatividade dos

processos, pois Marx “além de utilizar os conceitos tradicionais, observou a realidade
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moderna a partir da perspectiva da sociedade, lugar onde as fronteiras entre o privado e o
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publico tendiam, ja no se tempo, cada vez mais ao desaparecimento’™ ', o que lhe impediu de

“diferenciar a produtividade que tem origem na esfera privada daquela que tem lugar no
espaco publico™.

Antes de Marx promover sua inversdo sobre a tradicdo politica, a propria tradicao
politica promovera uma inversao sobre a polis. Esta primeira inversao remete a condenacao
de Socrates, que, “diferentemente dos filésofos que lhe sdo posteriores, vivia entre os
cidaddos da polis: as reflexdes e os didlogos socraticos estavam fundamentados nessa
convivéncia, a partir da qual ele questionava o senso comum dos demais cidadaos.
Pensamento e politica em Socrates pertenciam-se mutuamente™”. A remissdo desta primeira
inversdo a condenagdo de Sécrates deu-se por conta do fracasso da dialética socratica diante
do tribunal que o julgara. A condenacdo de Socrates pareceu, aos seus seguidores, o fracasso
da persuasdo, “uma conseqiiéncia da insuficiéncia da dialética socratica e, assim, da propria
politica. Esse acontecimento marcou o abandono da polis pelos fildsofos socraticos que, ao

% Platio

sairem das pracas, deixaram o local de origem de sua atividade: o espago publico
teria passado a duvidar da validade da persuasdo ante ao fato de Sécrates ndo ter conseguido
persuadir os juizes de sua inocéncia, o que explicaria porque “a dicotomia entre a vida do
filosofo e a vida da polis tem sua primeira expressdo, dentro da tradi¢do, na alegoria da

caverna de Platio™, de modo que,

Enquanto a saida da caverna para a luz é uma referéncia a revelagdo da verdade a
que s6 o filosofo tem acesso em meio a soliddo, longe da agitacdo e das
preocupagdes presentes no mundo da contingéncia, a volta a caverna, a obscuridade,
¢ uma referéncia ao filésofo que, de posse da verdade, retorna a cidade para dar a sua
contribuigdo a politica. O retorno do filésofo ao mundo da contingéncia marca, para
Arendt, o nascimento da filosofia politica: uma conseqiiéncia da separagdo
estabelecida entre pensamento ¢ a¢do”. — WAGNER. Eugénia Sales, Hannah Arendt
e Karl Marx, o Mundo do Trabalho, p.36.

Ao apartar o filésofo da polis, a tradigdo politica diluiu o “sentido que as atividades
realizadas pelos gregos tinham para eles proprios, o primeiro passo para a perda, subseqiiente,
da distingdo entre essas atividades. As atividades passaram a ser vistas em bloco pelo olhar do

filésofo e identificadas, por este, como atividades tipicas de um modo de vida inferior,

! WAGNER. Eugénia Sales, Hannah Arendt e Karl Marx, o Mundo do Trabalho, Ateli€ Editora, Cotia — S@o
Paulo, 2002. p.101.

% Ibid.

% Ibid. p.33.

* Tbid.

% Ibid. p.35.
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voltado para as necessidades elementares da vida — a vita activa’™®. Ou seja, com esta tradi¢do
a vita contemplativa passou a configurar a vita activa, o que significa que toda atividade nao
contemplativa, inclusive a acdo, passou a ser tratada como uma inquietude. Deste modo, a
distancia que se estabelecera entre o filosofo e a polis correspondia a distancia estabelecida
entre a acao e o pensamento.

Note-se entdo, que estamos tratando de trés inversdes: a primeira delas diz respeito ao
afastamento da filosofia do seu nascedouro, a polis, o que fez com que desde seus primordios
a tradi¢do politica aceitasse que a filosofia e a vida politica s3o auto-excludentes. A segunda ¢
a virada que Marx fez sobre a tradi¢ao politica, tirando do homem o titulo de animal rational
e atribuindo-lhe o titulo de animal laborans, o que, em que pese o fato de ter destituido a
contemplacdo de sua tradicional dignidade e ter agora atribuido a mesma a vita activa, nao
resgatou a dignidade da a¢do, uma vez que Marx, depositario da tradi¢do com que pretendia
romper, ndo divisou as distin¢des entre as atividades e com isto subsumiu todas a atividade do
labor. A terceira inversdo corresponde a subsun¢do da atividade da agdo a atividade da
fabricacdo, a subsuncdo do falar e do agir em publico a produgdo de objetos. Quanto a esta
terceira inversdo, had que se observar, contudo, que, como o que tem valor para a sociedade
ndo sdo as coisas objetivas mas seus proprios processos, a fabricagdo acabou, por fim, sendo
subsumida ao labor, uma vez que “o principio da utilidade perdeu o seu lugar para o principio
da felicidade: a produgdo de objetos tuteis e durdveis [...], foi substituida pela producdo de
coisas destinadas a alegria no consumo e a ameniza¢do da dor de produzir — duas fun¢des do
labor. Os ideais do homo faber foram substituidos pelos ideais do animal laborans™’, de
modo que “agora, tudo o que ajuda a estimular a produtividade e alivia a dor e o esforco
torna-se til™"".

Por fim, uma ultima consideracdo importante acerca da adoc¢do do principio de
governo para a configuracdo do espago publico diz respeito a perda do original duplo
significado do termo agdo, que era archein (iniciar, governar) e prattein (levar a cabo,
realizar) ao mesmo tempo. O iniciar € o governar coincidiam na agdo, de modo que quem
agia, estava iniciando e continuando algo; a acdo era uma espécie de fusdo entre governo e
execucdo. O que ocorre ¢ que na vida em sociedade expressa-se, efetivamente, a separagao

entre o homem que inicia, isto €, que confere os primeiros impulsos a qualquer atividade, e o

% WAGNER. Eugénia Sales, Hannah Arendt e Karl Marx, o Mundo do Trabalho, Ateli€ Editora, Cotia — S0
Paulo, 2002. p. 37 a 38.

7 Ibid. p.103.

“ARENDT. Hannah, 4 Condi¢cdo Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.321. Sobre a
subsungdo do trabalho ao labor, vale considerar ainda, que “Ambos sdo processos devoradores que se apossam
da matéria e a destroem: o ‘trabalho’ realizado pelo labor em seu material é apenas o preparo para a destruigdo
final deste ltimo.”cf. 4 Condi¢do Humana, p.112.
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homem que executa, aquele que da seqiiéncia e leva a termo o que foi iniciado. Se na antiga
polis o governante e o governado estavam como que dentro de cada cidaddo, na sociedade, o
governar/iniciar e o executar estio separados’".

Para compreendermos as implicacdes da perda deste duplo significado da agdo,
voltaremos mais uma vez a aten¢ao para a atividade do labor, que corresponde ao servilismo
da vida: “laborar significava ser escravizado pela necessidade, escraviddo esta, inerente as

100 E esta conotagdo de ocupacdo servil que faz do labor uma

condicoes da vida humana
ocupacao desprezada entre os antigos gregos, ¢ ¢ neste contexto de desprezo pela ocupacao
que obedece as demandas da vida, que figura o antigo escravo a quem cabe somente obedecer,
e o senhor da familia, o homem liberado das demandas da vida, que governa sobre seu lar e
seus escravos. Arendt explica, inclusive, que “ao contrario do que ocorreu nos tempos
modernos, a institui¢do da escravidao na antiguidade nao foi uma forma de obter mao-de-obra
barata nem instrumento de exploracdo para fins de lucro, mas sim a tentativa de excluir o
labor das condi¢des da vida humana™'".

A tradicdo politica, como vimos, suprimiu a diferenciagdo entre as atividades ao
glorificar a contemplagdo, motivo pelo qual “até mesmo a ocupagdo politica foi rebaixada a
posicao de necessidade; e esta, dai por diante, passou a ser o denominador comum de todas as
manifestacdes da vita activa™ . Em outras palavras, a partir do rebaixamento promovido pela
tradicdo politica sobre as atividades, nao ha mais um espaco nem uma atividade que
corresponda a liberdade, pois a glorificagdo da contemplacdo subsumiu todas a atividade do
labor. A inversdo promovida por Marx tampouco reverteu a auséncia de liberdade, tendo antes
confirmado a predilecdo do “homem socializado” pela atividade que se volta aos processos da
vida, pois a glorificacdo do “trabalho” sobre a filosofia, em Marx, significou, na verdade, a
glorificacdo do labor, uma vez que apenas “adaptou sua teoria, a teoria da era moderna, aos
mais antigos e persistentes conhecimentos da natureza do labor, que segundo as tradigdes
hebraica e classica estava intimamente ligado a vida como processo de geragdo™'®.

Por isto, tanto na tradi¢dao politica como na “virada” de Marx, o espaco publico ¢ um
espaco de administrag@o, pois passou a operar dentro dos moldes prescritos pela dinamica de
mando e obediéncia. Em ambos os casos, o que se chama de “politica” remete, em verdade,
ao seu contrario, isto é, a mais radical supressdo da liberdade. Segundo Arendt, tanto a

tradicdo politica anterior a Marx quanto a que se segue a ele, falhou em perceber que a vida

ndo se resume a uma unica atividade e que ndo ha um tUnico principio global ao qual toda

? of. ARENDT. Hannah, 4 Condi¢cao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p. 235.
100 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.94.

' Ibid. p.95.

122 1bid. p.96.

19 Ibid. p.118.
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existéncia deva se submeter . O novo espaco, que ndo ¢ nem privado nem publico, em
esséncia, por assim dizer, comporta com eficiéncia e solidez a presenga de homens que
laboram, ao passo que o espaco das multiplas opinides, das multiplas vozes que se pretendem

fazer ouvir, ¢ fragil na mesma propor¢do em que a agao ¢ livre.

2.2 A importancia de perdoar e de prometer e o primado da agdo.

Acerca da tremenda abertura inerente a acdo (mencionada acima), seria de se supor
que ela sim, e ndo uma vida metabdlica ou uma vida voltada ao trabalho, representa riscos
para o convivio entre os homens, mesmo que o espaco e a dindmica em questdo sejam aquele
espaco e aquela dinamica que comportam o ouvir e o falar uns com os outros. Em outras
palavras, uma vez caracterizada como aquela atividade cujo grau de liberdade impossibilita
qualquer calculo e controle, seria de se supor que, pelos riscos que a agao representa, ndo seria

vantajoso pratica-la, uma vez que

Os homens sempre souberam que aquele que age nunca sabe exatamente o que esta
fazendo; que sempre vem a ser ‘culpado’ de conseqiiéncia que jamais desejou ou
previu; que, por mais desastrosas e imprevistas que sejam as conseqiiéncias do seu
ato, jamais podera desfazé-lo; que o processo por ele iniciado jamais termina
inequivocamente num Unico ato ou evento, e que seu verdadeiro significado jamais
se revela ao ator, mas somente a viso retrospectiva do historiador, que néo participa
da agdo. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.245.

Arendt supera esta antinomia explicando que a propria acdo, ao passo que compreende
irreversibilidade e imprevisibilidade, sempre ja consiste também na prépria potencialidade de
superacao da irreversibilidade e da imprevisibilidade. Isto se deve ao fato de que, além destas
caracteristicas em questdo, a a¢do compreende também as faculdades de perdoar e de
prometer e cumprir promessas, de tal modo que, se a irreversibilidade consiste na
impossibilidade de se desfazer o que se fez, a solugdo para a mesma se encontra na faculdade
de perdoar; e se a imprevisibilidade consiste na “cadtica incerteza do futuro”, a solugdo para
ela estd na faculdade de prometer e cumprir promessas. Segundo Arendt, o perdao “serve para

desfazer o passado” e o “obrigar-se através de promessas” teria a fungdo de “criar no futuro,

104 ¢f. ARENDT. Hannah, A Condi¢ido Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.67.
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que ¢ por definicdo um oceano de incertezas, certas ilhas de seguranga”, ilhas estas que
possibilitam a continuidade e a durabilidade das rela¢des humanas'®.

O perdao, que consiste em sermos “eximidos das conseqiiéncias daquilo que fizemos”,
¢ necessario para que a propria capacidade de agir ndo se veja “limitada a um unico ato do
qual jamais nos recuperariamos”, o que colocaria os homens na condi¢do de vitimas das
conseqiiéncias de tal ato e conduziria a uma inibi¢ao apatica do todo aquele que cometeu este
unico ato. Por outro lado, ¢ pelo fato de nos obrigarmos a cumprir nossas promessas, que se
torna possivel “conservar nossa identidade”, pois se ndo nos vissemos presos a tais
obrigagdes, “seriamos condenados a errar, desamparados ¢ desnorteados, nas trevas do
coracao de cada homem, enredados em suas contradigdes e equivocos — trevas que sé a luz
derramada na esfera publica pela presencga de outros, que confirmam a identidade entre o que
promete e o que cumpre, poderia dissipar”'?. Ou seja, prometer e cumprir o prometido é parte
da revelagdo do guem, que se da sempre que o homem aparece para os outros homens.

Uma caracteristica especialmente importante, tanto do perdoar como do prometer,
consiste na dependéncia que as mesmas tém da pluralidade, pois “na soliddo e no isolamento,
o perddo e a promessa ndo chegam a ter realidade: sd3o no maximo, um papel que a pessoa
encena para si mesma”"’. Esta dependéncia da pluralidade evidencia o fato de que, em
verdade, o perddao e a promessa, assim como a imprevisibilidade e a irreversibilidade, como
que sdo a acgdo. E por conta desta correspondéncia tdo direta que o perddo e a promessa tém
com a condi¢do humana da pluralidade, acabam desempenhando uma funcdo especialmente

importante na politica, estabelecem

[...] um conjunto de diretrizes diametralmente opostas aos padrdes “‘morais”
inerentes a nog¢do platdnica de governo. Pois o governo platonico, cuja legitimidade
baseava-se no auto-dominio, vai buscar seus principios orientadores — os principios
que justificam e ao mesmo tempo limitam o poder de um homem sobre os outros —
na relacdo que a pessoa mantém consigo mesma, de sorte que o certo e o errado nas
relagdes com os outros sdo determinados pelas atitudes que ela assume em relagdo a
si propria, até que toda a esfera publica passa a ser vista & imagem do “homem
escrito em maiusculas” [...]. Por outro lado, o c6digo moral inferido das faculdades
de perdoar e de prometer baseia-se em experiéncias que ninguém jamais pode ter
consigo mesmo € que, ao contrario, se baseiam inteiramente na presenca de outros. —
ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.249.

r

Evidencia-se com isto, o motivo pelo qual a pluralidade é o cerne da politica em

Arendt, ou seja, se um codigo moral deve sempre ser inferido a partir destas experiéncias que

195 ¢f. ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.249.
106 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.249.
107 .

Ibid.
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depende da presenga dos outros, significa que nesta propria relacdo que estabelecem, os
homens encontram os parametros para a mesma, € ndo em “principios orientadores” que
estejam para além do proprio espago destas relagdes. Isto confirma o que j4 vinhamos
afirmando antes, que para Arendt a politica, ou seja, as relagdes de liberdade entre os homens,
se formulam com base na propria experiéncia de ndo se estar s6 no mundo. Em suma, pelo
fato de a agdo ser resguardada pelo perdoar e pelo prometer, ou antes, pelo fato de perdao e
promessa fazerem parte da propria composi¢do da acdo (assim como a imprevisibilidade e a
irreversibilidade), evidencia-se que ndo ha modo mais adequado de compartilhar o mundo que
ndo em acdo, uma vez que ¢ em acao que os homens podem perdoar o passado e construir
“ilhas de seguranga” para o futuro. E por isso que “um dos grandes perigos de se empregar os
métodos da fabricagdo e de se adotar sua categoria de meios e fins reside na concomitante
eliminagdo dos remédios que s6 se aplicam ao caso da agdo, de modo que o homem ¢
obrigado ndo sé a fazer através da violéncia necessaria a toda fabricacdo, mas também a
desfazer o que fez por meio da destruicdo, como se destroi uma obra de arte mal sucedida™®®.

Perceba-se que, uma vez assumido que a atividade que compreende o imprevisivel e o
irreversivel também compreende o perddo e a promessa, assume-se que os “remédios”, tanto
para o imprevisivel quando para o irreversivel, ja estdo como que dados na propria ocorréncia
tanto do imprevisivel como do irreversivel; o perddo e a promessa sao como que
“administrados” sempre que o imprevisto e o irreversivel aparecem no mudo. Com isto
percebemos que 0s supostos riscos inerentes a acao sdo incomparavelmente menos danosos —
para usarmos como exemplo outra atividade dotada da capacidade de reificacdo —, que os
riscos inerentes a fabricagdo, cujo fazer e desfazer ndo conhecem perddo nem promessa,
apenas a violéncia de gestos que intentam fins.

Arendt afirma que “o descobridor do papel do perdao na esfera dos negocios humanos
foi Jesus de Nazaré”, que teria sustentado que os homens, e ndo Deus, tém o poder de perdoar,
de modo que o perddo “deve ser mobilizado pelos homens entre si, pois s6 assim poderdao
também esperar ser perdoados por Deus”. Com relagdo a este particular, o que merece
destaque ¢ a afirmagdo arendtiana, de que “o motivo da insisténcia sobre o dever de perdoar &,
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obviamente, que ‘eles ndo sabem o que fazem’” ™. Deste modo, segundo Arendt,

O pecado, ao contrario [do mal intencional, que em vez de receber o perdao recebera
a justigca, que ¢ sua recompensa], ¢ evento cotidiano, decorréncia natural do fato de

108 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.250.

109 ¢f. ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.250 a 252. Com
relagdo a este paragrafo, ¢ importante observar que Arendt distingue este ndo saber o que se faz do crime e do
mal intencionais.
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que a agdo estabelece constantemente novas relagdes numa teia de relagdes, e precisa
do perdao, da liberacdo, para que a vida possa continuar, desobrigando
constantemente os homens daquilo que fizeram sem o saber. Somente através dessa
mutua e constante desobrigagdo do que fazem, os homens podem ser agentes livres;
somente com a constante disposicdo de mudar de idéia e recomegar, pode-se-lhes
confiar tdo grande poder quanto o de consistir em algo novo. — ARENDT, A4
Condi¢ao Humana, p.252.

Com isto percebe-se que a propria novidade € possivel porque € permitida. O poder da
natalidade precisa, para que possa efetivamente manifestar-se, dessa espécie de autorizacao,
dessa “carta branca” a ela conferida pelo perdao, a fim de que sinta uma certa seguranca e
assim possa, efetivamente, se dar. Sem a interven¢do do perddo os homens se sentiriam
intimidados ante ao poder da natalidade que eles mesmos sdo. A natalidade correria o sério
risco de ser engolfada pelo temor que obviamente inspiraria se desacompanhada do perdao, e
os homens, temerosos da natalidade que lhes ¢ constitutiva, jamais revelariam suas
particularidades, ou seja, jamais realizariam um modo de vida propriamente humano.

Outra caracteristica importante do perddo ¢ que ele ¢ o oposto da vinganga, que ¢
sempre “uma re-a¢do a uma ofensa inicial, e assim, longe de porem fim as conseqiiéncias da
primeira transgressao, todos os participantes permanecem enredados no processo, permitindo
que a reagdo em cadeia contida em cada agdo prossiga liviemente”''°. Ou seja, como o perdéo
obedece ao estatuto da acdo, obviamente ndo poderia reduzir-se ao automatismo caracteristico
do que pode ser previsto e até calculado. A vinganca sim, & medida que ¢ “reagdo natural e
automatica a transgressao”, “pode ser esperada e até calculada, o ato de perdoar jamais pode
ser previsto: ¢ a Unica reagdo que atua de modo inesperado e, embora seja reagdo, conserva

algo do carater original da agdo™'"

. Neste sentido “o perddo ¢ a Unica rea¢dao que ndo re-age
apenas, mas age de novo e inesperadamente, sem ser condicionada pelo ato que a provocou e
de cujas conseqiiéncias liberta tanto o que perdoa quanto o que é perdoado™'?. O perdio
funda sempre uma agdo em seu estado mais radical e intenso, neste sentido, ¢ uma das
expressOes mais radicais da natalidade, pois é sempre e necessariamente, a frustragdo de
expectativas.

Segundo Arendt, a alternativa ao perdao ¢ a puni¢ao, o que ndo significa que ela seja
seu oposto; o perdao e a puni¢cdo tém em comum “o fato de que tentam por fim a algo que,
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sem a sua interferéncia, poderia prosseguir indefinidamente” . E por conta desta afinidade

entre punicdo e perddo, que sdo duas manifestagdes diferentes da busca por interromper um

119 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.252.
" Ibid.
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determinado estado de coisas, que Arendt afirma que os homens ndo podem “perdoar aquilo
que ndo podem punir, nem punir o que ¢ imperdoavel”''*. As ofensas que nio podem ser
perdoadas nem punidas sdo o que Arendt chama de “mal radical”.

Arendt faz ainda uma interessante observacao acerca do carater revelador do perdao,
afirmando que “a agdo de desfazer o que foi feito parece ter o mesmo carater revelador que o
proprio feito”'". Isto se d4 porque tanto a a¢do em sua forma positiva, por assim dizer, como
o perdao, veiculam a particularidade do seu ator, uma vez que tanto uma como outra, contém
a radical expressdo da natalidade, ou seja, tanto ao agir quanto ao perdoar, sdo gestos
essencialmente auténticos, singulares, que ndo obedecem a nenhum automatismo nem se
fixam a qualquer regra externa, que se dao.

Outra nogdo a ser considerada no tocante ao perddo, consiste no que Arendt chama de
respeito. O respeito ¢ parte do que viabiliza o perddo a medida que “o gue foi feito € perdoado
em consideragdo a quem o fez”''®. Esta consideracdo atribuida ao quem em detrimento do que
tem origem no respeito, ¢ “uma consideragao pela pessoa, nutrida a distancia que o espago do
mundo coloca entre nos, considera¢do que independe de qualidades que possamos admirar ou
de realizagdes que possamos ter em alta conta”''’. Esta consideragio consiste na consideragio
que se tem com o guem que se revela em publico, uma consideragdo que muito provavelmente
lanca raizes no fato de os homens reconhecerem que a natalidade ¢ o que ha de comum entre
individuos tdo diferentes. Os homens que conhecem o poder da natalidade estdao
familiarizados com seu grau de liberdade, que implica sempre o imprevisivel e o irreversivel.
Com isto ndo se afirma que para estes homens ndo ha novidade no fato de cada agdo trazer o
imprevisivel e o irreversivel. Afirmar isto seria realmente absurdo, pois implicaria em assumir
que a novidade nao ¢ novidade e que a irreversibilidade nao ¢ irreversibilidade. Nao se trata
disso, o que ocorre ¢ que, embora cada novidade seja efetivamente uma novidade, e embora
cada agdo seja autentica e radicalmente irreversivel, os homens de ac¢do, justamente por
estarem familiarizados com ela e por estarem efetivamente agindo, acabam por empreender
esta acdo em seus multiplos aspectos, o que significa que aos homens habituados a agdo, a
ocorréncia do perddo encontra a mesma naturalidade que encontram os feitos e as palavras
memoraveis. Deste modo, “uma vez que se dirige exclusivamente para a pessoa, o respeito ¢
bastante para que se perdoe pelo que fez, por consideragio a ela” ''®.

A grande originalidade e o grande poder do perdao residem no fato de que “como na

acdo e no discurso, dependemos dos outros, aos quais aparecemos numa forma distinta que
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nés mesmos somos incapazes de perceber. Encerrados em ndés mesmos, jamais seriamos
capazes de nos perdoar por algum defeito ou transgressdo, pois careceriamos do

. . . 119
conhecimento da pessoa em consideragdo a qual se pode perdoar”

. Em suma, assim como a
acdo, o perdao faz parte do processo que revela guem somos, ¢ diante da abertura para o novo
e da abertura para o perddo que a fundacdo do novo pode demandar, que as particularidades
de cada individuo sdao apresentadas ao mundo, de modo que ao agir e ao perdoar — coisas que
se ddo como que concomitantemente, por serem como que correlatas, faces diferentes de uma
mesma moeda —, efetivamente nos vinculamos aos homens, desejosos de que nos conhecam e
se déem a conhecer enquanto tal.

Para analisar, mais precisamente, a faculdade de prometer e cumprir promessas, temos
de nos haver primeiramente com a dupla origem da imprevisibilidade, que “decorre ao mesmo
tempo da ‘treva do coracdo humano’, ou seja, da inconfiabilidade fundamental nos homens,
que jamais podem garantir hoje quem serdo amanha, e da impossibilidade de se prever as
conseqiiéncias de um ato numa comunidade de iguais, onde todos tém a mesma capacidade de
agir”'®. Ou seja, pelo fato de os homens sempre permanecerem um tanto obscuros
(lembremos que na acdo e no discurso os homens “ndo dizem nem escondem, apenas dao a

~ 121
entender” quem sao

) e pelo fato de o espaco politico abrigar uma pluralidade de homens
que, além e apesar desta obscuridade, t€m ainda, o dom de fundar o imprevisivel em conjunto
— de modo que, se prever uma s6 agao ja ¢ impossivel, a pluralidade de homens, que significa
uma pluralidade de acdes (talvez até simultineas), potencializa e leva a a¢do a niveis ainda
mais inimaginaveis, pois “como a ac¢do atua sobre seres que também sdo capazes de agir, a
reacdo, além de ser uma resposta, ¢ sempre uma nova agao com poder proprio de atingir e
afetar os outros. Assim, a acdo e a reacdo jamais se restringem, entre os homens, a um circulo
fechado”'?* —, o grau de imprevisibilidade que se revela nas aparigdes humanas adquire
dimensdes que extrapolam o alcance da mais imaginativa das mentes. Em suma, a liberdade
humana implica em o homem ndo poder “contar consigo mesmo nem ter fé¢ absoluta em si
proprio”, o que € conseqiiéncia direta de se encontrar liberado para a acdo. E a pluralidade e a
realidade, ou seja, a “alegria de conviverem com outros num mundo cuja realidade ¢
assegurada a cada um pela presenga de outros”, faz com que os homens nido possam
permanecer como “‘senhores unicos do que fazem, de conhecerem as conseqiiéncias de seus
»123

atos e de confiarem no futuro

Deste modo,
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A fungdo da faculdade de prometer ¢ aclarar esta dupla obscuridade dos negocios
humanos e, como tal, constitui a unica alternativa a uma supremacia baseada no
dominio de si mesmo ¢ no governo de outros; corresponde exatamente a existéncia
de uma liberdade que ¢ dada sob a condicdo de ndo-soberania. O perigo (e a
vantagem) inerente a todos os corpos politicos assentados sobre contratos e pactos é
que, ao contrario daqueles que ndo se baseiam no governo ¢ na soberania, nao
interferem com a imprevisibilidade dos negdécios humanos nem com a
inconfiabilidade dos homens, mas encaram-nas como se fossem uma espécie de
oceano no qual podem instalar certas ilhas de previsibilidade e erigir certos marcos
de confiabilidade. Quando as promessas perdem seu carater de pequenas ilhas de
certeza num oceano de incertezas, ou seja, quando se abusa dessa faculdade para
abarcar todo o futuro e tragar caminhos seguros em todas as direcdes, as promessas
perdem seu carater de obrigatoriedade e todo o empreendimento torna-se
contraproducente. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.256.

E a “for¢a da promessa ou do contrato mutuo” que mantém as pessoas unidas, que

possibilita que “ajam em concerto”, pois

A soberania, que sempre ¢ espuria quando reivindicada por uma entidade Uinica e
isolada, quer seja a entidade individual da pessoa ou a entidade coletiva da nagéo,
passa a ter certa realidade limitada quando muitos homens se obrigam mutuamente
através de promessas. A soberania reside numa limitada independéncia em relagdo a
impossibilidade de calcular o futuro, e seus limites sdo os mesmos limites inerentes a
propria faculdade de fazer e cumprir promessas. A soberania de um grupo de pessoas
cuja unido ¢ mantida, ndo por uma vontade idéntica que, por um passe de magica, as
inspirasse a todas, mas por um proposito com o qual concordaram e somente em
relag@o ao qual as promessas sdo validas e tém o poder de obrigar, fica bem clara por
sua inconteste superioridade em relagdo a soberania daqueles que sdo inteiramente
livres, isentos de quaisquer promessas e desobrigados de quaisquer propodsitos. Esta
superioridade decorre da capacidade de dispor do futuro como se este fosse o
presente [...] - ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.256 a 257.

Obrigar-se mutuamente por meio de promessas ¢ entdo, a forma de “dispor do futuro”
sem langar mao da soberania isolada, tdo aparentada ao principio de mando e obediéncia, que
as relacdes livres afinal, ndo podem suportar.

Arendt explica que, com isto, a fundamentacao de toda a moralidade passa a depender
da “boa inten¢do de neutralizar os enormes riscos da a¢do através da disposi¢cao de perdoar e

. 124
ser perdoado, de fazer promessas e cumpri-las”

, ou seja, esta moralidade busca, no interior
do proprio convivio, os “mecanismos de controle embutidos na propria faculdade de iniciar
VoS 1 inavei u i ao, ja é

rocessos novos interminaveis”™' >, de modo que a promessa, assim como o perddo, ja é
intrinseca a acdo e ao discurso, o que significa que os “remédios” para a imprevisibilidade sdo

dados pela propria acdo a medida que o “desejo de conviver com outros na modalidade da

124 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.257.
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12
126 compele os homens a perdoar e a fazer promessas que estabelecam as

acdo e do discurso
“ilhas de seguranga” em meio ao oceano de imprevisibilidade fundado pela acao.

Como vemos, a propria agdo contém, em si, um poder que ultrapassa o poder da total
abertura, ou antes, a total abertura, inerente a acdo, compreende também sempre uma
prontiddo para perdoar e para entrar em acordo sob a forma de promessas e sob a forma de
assumir o cumprimento destas promessas nas mesmas condi¢des de acordo mutuo. Por isto, €
o conjunto destas coisas, a possibilidade de fundar o ilimitado, imprevisto e irreversivel, mais
o perddo, mais o fazer e cumprir promessas, que corresponde a natalidade, e ¢ isto que salva a
esfera dos negocios humanos, ou seja, a agdo, em verdade, ¢ a atividade mais segura para os

negdcios humanos uma vez que somente ela porta, ao lado de sua “produtividade ativa”, os

“remédios” para os males oriundos dela mesma, pois

[...] perddo e promessa sdo acordos dos quais os homens langam mao para ‘apagar’ o
passado e para ‘prever’ o futuro [...]. Sdo acordos que os homens estabelecem entre
si para ndo se transformarem em simples joguetes da contingéncia e para evitar
‘qualquer idéia de soberania, de dominagdo, ou de dominio de si e de outrem’, de
modo que a violéncia ndo ¢ uma repercussdo necessaria da agdo. — WAGNER.
Eugénia Sales, Hannah Arendt e Karl Marx, o Mundo do Trabalho, p.72

A fragilidade da acdo decorre justamente das ameacas que sofre por parte de uma
soberania fixada sobre uma tunica entidade. Por, além de ilimitada e imprevisivel, demandar
um espago em que tudo ¢ efetivado ndo pela coer¢do, mas pela fragilidade das palavras, a
acdo constantemente vé-se ameacada pelos atropelos da eficiéncia e da seguranga, inerentes as
mentalidades de soberania unica. Assim, a a¢do corre o constante risco de ser suprimida,
bastando para tanto, que as vozes sejam caladas por meio da violéncia ou que as palavras, em
lugar de revelar, passem a ser usadas para mentir e ocultar. Em suma, a acdo porta, além da
natalidade, que lhe confere um poder realmente extraordindrio, este carater de fragilidade, de
tal modo que, por mais que seja pujante enquanto a mais pura abertura, ¢ também fragil pelo
fato de desaparecer como que instantaneamente sempre que o menor trago de violéncia se
impoe sobre o curso das palavras.

E por isto que o perddo e a promessa sdo tdo importantes, sdo eles que sustentam, que
viabilizam, um espago regido por acordos e ndo por mandos oriundos de uma soberania
externa as proprias relacdes. Sem o perdao e a promessa os homens ndo reuniriam a coragem

necessaria para relacionar-se com base na acdo, veriam-se obrigados a prestar contas a uma

126 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.257.
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soberania imposta. Aqui evidencia-se o poder das palavras, que, em que pese o fato de sua
evidente fragilidade, sdo as responsaveis por veicular os homens uns aos outros num mundo
que se constitui com base no falar e ouvir. E como o perddo ajuda os homens a superar os
pecados cometidos no passado, assim como a promessa os ajuda a depositar confianga no
futuro, sdo eles os substitutos seguros da propria agdo contra o poder da violéncia, sdo eles
que, dirigindo-se a pluralidade e a publicidade das relagdes humanas, confirmam a primazia

das palavras sobre a violéncia.

3. A PERDA DA PROPRIEDADE, O PONTO DE VISTA ARQUIMEDIANO E A
ALGEBRA CARTESIANA.

No capitulo anterior tratamos, entre outras coisas, da moderna inversao promovida por
Marx sobre a tradi¢do politica, inversdo esta, que significou a perda da dignidade até entdo
atribuida a contemplacdo e a subseqiiente exaltacdo do fazer. Vimos que tal inversdo nado foi
radical a ponto de romper visceralmente com a tradi¢cdo, uma vez que, fiel a tradigdo, Marx
preservou a uniformizag¢do que a tradicdo atribuira as atividades que compde a condicdo
humana, o que confirmou o espaco publico com uma sociedade, como espago de
administracdo, e 0 homem como um animal laborans, uma vez que o fazer, na sociedade, fora
subsumido ao labor. Neste capitulo veremos que a introdu¢do, no mundo humano, de uma
nova ferramenta produzida pelo homem que faz, tampouco levou a fundagdo de um espaco
publico-politico, tendo, isto sim, isolado o homem em seu proprio interior, deixando-o
abandonado a uma existéncia reduzida a realidade de seus processos mentais, responsaveis
pela producao das verdades que serdo observadas por meio dos instrumentos que obedecem a
esta linguagem técnica capaz de sempre de novo estabelecer como verdade aquilo que a
mente humana produz. Veremos que os instrumentos do homem moderno apenas garantem
que os resultados por meio deles alcancados correspondam a forma de compreensdo
caracteristica da mente humana. Portanto, o que vai guiar nosso exame nas linhas que seguem
¢ a afirmagdo arendtiana de que com a quebra da tradicdo “os homens modernos nao foram
arremessados de volta a este mundo, mas para dentro de si mesmos™'?’.

Lembremo-nos, porém, que este “arremesso para dentro de si mesmo” é apenas o
segundo desdobramento de uma alienagdo que, antes de arremessar o0 homem em dire¢do a
sua interioridade, furta-lhe um lugar no mundo. Assim, ao tratarmos da auséncia de liberdade

na era moderna, deparamo-nos nao com uma, mas com duas alienagdes, ou, se preferirmos,

127 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.266.
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uma alienacao de duplo aspecto, tendo como primeira caracteristica a perda do mundo, que se
segue com a “conquista” do mundo interior. Para Arendt, ¢ esta alienagdo de duplo carater
que marca a era moderna.

A perda de um lugar no mundo esta ligada a perda da propriedade, que, como vimos,
era a primeira condigdo para o surgimento de um mundo publico-politico. Para Arendt, a
perda da propriedade estd na base de toda alienacao do mundo; tal fenomeno de alienagdo ¢
atribuido a Reforma, a qual Arendt se refere citando Max Weber, que lhe confere o titulo de
“ascetismo do mundo interior”. Assim, se a tradicdo cristd conferira a0 mundo o titulo de
“vale de lagrimas” e sugerira aos homens que se abstivessem da vida politica, a reforma que
se instaura no interior desta mesma tradigdo rompe com o que os primeiros séculos de
cristianismo ndo ousara romper: a propriedade. E com isto, os homens que ja ndo procuravam
habitar este mundo por entenderem-se destinados a outro, acabaram por perdé-lo de vez ao
verem-se destituidos até daquele pedaco de mundo que era sé seu.

Em outras palavras, Arendt identifica este ascetismo do mundo interior como “a mais

recondita fonte da nova mentalidade capitalista™'®

, uma vez que a alienacdo em dire¢do a um
mundo interior langaria suas raizes “na expropria¢do das classes camponesas, conseqiiéncia
imprevista da expropriacdo dos bens da Igreja e, como tal, o fato isolado mais importante no
colapso do sistema feudal”'®. A reforma teria legado 4 humanidade ocidental a tendéncia de
destruir a propriedade no processo de expropriacdo, de modo que “tudo era devorado no
processo de produgdo, e a estabilidade do mundo era minada num constante processo de
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mudan¢a” ™. E como a propriedade “refere-se a uma parte do mundo comum que tem um

dono privado e ¢é, portanto, a mais elementar condi¢do politica para a mundanidade do
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homem””’, no momento que todos os homens sdo expropriados, ocorre a alienagdao do

homem em relagdo ao mundo. Em suma, a era moderna “comecou por alienar do mundo

certas camadas da populagio”'*

, aquelas camadas que agora viam-se ndo apenas sem um
mundo politico, mas também sem a seguranga de um espaco privado. A alienagdo dos homens
modernos em dire¢ao a uma interioridade ¢ apenas a resposta ao fato de que estes homens,
além de ja ndo terem um mundo compartilhado por palavras, também ja ndo tem um espago
que seja s seu, a ndo ser aquele espaco que ndo pode ser expropriado, a interioridade. A

aliena¢do em direcdo a interioridade ¢ a conseqiiéncia da alienacdo do mundo. Assim, o que

Arendt afirma ¢ que a era moderna nao teve inicio com “um subito e inexplicavel eclipse da
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transcendéncia”!®

, mas com uma perda literal do mundo, isto é, com a expropriagdo da
propriedade privada.

Para Arendt, a perda da transcendéncia, ocorrida na era moderna, ¢ uma espécie de
fendmeno paralelo a perda da propriedade privada. Sem um lugar propriamente seu, os
homens foram arremessados para dentro de si mesmos, de modo que “uma das mais
persistentes tendéncias da filosofia moderna desde Descartes [...] tem sido uma preocupacao
exclusiva com o ego, em contraposi¢cao a alma ou a pessoa ou ao homem em geral ,uma
tentativa de reduzir toda as experiéncias, com o mundo e com outros seres humanos, a

experiéncias entre o homem e si mesmo”'"*

. Note-se que tal alienagdo do mundo, seguida da
preocupacdo com o ego, nao devolveu aos homens o aprego pela vida contemplativa, mas
gerou a valorizagdo cada vez maior dos processos que nutrem este ego. Ou seja, a existéncia
voltada para o cultivo da interioridade conferiu aos homens da era moderna uma existéncia
repleta de atividades, sem que esta profusdo de atividades tenha significado “qualquer grande
preocupacdo ou satisfacdo com o mundo”, sendo sua motivagao mais profunda o zelo pelos
processos que constituem o egom.

A perda da propriedade privada deve ainda ser equacionada a mentalidade de acimulo
de riqueza. Uma vez que ja ndo havia uma propriedade que fornecesse os recursos para
manutengdo da vida, estes recursos deveriam originar-se da unica coisa da qual o homem
moderno ndo fora expropriado: seu corpo. E por isso que a era moderna passou a valorizar o
“acimulo de riqueza e a possibilidade de transformar essa riqueza em capital através do
trabalho”'*°. O capital e o trabalho, por sua vez, “constituiram as condi¢des para o surgimento
de uma economia capitalista”. Como este curso de eventos foi iniciado pela expropriagdo e se
nutria dela, resultou no enorme aumento da produtividade humana, caracteristica da era
moderna. Acerca disto, o que ¢ notavel ¢ que “a expropriacdo e o acumulo de riqueza nao
resultaram simplesmente em novas propriedades nem levaram a uma nova redistribuicdo da
riqueza, mas realimentaram o processo para gerar mais expropriacdes, maior produtividade e
mais apropria¢des”'?’. Uma dindmica centrada sobre os proprios processos da vida (que ja é
uma heranca da antiguidade tardia, com a ressalva de que a antiguidade tardia ndo rompera
com a propriedade privada mesmo que tenha estendido a privatividade ao mundo publico),
significou, para a era moderna, uma dindmica centrada sobre a constante recorréncia a
liberacao da forga de trabalho, de modo que toda a sociedade, e nao apenas as classes mais

profundamente afetadas pela expropriagdo, viu-se engolfada por esta dindmica. A forga de
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trabalho tornou-se “o processo vital da sociedade”, de modo que “a apropriagao nio terminou
com a satisfacio das necessidades e desejos”®. A conseqiiéncia imediata do acimulo de
riqueza foi uma espécie de retroalimentacdo da alienacdo do mundo, pois a sociedade
moderna, expropriada que estava, buscava apenas acumular mais riqueza sem reaver qualquer
propriedade. Em suma, este processo de acumulo de riqueza ¢ estimulado pelo processo vital
e apenas estimula este mesmo processo, uma vez que “o mundo e a propria mundanidade do
homem” foram sacrificados'™.

A alienagdo de que estamos tratando tem dois desdobramentos. O primeiro deles,
conforme vimos, diz respeito ao fato de que “um nimero cada vez maior de ‘trabalhadores
pobres’ que haviam sido despojados, através da expropriacao, da dupla protecao da familia e
da propriedade”'*. O segundo desdobramento corresponde 4 transformagdo da sociedade em

.. . P . 141
“sujeito do novo processo vital, como antes a familia fora seu sujeito” ", de modo que

A participagdo numa classe social substituiu a protecdo que antes era oferecida pela
participacdo numa familia [...]. Além isto, [...] da mesma forma como a unidade
familiar era identificada com cada um dos pedagos do mundo pertencente a donos
privados — sua propriedade —, a sociedade foi identificada com uma propriedade
tangivel, mas pertencente a uma coletividade de donos — o territorio do estado
nacional — que até o seu declinio no século XX oferecia a todas as classes um
substituto do lar privado [...]. ARENDT, 4 Condi¢cdo Humana, p.268.

Por isso Arendt afirma que a identificacdo da nagdo com a familia nutriu toda as
teorias organicas do socialismo”, nas quais, assim como ja ocorrera na antiguidade tardia,
todos os homens eram irmaos de uma grande familia: a sociedade. E por isso que “os critérios
de ‘sangue e terra’ devem governar as relagdes entre os seus membros; a homogeneidade da
populagdo e seu arraigamento ao solo passam a ser os requisitos do estado nacional em toda

»142
parte

. Nao havendo mais as vérias propriedades privadas o que se criou ndo foi um grande
espago publico' — que so existe sempre que existirem as propriedades privadas que erguem
seus “muros” em torno da mesma —, mas uma versao ampliada da propriedade privada, com a
ressalva de que, ao ndo pertencer a ninguém, ndo pode dar aos homens a seguranca que

encontravam no pedaco de mundo que era sé seu.
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Assim, “a familia e a propriedade da familia foram substituidas pela participagao numa

»144

classe e por um territério nacional” ™, ao passo que a sociedade passou a conceber uma

humanidade, isto ¢, uma massa uniforme de homens que encontra seu lugar em determinado
espago geografico. Para a sociedade a humanidade ndo consiste naquelas caracteristica que
sdo especificas de cada individuo, mas naqueles atributos comuns a todos os exemplares da
espécie.

Em suma, o processo de aliena¢do do mundo, que foi desencadeado pela expropriagdo,
gerou um crescimento cada vez maior do acimulo da riqueza, que serviu ao proposito de
fornecer alguma seguranca aos homens expropriados. A conseqiiéncia imediata de tal
acumulo foi a confirmag¢ao da reducao da vida humana a uma vida metabdlica, uma vida que
volta-se com ainda mais forca para o interior de seus processos.

Mas além da perda da propriedade héd outro evento que ¢ crucial no que concerne a
dupla alienagdo do homem moderno. Estamos falando do que Arendt chama de adogdo do

ponto de vista arquimediano:

No limiar da era moderna ha trés grandes eventos que lhe determinam o carater: a
descoberta da América e subseqiiente exploracdo de toda a Terra; a Reforma que,
expropriando as propriedades eclesiasticas e monasticas, desencadeou o duplo
processo de expropriagdo individual e acimulo de riqueza social; e a invengdo do
telescopio, ensejando o desenvolvimento de uma nova ciéncia que considera a
natureza da Terra do ponto de vista do universo. — ARENDT, 4 Condi¢cao Humana,
p-260.

O cerne da questdo ¢ que a jornada do homem moderno para dentro de si mesmo tem

. .. 14
origem, segundo Arendt, no “apequenamento definitivo da Terra”'*®, que ocorreu gragas a

estes trés grandes eventos, acerca dos quais Arendt acrescenta:

Aos olhos de seus contemporaneos, o mais espetacular dos trés eventos deve ter sido
a descoberta de continentes desconhecidos e de oceanos jamais sonhados; o mais
inquietante deve ter sido a irremediavel cisdo do cristianismo ocidental através da
Reforma, com inevitavel desafio a propria ortodoxia e a imediata ameaca a
tranqiiilidade espiritual dos homens; ¢ sem divida o menos percebido de todos foi a
introducdo, no ja sortido arsenal de utensilios humanos, de um novo instrumento,
inatil a ndo ser para olhar as estrelas, embora fosse o primeiro instrumento
puramente cientifico a ser concebido. No entanto, se nos fosse dado medir o
momentum da historia como medimos os processos naturais, talvez verificdssemos
que aquilo que originalmente teve o menor impacto — o primeiro passo experimental
do homem na dire¢do da descoberta do universo — vem adquirindo impulso ¢ for¢a

144 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.269.
3 Tbid. p.263.
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cada vez maiores, chegando hoje a eclipsar ndo s6 a expansdo da terra habitada,
contida unicamente pelos limites do proprio globo, mas também o processo de
acimulo econémico que aparentemente continua ilimitado. — ARENDT, A Condigdo
Humana, p.261 a 262.

Isto se da porque foi a invengdo do telescopio que mais profundamente influenciou a
capacidade de abolir as distdncias entre pontos remotos, isto ¢, de aproximar observador e
objeto observado. E neste sentido, inclusive, que o telescopio é tdo novo, é por isto que
Arendt se refere a ele como “o primeiro instrumento puramente cientifico a ser concebido”,
ou seja, o invengdo do telescopio, em que pese o fato do pouco entusiasmo inicial que
produziu, representa a propria quintesséncia da abolicdo de distancias, pois € por meio dele
que a observacdo do mundo se tornou possivel pela mente humana. A efetiva aboli¢do das
distdncias, alcancada por meio de ferrovias, navios, avides, foi possivel gragas ao
“encolhimento infinitamente maior ¢ mais eficaz resultante da capacidade de observagdo da
mente humana, cujo uso de numeros, simbolos € modelos pode condensar e diminuir a escala
da distancia fisica da Terra a um tamanho compativel com os sentidos naturais e a
compreensio do corpo humano”'*®. A isto Arendt ainda acrescenta que “é proprio da natureza
da capacidade humana de observagao so6 poder funcionar quando o homem se desvencilha de
qualquer envolvimento e preocupagdo com o que esta perto de si, e se retira a uma distancia
de tudo que o rodeia”, de modo que “qualquer diminui¢do de distancias terrestres s6 pode ser
conquistada ao preco de colocar-se uma distancia definitiva entre o homem e a Terra, de
aliena-lo de seu ambiente imediato e terreno™'?’.

Para Arendt, a invengdo do telescopio foi a condigdo fundamental para o surgimento
de um novo mundo, o mundo moderno, pois o telescopio representa a possibilidade de olhar
em direcdo ao universo “através de um instrumento ao mesmo tempo ajustado aos sentidos
humanos e destinado a revelar aquilo que ficara definitiva e eternamente longe™'** do alcance
do homem.

Arendt ainda observa que em certo sentido a descoberta de Galileu ndo era totalmente
nova, pois antes dele homens como Nicolau de Cusa e Giordano Bruno haviam feito suas
especulagoes filosoficas, ¢ Copérnico ¢ Kepler haviam dado asas as suas imaginagdes
astrondmicas. Assim, tanto a filosofia como a astronomia “haviam posto em duvida a nogdo
de um universo finito e geocéntrico”, de modo que “os filésofos e ndo Galileu, foram os

. . . . . , . 45149
primeiros a abolir a dicotomia entre a Terra e o céu que a cobria” . Como as descobertas de
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147 11.:
Ibid. p.263.
8 Tbid. p.270.
' Ibid.



88
Galileu foram precedidas destas especulagdes, o que temos diante de nés é um retorno a
Arquimedes, algo que, como Arendt faz questdo de observar, ja estava em curso desde a
renascenca. E este retorno a Arquimedes que esta na raiz da descoberta de Galileu.

No entanto, ha algo de novo em Galileu, que o distingue de seus predecessores. E o
fato de que “nem as especulagdes dos filésofos nem a imaginagdo dos astronomos jamais
chegaram a constituir eventos. [...] No reino das idé€ias, existem apenas a originalidade ¢ a
2150

profundidade, que sdo qualidades pessoais, mas nenhuma novidade absoluta ou objetiva

Deste modo,

O que Galileu fez e que ninguém havia feito antes foi usar o telescopio de tal modo
que os segredos do universo foram revelados a cogni¢ao humana “com a certeza da
percepgao sensorial”; isto €, colocou diante da criatura presa a Terra e dos sentidos
presos ao corpo aquilo que parecia destinado a ficar para sempre fora do alcance e,
na melhor das hipéteses, aberto as incertezas da especulagdo e da imaginacdo. —
ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.272.

Como vemos, ao contrario das especulagdes filosoficas e da imaginagdo dos
astrdbnomos, que “jamais chegam a constituir eventos”, as descobertas telescopicas de Galileu
deram a “confirmacao fatual” as teorias heliocéntricas dos filésofos e astronomos. Ou ainda,
nas palavras de Arendt: “Por ter ‘confirmado’ seus predecessores, Galileu estabeleceu um fato
demonstravel onde antes havia somente especulagdes inspiradas™'. O que havia de novo nas
descobertas de Galileu ¢ que agora, sim, 0 homem podia postar-se como observador da Terra,
pois agora, sim, o homem podia como que sair dela. O ponto de vista arquimediano havia
finalmente sido alcangado, um ponto de observagdo que “suspende” o homem sobre a Terra e
lhe permite desvendar o universo ao perscrutd-lo por meio do apequenamento dado pelo
telescopio. E “o desejo arquimediano de um ponto fora da Terra a partir do qual o homem

95152

pudesse analisar o mundo” ™, que se concretiza com o telescopio de Galileu, pois gragas ao

telescopio “sempre tratamos a natureza a partir de um ponto no universo, fora da Terra. [...]
presos ainda a Terra pela condi¢do humana, descobrimos um meio de atuar sobre a Terra e
dentro da natureza terrena como se pudéssemos trata-la de fora, do ponto de vista

99153

arquimediano” . Deste modo,
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[...] a antiga dicotomia entre a terra e o céu foi abolida e o universo foi unificado, de
modo que, dai por diante, nada do que ocorresse na natureza era tido como mero
evento terreno. Todos os eventos passaram a ser vistos como sujeitos a uma lei
universalmente valida no sentido mais completo do termo, ou seja, valida, entre
outras coisas, além do alcance da experiéncia sensorial do homem (mesmo quando
essa experiéncia tem a ajuda dos instrumentos mais precisos), valida além do alcance
da memoria e do surgimento da humanidade na Terra, valida até mesmo além do
aparecimento da vida orgénica e da propria Terra”. — ARENDT, A Condigdo
Humana, p.275.

Acerca disto, o que merece especial atencdo ¢ a afirmagdo arendtiana de que “a
imediata reagdo filosofica a esta realidade nao foi a exultagdo, e sim a duivida cartesiana que
fundou a filosofia moderna”'®*. Ou seja, se o mundo moderno ¢ marcado pela ciéncia
moderna, o que significa que a concepg¢do astrofisica do mundo, iniciada por Galileu,
determinou o modo como o mundo passaria a ser a partir de entdo, a filosofia moderna ¢
marcada pela “davida quanto a capacidade dos sentidos de perceberem a realidade”, legando-
nos “um universo de cujas qualidades conhecemos apenas o modo como afetam nossos
instrumentos de medi¢do”">’, de modo que “ao invés de qualidades objetivas, encontramos
instrumentos e, ao invés da natureza do universo, o homem — nas palavras de Heisenberg —
encontra-se a si mesmo”'*®. Arendt procura mostrar que a duvida cartesiana nio ¢ mero
procedimento metodologico adotado a fim de evitar o emaranhado da tradigcdo filosofica,
Descartes teria adotado a duvida porque o telescopio havia confirmado a suspeita de que
nossos sentidos s6 podem nos trair.

Um elemento que merece destaque a este respeito ¢ o fato de que com a duvida

cartesiana o ponto de vista arquimediano se torna “moével’:

Se hoje os cientistas nos dizem que podemos presumir com igual validade que a
Terra gira em torno do Sol ou que o Sol gira em torno da Terra, que ambos os
pressupostos se aplicam a fendmenos observados, e que a diferenca esta apenas na
escolha do ponto de referéncia, isto ndo significa de modo algum um retorno a
posicao do Cardeal Bellarmine ou de Copérnico, na qual os astronomos lidavam com
meras hipoteses. Antes, significa que transferimos o ponto de vista arquimediano um
pouco mais além da Terra, para um ponto do universo onde nem a Terra nem o Sol é
o centro de um sistema universal. Significa que ja ndo nos sentimos nem mesmo
presos ao Sol, que nos movemos livremente no universo, escolhendo o nosso ponto
de referéncia onde quer que nos convenha para fins especificos. No que diz respeito
as realizagdes praticas da ciéncia moderna, esta mudanca do antigo sistema
heliocéntrico para um sistema sem centro fixo é, sem duvida, tdo importante quanto
a mudanga original do conceito de um mundo geocéntrico para o de um mundo
heliocéntrico. S0 agora afirmamo-nos com seres “universais”, como criaturas
terrestres ndo por natureza e esséncia, mas apenas pela condi¢do de estarem vivas e
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que, portanto, através do raciocinio, podem superar essa condigdo, ndo na simples
especulagdo, mas de fato. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.275 e 276.

Como vemos, a mobilidade do ponto de vista arquimediano ¢ oriunda da idéia de que
0 raciocinio como que encerra o ponto de vista arquimediano, como se o ponto de vista
arquimediano estivesse de posse do homem sempre que ele raciocina, € como se somente no
interior do processo do raciocinio nos encontrassemos de fato aquela distdncia entre objeto e
observador capaz de nos dar alguma seguranca. Isto equivale a dizer que a duvida cartesiana —
que consiste em duvidar de tudo que ndo € o proprio processo de pensamento que encerra o
duvidar — surge como procedimento que confirma a incapacidade de se tratar como
verdadeiras as certezas oriundas dos sentidos e como acertadas as verdades oriundas da
metafisica. O telescopio de Galileu confirmou o que sempre se temia, que a capacidade
humana de apreender e compreender o universo esta tdo desprovida dos meios adequados para
tal, que na verdade trata-se sempre de uma incapacidade de apreender e compreender, pois
sempre que o homem julgou estar vendo, fosse com os olhos do corpo, fosse com os olhos da
mente, estava na verdade sendo enganado. A divida de Descartes ¢ a duvida de que haja uma
realidade, pois, o que quer que vejamos, nunca apreenderemos o Ser, mas apenas as
representacdes que fazemos a partir do que os olhos do corpo captaram e os olhos da mente
conceberam. Assim, somente pela total cessacdo do olhar do corpo ¢ da mente, isto é,
somente na contemplagcdo das formas perfeitas, pode o homem saber-se ndo enganado. A
davida fortalece a idéia de que se deve buscar um procedimento que nos liberte do mundo,
tanto no sentido de evitar que se proceda ao exame do mesmo pelos sentidos, como no sentido
de evitar que o que os sentidos apreenderam dele seja a matéria prima, por assim dizer, do
pensamento humano. Com a duvida cartesiana o pensamento deve deixar de remeter-se ao
mundo, ndo pode mais buscar nele as expressdes imperfeitas das formas perfeitas, mas deve
ele mesmo (o pensamento) produzir estas formas; o novo centro do sistema universal que
guiard a mente do homem ¢ a propria mente do homem.

Desta forma, a duvida cartesiana corrobora a pratica de uma evasao do mundo, que
deve ser empreendida porque agora se entende que o proprio mundo apenas pode ser
conhecido por uma mente que se situa e que remete ao universo € nao a Terra. Nem mesmo a
razdo, mas apenas o fato de que o duvidar compreende um raciocinio, ¢ algo de que o homem
moderno se sente seguro. Com isto a era moderna nos lega a idéia de que pertencemos nao ao
mundo, mas ao universo. E pelo fato de este homem expropriado e desconfiado de seus

sentidos e de sua mente ja ndo ter um ponto fixo, nem mesmo no sol, que Arendt afirma que
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“a paternidade do moderno relativismo nao se deve a Einstein, mas a Galileu e Newton”!%’,
pois € sob maxima do ponto de vista arquimediano que se firma a idéia de que a verdade nao
pode estar indexada ao que os sentidos apreendem e ao que o pensamento processa a partir
desta apreensdo. E uma vez que o ponto de vista arquimediano deixa de ser fixo, estando
antes indexado sempre a perspectiva de cada observador particular, adquire esta carater de

relatividade.

Assim,

[...] a imagem visualizada por Copérnico — do ‘homem viril que, do Sol ... contempla
os planetas’ — era muito mais que imagem ou gesto; era, de fato, um indicio da
assombrosa capacidade humana de pensar em termos de universo enquanto
permanecia com os pés neste planeta, e da outra capacidade humana, ainda mais
assombrosa, de empregar as leis cosmicas com principios guiadores da agdo da
Terra. Comparados a alienagdo da Terra, subjacente a toda a evolugdo da ciéncia
natural na era moderna, o afastamento da proximidade terrestre, contido na
descoberta do globo como um todo, e a alienacdo do mundo, resultante do duplo
processo de expropriacdo e acumulo de riqueza, t€m importancia secundaria”. —
ARENDT, A4 Condi¢do Humana, p.276 e 277.

Observe-se que o que estd em questdo ¢ uma dupla alienagdo. A primeira delas ¢ a
aliena¢dao do mundo, que foi determinante para o curso da sociedade moderna, ao passo que a
segunda corresponde a alienagdo da Terra, caracteristica da ciéncia moderna. Segundo

Arendt, o maior exemplo desta alienacdo da Terra

[...] € o desenvolvimento do mais importante instrumento mental da ciéncia de hoje —
os artificios da algebra moderna, mediante os quais a matematica ‘conseguiu
libertar-se dos grilhdes da espacialidade’, isto é, da geometria que, como o nome
indica, depende de medidas ¢ medigdes terrenas. A moderna matematica libertou o
homem dos grilhdes da experiéncia terrestre e o seu poder de cognig¢ao dos grilhdes
da finitude. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.277.

E por meio da algebra que o ponto de vista arquimediano adquire sua mobilidade, pois
¢ ela que agora representa o ponto universal a partir do qual o homem deve perscrutar o
mundo. A medida que ja ndo é propriamente um ponto, ou seja, a medida que ji ndo é
propriamente um lugar que determina o ponto de partida das investigagdes sobre o mundo,
mas mais propriamente um procedimento, o procedimento algébrico, o ponto de vista
arquimediano deixa de estar rigidamente fixado a um /ocus, firmando-se antes sobre a mente

humana. Por este motivo o ponto de vista arquimediano une esta estranha caracteristica de
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relatividade e rigidez: ¢ rigido porque compreende a obediéncia a um procedimento
supostamente inflexivel, ou seja, a remissdo a precisdo matematica; ¢ relativo porque tal

remissdo a matemadtica ja ndo ¢ a remissdo a “matematica do mundo”, por assim dizer (a

\

geometria), mas a “matematica da mente” (a algebra).
A este respeito Arendt afirma que esta “sujei¢do da geometria ao tratamento

algébrico” ¢ “inteiramente anti-platonica” e “revela o moderno ideal de reduzir dados

25158

sensoriais € movimentos terrestres a simbolos matematicos” ~°. Perceba-se que esta sujei¢ao

da geometria ao tratamento algébrico prepara o caminho para a adogdo de uma linguagem
simbolica ndo-espacial, o que Arendt chama de linguagem técnica, uma linguagem capaz de
reduzir tudo a formulas, tratando por fim também o mundo nestes moldes, isto ¢, com uma
linguagem que em verdade ndo se comunica com ele, mas apenas com os simbolos que estdo

na mente e fazem sentido somente para ela. Assim, a algebra oportunizou ao homem que
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passasse a “lidar com entidades que nao podiam ser ‘vistas’ pelo olho da mente” ", revelou-

se como um instrumento mental que

[...] abriu caminho para uma forma inteiramente inédita de abordar ¢ enfrentar a
natureza na experimentagdo. Nessa experimentagdo, o homem realizou sua recém-
conquistada liberdade dos grilhdes da experiéncia terrena: ao invés de observar os
fendmenos naturais tal como estes se lhe apresentavam, colocou a natureza sob as
condi¢des de sua propria mente, isto €, sob as condigdes decorrentes de um ponto de
vista universal e astrofisico, um ponto de vista cosmico localizado fora da propria
natureza.” — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.278.

Este teria sido, segundo Arendt, o motivo pelo qual a matematica figurou como a

principal ciéncia da era moderna, o que

[...] nada tem a ver com Platdo, que considerava a matematica a mais nobre das
ciéncias, abaixo apenas da filosofia que, segundo ele, ninguém devia abordar sem
antes familiarizar-se com o mundo matematico de formas ideais. Pois a matematica
(isto ¢, a geometria) era a introdug¢do adequada aquele firmamento de idéias onde
nenhuma simples imagem (eidolon) ou sombra, nenhuma matéria perecivel, podia
interferir com o surgimento da existéncia eterna, na qual essas aparéncias sdo
preservadas (sozein ta phainomena) e asseguradas, purificadas tanto da sensualidade
¢ da mortalidade humanas como da perecibilidade material. Ndo obstante, as formas
ideais € matematicas ndo eram fruto do intelecto, mas dadas aos olhos da mente
como a percepgdo sensorial ¢ dada aos orgdos dos sentidos.[...] Com o advento da
modernidade, a matematica [...] deixa de se preocupar com aparéncias. Ja ndo ¢é o
comeco da filosofia, da ‘ciéncia’ do Ser em sua aparéncia real, mas, ao invés disso,

158 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.277.
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passa a ser a ciéncia da estrutura da mente humana”. — ARENDT, 4 Condi¢do
Humana, p.278.

Como vemos, para Platdo as formas matematicas eram dadas aos “olhos da mente”
porque a matemadtica platonica ainda estava calcada sobre as aparéncias, isto ¢, sobre o
mundo. Ja na era moderna, a matematica deixa de remeter ao mundo para remeter a estrutura
da mente humana. Deste modo, a maxima da geometria analitica de Descartes era que a res
cogitans deveria ser tratada de modo que “suas relagdes, por mais complicadas que fossem,
deviam sempre poder ser expressas por meios de formulas algébricas”. E com isto a
matematica teria reduzido e traduzido “tudo que o homem ndo é sob a forma de configuragdes
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idénticas a estruturas mentais humanas” ™", pois

[...] com esta ciéncia, o0 homem podia langar-se, arriscar-se no espago e estar seguro
de que ndo encontraria coisa alguma além de si mesmo, coisa alguma que ndo
pudesse ser reduzida a estruturas presentes nele mesmo. Agora era possivel preservar
as aparéncias (phainomena), mas somente na medida em que estas podiam ser
reduzidas a uma ordem matematica; e esta operagdo matematica ndo se prestava a
preparar a mente humana para a revelacdo do verdadeiro ser, relacionando-o com as
medidas ideais que transparecem nos dados apreendidos pelos sentidos, mas, ao
contrario, servia apenas para reduzir esses dados as dimensdes da mente humana
que, dada uma distdncia suficiente e estando suficientemente remota e n@o
envolvida, pode contemplar e manusear a multiplicidade dos fatos concretos segundo
seus proprios padrdes ¢ simbolos. Estes ja ndo sdo mais formas ideais reveladas aos
olhos da mente, mas o resultado de afastarem-se dos fendmenos os olhos da mente,
ndo menos que os olhos do corpo, e reduzirem-se toda as aparéncias pela forga
inerente a distdncia. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.279.

Em linhas gerais, deparamo-nos aqui, com a moderna redu¢do da ciéncia a
matematica, uma redu¢do que consistiu na anulagdo do testemunho da “observacao da
natureza a curta distancia pelos sentidos”. Vemos agora como o telescopio apenas inaugurara
um procedimento que seria adotado como cénone da ciéncia a partir de entdo: o
distanciamento maximo entre o observador e o objeto observado. Somente por meio de tal
distanciamento seria proporcionado ao homem efetivamente conhecer este objeto, uma vez
que a verdade acerca do mesmo nao se encontra na purificacdo e no aperfeigoamento das
impressdes que os sentidos e a mente nos ddo, mas num olhar que faz uso de instrumentos
capazes de aprisionar a verdadeira forma deste objeto, instrumentos que se supde estarem em

harmonia com a forma do universo, que por sua vez, estaria em harmonia com a forma da
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mente, isto ¢, do processo de raciocinio. E pela algebra que o homem moderno refuta os
sentidos e as deducdes que a mente faz a partir da apreensao dos mesmos.

Por este motivo, Arendt afirma que a mais marcante conseqiiéncia da descoberta de

que “o ponto de vista arquimediano ndo era mero sonho oco ou va especulacdo”, foi um

9 161

“sentimento de suspeita, de afronta e desespero” . O ponto em questdo ¢ que “tudo o que

acontece na Terra tornou-se relativo desde que a relagdo da Terra com o universo se tornou o
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ponto de referéncia para todas as medicdes” ", pois se o que os olhos do corpo e os olhos da

mente nos ddo, em nada remete a precisdo universal contida na algebra — que seria comum
tanto ao universo como ao processo de raciocinio, como aos instrumentos criados por este
processo de raciocinio —, entdo o homem haveria mesmo de se desesperar sempre que se visse
obrigado a prestar crédito as impressdes espontaneas de seu corpo e de sua mente. E por meio
desta suspeita seguida de desespero que o homem moderno coroa a alienagdo do mundo
iniciada ja na antiguidade tardia. Agora, uma vez que a algebra do universo confirma que o
homem nao estd, senséria e mentalmente, adequado a este mundo, mas ao universo (regido
pelos simbolos universais e, portanto, moveis), confirma-se sua condicdo de alheio a este

mundo, a tal ponto que

Filosoficamente, parece que a capacidade do homem de assumir esse ponto de vista
cosmico e universal sem trocar de lugar é a mais clara indicacdo possivel de sua
origem universal, por assim dizer. E como se j& ndo precisassemos que a teologia
nos dissesse que o0 homem ndo € nem pode ser de forma alguma deste mundo, muito
embora viva aqui; e talvez algum dia possamos ver o antigo entusiasmo dos filosofos
pelo universal como a primeira indicagdo, como se sO eles tivessem tido tal
pressentimento, de que chegaria o tempo em que os homens teriam que viver em
condigdes terrenas e a0 mesmo tempo ser capazes de olhar a Terra e agir sobre ela a
partir de um ponto situado fora dela. (O problema é somente — ou pelo menos assim
nos parece agora — que embora os homens possam fazer coisas de um ponto de vista
‘universal’, e absoluto, [...] perderam sua capacidade de pensar em termos universais
e absolutos, e com isto realizaram e frustraram ao mesmo tempo os critérios e ideais
da filosofia tradicional. Ao invés da antiga dicotomia entre o céu e a terra, temos
agora outra entre 0 homem e o universo, ou entre a capacidade de compreensdo
humana e as leis universais que os homens podem descobrir € manusear sem jamais
compreendé-las). — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.282 a 283.

Em outras palavras, ao sentir-se alheio ao mundo, o homem confirma a dicotomia de
que Arendt fala, a dicotomia entre “a capacidade de compreensdo humana e as leis universais
que os homens podem descobrir € manusear sem jamais compreendé-las”. O que estd em

questdo nesta dicotomia, e este € o ponto chave de toda a questdo, ¢ que, no limite ela (a

16! ¢f. ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.280.
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dicotomia) nunca pode ser superada, ou seja, o homem que adota um ponto de vista universal
serd sempre o homem que estd com os pés na Terra. Assim, ao adotar um ponto de vista
universal que ja ndo se indexa ao mundo, ou seja, que rejeita o testemunho dos olhos do corpo
e da mente, ndo significa que o homem tenha adquirido a capacidade de realmente pensar com
a isengdo e a “suspensdo” mundana que o novo ponto de vista supde, mas que o homem
consegue concretizar no mundo os esbogos que a algebra lhe da, isto ¢, o homem moderno
adquiriu realmente a capacidade de fazer coisas a partir de um ponto de vista universal, mas,
por nunca se encontrar situado num espago que compreende um mundo algébrico (tal mundo
sO existe no interior de seu raciocino), serd sempre uma espécie de esquizofrenia tentar
configurar o mundo em que sua vida transcorre com base nas configuracdes caracteristicas ao
mundo em que seu raciocinio transcorre. Tal procedimento pode apenas acrescentar a0 mundo
objetos idealizados na mente, objetos que sdo de fato alheios a natureza, tdo ausentes do
mundo quanto a algebra, mas a introducao destas criagées ndo significa que agora este mundo
encontre sentido nestas criacdes, significa apenas que estas criacdes passam a fazer parte da
condicdo humana, mas a dindmica que € propria aos seus processos de criacdo ndo pode
determinar como o mundo serd, tal dinamica pode apenas ser mais um dos elementos que
compde a gama de atividades que transcorrem no mundo. Em outras palavras, a configuragao
do mundo nao pode ser dada pelo tipo de pensamento que apenas evoca padrdes universais,
dependendo antes do constante retorno ao senso comum, isto €, a capacidade de ordenar as
impressdes dos sentidos e da mente num todo coerente.

Como vemos, a alienacdo do homem moderno coincide com o subjetivismo da
filosofia moderna; o filosofo “desviou sua ateng¢do das antigas questdes metafisicas e voltou-
se para uma variedade de introspecgdes — a introspecgao da dire¢ao do aparelho sensorial e

59163

cognitivo, da consciéncia e dos processos ldgicos e psicoldgicos™ . E isto teria ocorrido por

conta do telescopio de Galileu, de modo que “o autor do evento crucial da era moderna foi

. ~ 164
Galileu, e ndo Descartes™ ',

A afirmagdo arendtiana crucial acerca da filosofia moderna, isto ¢, acerca de
Descartes, ¢ que “na filosofia e no pensamento modernos, a divida ocupa a mesma posicao
central que, em todos os séculos anteriores, cabia ao thaumazein dos gregos, o assombro
diante de tudo o que é como é”'®. Arendt fala da “forma moderna de duvidar”, que teria sido

conceitualizada por Descartes, e que depois dele passou a ser “o eixo invisivel em torno do

163 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.285.
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qual todo pensamento tem girado”, de modo que “a moderna filosofia, desde Descartes, tem

consistido na manifestacdo e nas ramificacdes da duvida™'®.

Segundo Arendt, a duvida cartesiana representa “a reagdo a uma nova realidade”, uma

vez que

Os filosofos compreenderam imediatamente que as descobertas de Galileu ndo
significavam meros desafio ao depoimento dos sentidos, e agora ja ndo era a razdo,
como em Aristarco ¢ Copérnico, que lhes havia “violado os sentidos™; [...]. Nao foi a
razdo, mas um instrumento feito pela mao do homem — o telescopio — que realmente
mudou a concepgdo fisica do mundo; o que os levou [aos filosofos] ao novo
conhecimento ndo foi a contemplagdo, nem a observagdo, nem a especulagdo, mas a
entrada em cena do homo faber, da atividade de fazer e de fabricar. [...] A antiga
oposicdo entre a verdade sensual e a verdade racional, entre a capacidade inferior dos
sentidos e a capacidade superior da razdo no tocante a apreensdo da verdade, perdeu
sua importancia ao lado desse desafio, ao lado da 6bvia implicag@o de que a verdade e
a realidade ndo sdo dadas, que nem uma nem outra se apresenta como €, € que somente
na interferéncia com a aparéncia, na eliminagdo das aparéncias, pode haver esperanga
de atingir o verdadeiro conhecimento. — ARENDT, 4 Condi¢cdo Humana, p.286 a 287.

A algebra representa esta total eliminagdo das aparéncias, evocando a possibilidade de
se fazer um mundo que respeite as suas leis por meio de instrumentos que respeitam as suas
leis. Ao afirmar que foi um instrumento, fruto do trabalho da mao humana, e nio a
contemplagdo ou qualquer outra atividade, que mudou a concepg¢do fisica do mundo, Arendt
deixa claro que ndo foi o retorno a uma exaltacio da theoria, mas o florescimento da atividade
do trabalho que configurou a mentalidade da era moderna. Tal florescimento ocorreu porque o

homem teria percebido

[...] até que ponto a razdo e a fé na razdo dependiam, ndo de percepgdes sensoriais
isoladas, cada uma das quais poderia ser ilusoria, mas do pressuposto, jamais
contestado, de que os sentidos como um todo — reunidos e presididos pelos senso
comum, que € o sexto e o mais alto de todos os sentidos — integram o homem a
realidade que o rodeia. Se o olho humano pode trair o homem de tal forma que tantas
geragoes haviam sido levadas a crer que o Sol girava em torno da Terra, entdo a
metafora dos olhos da mente ja ndo podia ser verdadeira; baseava-se [...] numa fé
ulterior na visao corporal. Se o ser e a Aparéncia estdo definitivamente separados — e
este, como observou Marx certa vez, ¢ realmente o pressuposto basico de toda a
ciéncia moderna —, entdo nada resta que possa ser aceito de boa fé; tudo deve ser
posto em duvida. [...] a leitura de um instrumento havia aparentemente derrotado a
mente e os sentidos”. ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.287.

166 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.286.
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A era moderna determinou a aparéncia que o mundo teria com base nas prescrigdes do
homo faber, com base na maxima de que as coisas sao criadas pela atividade do trabalho. A
diferenca ¢ que agora este homem ja ndo busca no mundo as formas imperfeitas das idéias
que guiardo seus processos de producdo, mas na propria mentalidade produtiva que se
encontra cativa da maxima pela procura por um ponto universal a partir do qual a criagao
possa se dar.

Deste modo, a davida cartesiana tem a caracteristica da universalidade, ou seja,
nenhum pensamento ¢ nenhuma experiéneia escapa a ela'®’: “A universalidade da davida
cartesiana vai desde o depoimento dos sentidos ao depoimento da razio e ao testemunho da
fé, porque essa duvida reside, em ultima andlise, na perda da evidéncia que dispensa
demonstragdo, e todo pensamento sempre havia partido daquilo que ¢ evidente em si e por si
mesmo — evidente ndo apenas para o autor do raciocinio, mas para todos™'®®. A perda de
credibilidade no senso comum ¢ fruto da idéia de que a mente deve apenas criar, isto €, voltar-
se apenas para aquilo que ndo pode ser visualizado nem pelos olhos do corpo nem pela mente;
a davida cartesiana ¢ a duvida de que possa haver um bom senso, um senso comum capaz de
relacionar os sentidos dos homens entre si e por fim relacionar todos os homens entre si a

medida que se assume que compartilham uma mesma realidade, pois

A duvida cartesiana ndo duvida simplesmente de que a compreensdo humana fosse
acessivel a toda verdade ou que a visdo humana fosse capaz de tudo ver; para ela, a
inteligibilidade & compreensdo humana ndo constitui demonstragdo de verdade, tal
como a visibilidade ndo constitui prova de realidade. E uma davida que duvida que
exista essa coisa chamada verdade, e com isto descobre que o tradicional conceito de
verdade, fosse ele baseado na percepcdao dos sentidos, na razdo ou na crenga em
alguma revelacdo divina, valera-se do duplo pressuposto de que o que realmente
existe se revelard por si mesmo e que as faculdades humanas sdo adequadas para
recebé-lo. Que a verdade se revela por si mesma era o credo comum a antiguidade
pagd e a hebraica, a filosofia secular e a filosofia cristd. — ARENDT, A4 Condigdo
Humana, p.288 e 289.

Como vemos, a era moderna ja ndo acredita nesta espécie de revelagao espontanea do
ser. Para o homem moderno tanto a percepcdo dos sentidos quanto a razdo ou a crenca
nalguma revelagcdo divina, encerram o engano, isto ¢, tanto a fé quanto a razdo quanto as

percepgoes, ndo revelam, mas escondem. Desde modo, a relagdo entre ser e aparéncia

167 of ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.287.
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[...] j& ndo é estatica, como o era no ceticismo tradicional, como se as aparéncias
meramente escondessem, encobrissem um Ser verdadeiro que para sempre escapa aos
olhos do homem. Pelo contrario, este Ser ¢ agora tremendamente ativo e enérgico: cria
suas proprias aparéncias, ¢ acontece que essas aparéncias sdo embustes. Tudo que os
sentidos humanos percebem ¢é causado por forgas invisiveis e secretas; e se, com 0
auxilio de certos dispositivos e instrumentos engenhosos, essas forgas sdo
surpreendidas e ndo apenas descobertas [...], verifica-se que esse Ser tremendamente
eficaz ¢ de tal natureza que suas revelagdes s6 podem ser ilusorias, e as conclusdes
deduzidas de suas aparéncias s6 podem ser enganosas. — ARENDT, A Condigdo
Humana, p.289.

Na era moderna, por se assumir que tudo ¢ causado por “forgas invisiveis e secretas”,
ndo haveria mesmo como acreditar no testemunho dos sentidos e da mente; o que o homem
moderno entende que deve procurar apreender sao justamente estas forgas, pois € por tras
delas que estd a realidade. A chave que permitiria abrir as portas por trds das quais estas
forcas se escondem ¢ a algebra, a matematica do universo, que ¢ capaz de acessar ndo as
aparéncias, mas as forcas ocultas que ddo as aparéncias de tudo que ha no universo, seja
matéria, seja pensamento. Com a era moderna o que se perdeu foi a certeza que antes se

169 .
, assim, se era verdade que os

depositava sobre o depoimento dos sentidos e da razdo
sentidos e a mente de fato nos davam algo, ndo se seguia dai que aquilo que era dado por eles
correspondia a mais do que um embuste criado pelas for¢as ocultas do universo. Trata-se da
perda da certeza da verdade, ou seja, o homem ja ndo se sente seguro de ter efetivamente
apreendido algo ao ter seus sentidos e sua mente irritados pelo mundo. Tal “perda da certeza
da verdade levou a um novo zelo, inteiramente sem precedentes, no tocante a veracidade —
como se 0 homem s6 pudesse dar-se ao luxo de mentir enquanto estava seguro da existéncia
imutavel da verdade e da realidade objetiva, que certamente sobreviveriam e derrotariam as
suas mentiras”'"’.

E agora, uma vez que o senso comum fora desacreditado, eram especialistas, peritos,

que davam os critérios de julgamento:

As sociedades eruditas e as Academias Reais tornaram-se os centros de influéncia
moral, no quais os cientistas organizavam-se em busca de meios que lhes
permitissem capturar a natureza na armadilha das experiéncias e for¢a-la a revelar
seus segredos. E esta tarefa gigantesca, que jamais poderia ser realizada por um
homem isolado, mas somente através do esforco conjunto dos melhores cérebros da
humanidade, prescreveu as regras de conduta e os novos critérios de julgamento.
Onde antes a verdade residira no tipo de theoria que, desde os gregos, significava a
contemplagdo do observador que se preocupa com a realidade aberta diante de si e a

19 ¢f. ARENDT. Hannah, A Condi¢ido Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.290.
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recebe, a questdo do sucesso passou a dominar, e a prova da teoria passou a ser uma
prova “pratica” — ou funciona ou ndo. O que era teoria virou hipdtese e o sucesso da
hipotese virou verdade. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.291.

Novas regras de conduta e critérios de julgamento dados por peritos sdo a reagdo
natural de um homem que, além de ndo acreditar em seu corpo, ja ndo acredita em sua mente.
Estes peritos ndo sdo, como se v€, homens que tratam da theoria, mas homens que dominam a
linguagem técnica, isto €, homens que sabem ler as informagdes dadas pelos instrumentos que
adaptam a realidade aos simbolos que a mente adotou para fabricar estes mesmos
instrumentos. A mdxima da ado¢do destes simbolos segue a idéia de que eles expressam a
realidade algébrica contida no universo, de modo que se adotados, ligam o homem ao
universo, dando-lhe as chaves que revelam seus mistérios. Perceba-se que se trata da adogao
de um procedimento (a adogdo da algebra) que leva sempre a descoberta de novos simbolos
que possam ser acrescentados ao arcabouco cientifico, de modo que o homem moderno
conhece o que a algebra cria e cria o que a algebra lhe da.

E por meio da adogdo deste procedimento que Descartes teria, segundo Arendt,
solucionado os dois problemas correlatos a duvida (“o de que tudo ¢ um sonho e que nao
existe realidade”, e o de que “ndo Deus, mas um mau espirito reina sobre este mundo e
escarnece dos homens”). A solucdo de ambos os impasses teria vindo da substitui¢do da
verdade pela veracidade e da realidade pela confiabilidade, pois “a convicgdo de Descartes —
de que, ‘embora a nossa mente nao seja a medida das coisas e da verdade, deve certamente ser
a medida do que afirmamos ou negamos’ — repete aquilo que os cientistas em geral haviam
descoberto [...]: que, mesmo que ndo exista a verdade, o homem pode ser veraz, e mesmo que

ndo exista certeza confiavel, os homens podem ser confiaveis™'’!

. O que interessa a partir de
agora, ¢ que os processos mentais, que nos dao a duvida, sdo efetivamente verazes, a realidade
de sua existéncia ¢é a certeza que ndo pode ser abalada. E portanto, sob a solidez da certeza da
existéncia dos processos mentais que engendram a duvida, que se confirma a idéia de que o
maximo de realidade possivel estd contido nestes proprios processos, ou seja, se ha algo de
cuja existéncia ndo se pode duvidar, sdo estes proprios processos que engendram a duvida.
Portanto, a partir de agora ¢ a pura atividade da mente que determina o que ¢ real, pois “se
alguma salvacdo existia, devia estar no proprio homem; e, se havia resposta para as perguntas

levantadas pela duvida, tinham que decorrer da propria davida™'’?. Assim, « da mera certeza

logica de que, ao duvidar de algo, o homem toma conhecimento de um processo de duvida em

7! ARENDT. Hannah, 4 Condi¢do Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.291.
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sua consciéncia, Descartes concluiu que aqueles processos que se passam na mente do homem

sdo dotados de certeza propria e podem ser objeto de investiga¢do na introspec¢io™ .

De fato, a introspecc¢do — nao a reflexao da mente do homem quanto ao estado de sua
alma ou do seu corpo, mas o mero interesse cognitivo da consciéncia em relagdo ao
seu proprio contetido (e esta é a esséncia da cogitatio cartesiana, onde cogito sempre
significa cogito me cogitare) — deve produzir a certeza, pois na introspeccdo so esta
envolvido aquilo que a propria mente produziu; ninguém interfere, a ndo ser o
produtor do produto; o homem vé-se diante de nada e de ninguém a ndo ser de si
mesmo. [...] a filosofia moderna procurara garantir, através da introspec¢do, que o
homem ndo se preocupasse a ndo ser consigo mesmo. Descartes acreditava que a
certeza produzida por este novo método de introspecgdo era a certeza do “Existo”.
Em outras palavras, o homem leva dentro de si mesmo a certeza, a certeza de sua
existéncia; o mero funcionamento da consciéncia, embora ndo possa de modo algum
garantir uma realidade mundana recebida pelos sentidos e pela razdo, confirma
categoricamente a realidade das sensagdes e do raciocinio, isto é, da realidade dos
processos que ocorrem na mente. Estes ndo diferem dos processos biologicos que
ocorrem no corpo e que, quando deles nos apercebemos, podem também convencer-
nos de sua realidade funcional. - ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.293.

E por este motivo que o “mundo da consciéncia ¢ suficientemente real”, pois até
mesmo os sonhos sdo reais a medida que pressupdem um sonhador. E por isso, a davida
cartesiana quanto a bondade de Deus, “resultou da propria experiéncia do logro inerente a

aceitacdo da nova visdo do mundo”'"

, que confirma o seguinte: “a exposi¢ao da realidade aos
sentidos e da verdade a razdo, ndo garante nem uma nem outra” ”>. Em outras palavras, ¢ por
aceitar que os sentidos ndo remetem a realidade nem a razdo a verdade, que Descartes se vé
na iminéncia de supor um génio maligno, pois o que quer que ocorra com o homem, seja com
seu corpo, seja com sua mente, resulta somente em engano. Para Descartes somente o
emprego da matematica (isto ¢, da algebra) pode assegurar a realidade. A realidade que o
emprego da matemadtica assegura ¢ a realidade do proprio raciocinio que se ocupa com ela.
Deste modo, Arendt afirma que o que ha de engenhoso na introspec¢ao cartesiana ¢ o “fato de
empregar o pesadelo da ndo-realidade como modo de submergir todos os objetos mundanos
no fluxo da consciéncia e de seus processos™ .

E de acordo com a introspecgdo cartesiana, tudo que encontramos na consciéncia
através da introspeccdo ja ndo ¢ o que a mente recebe pelos sentidos, “uma entidade por si

mesma dotada de sua propria forma idéntica e inalteravel”. O que se encontra na consciéncia

¢ aquilo que foi processado e transformado em objeto da consciéncia, “ao mesmo nivel das
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coisas meramente lembradas ou inteiramente imaginarias, torna-se parte integrante do proprio
processo, isto €, daquela consciéncia que s6 conhecemos como fluxo em constante
movimento”. Trata-se de uma “dissolucdo da realidade objetiva em estados de alma subjetivos
ou, antes, em processos mentais subjetivos”m. Assim, o “método cartesiano de resguardar a
certeza contra a duvida universal” levou a conclusdo de que “embora ndo possa conhecer a
verdade como algo dado e revelado, o homem pode, pelo menos, conhecer o que ele proprio

178 , . ) oy
faz” '°. Esta ¢, segundo Arendt, a atitude mais caracteristica da era moderna, uma vez que

O raciocinio cartesiano baseia-se inteiramente “no pressuposto implicito de que a
mente s6 pode conhecer aquilo que ela mesma produz e retém de alguma forma
dentro de si mesma”. Assim, o seu mais alto ideal deve ser o conhecimento
matematico, tal como a era moderna o concebe, isto é, ndo o conhecimento de
formas ideais recebidas de fora pela mente, mas de formas produzidas por uma
mente que, neste caso particular, nem sequer necessita do estimulo — ou melhor, da
irritagdo — dos sentidos por outros objetos além de si mesma. Esta teoria ¢ bem
aquilo que Whitehead a chama: “a conseqiiéncia da derrota do senso comum”. Pois o
senso comum, que fora antes aquele sentido através do qual todos os outros, com as
suas sensacOes estritamente privadas, se ajustavam ao mundo comum, tal como a
visdo ajustava o homem ao mundo visivel, passa a ser uma faculdade interior sem
qualquer relagdo com o mundo. Era agora chamado de senso comum meramente por
ser comum a todos. O que os homens t€ém agora em comum nao ¢ o mundo, mas a
estrutura da mente — e esta eles ndo podem, a rigor, ter em comum; o que pode
ocorrer ¢ apenas que a faculdade de raciocinio é a mesma para todos. — ARENDT, 4
Condi¢ao Humana, p.295 a 296.

Esta alteragao do significado do senso comum ¢ de vital importancia. De acordo com
este novo significado o senso comum deixa de corresponder a capacidade de concatenagdo
das apreensdes da realidade pelos sentidos e a subseqiiente capacidade de ajustar-se ao mundo
e aos demais homens. A perda do significado original do senso comum, que consiste na perda
de sua autenticidade, ¢ a conseqiiéncia direta da substituicdo do mundo pela algebra.
Importante a este respeito, ¢ que o homem moderno ndo apenas abandonou o mundo para
refugiar-se na interioridade de seus raciocinios, mas passou também a dar a suas relagdes o
formato de equacdo, ou seja, passou a tratar o mundo e as relagdes que estabelece com os
homens com base na premissa de que had algo a fazer. O mundo que se cria com a
modernidade e as relagdes que ela encerra passam a gravitar em torno deste fazer,
confirmando as relagdes entre os homens como relagdes voltadas a eficiéncia e a previsao. Em
suma, a perda do significado original do senso comum foi determinada pela perda de um

mundo comum, e esta perda, por sua vez, respalda a criagdo de um mundo que pretende
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encontrar sentido na auséncia de liberdade, isto €, na supressdo das relagdes autenticamente
politicas em prol de relagdes produtivas. E por isto que Arendt afirma que a razio em
Descartes consiste em “prever conseqiiéncias”, ou seja, corresponde “a faculdade de deduzir e
concluir a partir de um processo que o homem pode, a qualquer momento, desencadear dentro

de si mesmo™'”’. Por fim,

E esta a faculdade que era moderna denomina senso comum; trata-se do jogo da
mente consigo mesma, jogo este que ocorre quando a mente se fecha contra toda
realidade e “sente” somente a si propria. Os resultados desse jogo sdo “verdades”
convincentes porque, supostamente, a estrutura mental de um homem nao difere
mais da de outro que a forma de seu corpo. Qualquer eventual diferenca ¢ uma
diferenca de poder intelectual, e ele pode ser testado e medido como se mede a
poténcia de um motor. [...] destituido do senso comum, mediante o qual os cinco
sentidos animais do homem se ajustam a um mundo comum a todos os homens, os
seres humanos ndo passam realmente de animais capazes de raciocinar, de “prever as
conseqiiéncias”. — ARENDT, 4 Condi¢cdo Humana, p.296 a 297.

Assim, em que pese o fato de a descoberta do ponto de vista arquimediano ter
produzido certa perplexidade (“o ponto de vista fora da Terra foi descoberto por uma criatura
presa a Terra”), Descartes encarregou-se de resolver esta perplexidade ao “transferir o ponto
arquimediano para dentro do proprio homem, escolher como ultimo ponto de referéncia a
configuragdao da propria mente humana, que se convence da realidade e da certeza dentro de

55180

um arcabouco de formulas matematicas produzidas por ela mesma” . Deste modo, substitui-

se o que ¢ dado pelos sentidos “por um sistema de equacdes matematicas na quais todas as

95181 Como

relacdes reais sdo reduzidas a relagdes logicas entre simbolos criados pelo homem
vimos, inclusive as relagdes entre os homens passam a ser reduzidas a esta adogdo de
equacdes matematicas, o que se expressa na ado¢do de uma linguagem técnica para configurar
o plano politico, ou seja, uma linguagem capaz de comunicar meios e fins visando a
produtividade. Vimos que é na adogao de tal linguagem que a perda da liberdade encontra sua
concretizacao definitiva, pois se o mundo j& fora invadido, na antiguidade tardia, pela
privatividade caracteristica da vida familiar — o que acabou por converté-lo em ambito de
demandas e lhe conferiu o carater de espago em que se governa ou se ¢ governado —, a era
moderna baniu de vez a politica do mundo, ao determinar que as relagdes entre os homens

devem pautar-se numa linguagem que, em vez de comunicar opinides oriundas de diferentes

perspectivas do mundo, deve ser eficiente em expressar a capacidade de criar a realidade. A

179 ARENDT. Hannah, 4 Condi¢ao Humana, Forense Universitaria, Rio de Janeiro, 2001. p.296.
180 71:

Ibid. p.297.
'8! Ibid.
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adocdo de tal linguagem, por sua vez, vem amparada do pressuposto de que “as mesmas
normas governam o macrocosmo € o microcosmo”, de modo que, estando de posse dos
instrumentos que também operam com base nessas normas universais, pode-se efetivamente

surpreender os processos invisiveis que forjam a realidade. Com isto,

Novamente podemos, por um instante, rejubilar-nos por haver reencontrado a
unidade do universo, apenas para suspeitar que o que encontramos talvez nada tenha
a ver com O macrocosmo ou com o microcosmo, que lidamos apenas com
configuracdes de nossa propria mente, a mente que projetou os instrumentos e
submeteu a natureza as suas condi¢des no experimento impds a natureza as suas leis,
na frase de Kant — e, nesse caso, € como se realmente estivéssemos nas maos de um
espirito mau que escarnece de nds e frustra a nossa sede de conhecimento, de sorte
que, sempre que procuramos aquilo que ndo somos, encontramos somente as
configuragdes de nossa mente. — ARENDT, 4 Condi¢do Humana, p.299 a 300.

Em outras palavras, o risco agora parece ser que as configuragdes da mente humana
correspondam a este espirito mau, ou seja, que afinal, depois de havermos suspendido a
credibilidade antes legada aos olhos do corpo e da mente, e termos depositado toda nossa fé
nos processos do raciocinio algébrico, nos vejamos diante do que a era moderna tentou a todo
custo evitar: um mundo ilusorio, com uma légica propria e com uma intensidade pujante, mas
assim como os sonhos, real apenas enquanto ocorréncia intra-mental. Sobre isto, Arendt

adverte que

[...] o mundo da experimentagdo cientifica sempre parece capaz de tornar-se uma
realidade criada pelo homem; e isto, embora possa aumentar o poder humano de
criar e de agir, até mesmo de criar um mundo, a um grau muito além do que qualquer
€poca anterior ousou imaginar em sonho ou fantasia, torna, infelizmente, a aprisionar
o homem — e agora com muito mais eficacia — na prisdo de sua propria mente, nas
limitagdes das configuragdes que ele mesmo criou. [...] O fato novo ndo é que
existam coisas das quais ndo podemos formar uma imagem — essas “coisas” sempre
foram conhecidas, e entre elas estava a “alma” —, mas sim que as coisas materiais,
que vemos e representamos ¢ a partir das quais medimos as coisas imateriais, sejam
igualmente “inimaginaveis”. Com o desaparecimento do mundo tal como dado aos
sentidos, desaparece também o mundo transcendental, e com ele a possibilidade de
transcender-se o mundo material em conceito e pensamento. — ARENDT, A4
Condi¢ao Humana, p.301.

Em suma, a desconfianc¢a depositada sobre os sentidos e sobre a capacidade mental de
ordenar os dados oriundos deles, conferiu a mente um novo papel, o papel de perscrutar o
universo em vez de perscrutar o mundo. O fruto de tal alteragdo do papel atribuido a mente

ndo foi a descoberta, como se pretendia, dos mistérios ocultos nas entranhas do mundo, mas
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das verdades que existem apenas no interior da mente. O que ha de estarrecedor na descoberta
de tais verdades, ¢ o fato de que remetem somente ao proprio processo que as concebe, ou
seja, apenas confirmam que de fato podemos encontrar, perscrutar, enumerar, o que se adapta
aos simbolos que nossa mente cria, mas isso ndo significa que tais simbolos sejam mais do

que isso, meros simbolos, isto ¢, “coisas” que do ponto de vista fenomenoldgico, ndo existem.

CONCLUSAO

O que pretendemos deixar claro com o que foi tratado € que a liberdade ativa da antiga
polis foi substituida por uma nova concepc¢do de liberdade ao longo da tradi¢do politica do
ocidente. Esta nova concep¢ao ja ndo remete mais aos movimentos imprevisiveis, ilimitados e
irreversiveis da acgdo. Isto ocorre, como vimos, porque o ambito das relagdes humanas ja nao
zela pelas agodes livres, mas pelos empreendimentos seguros ¢ eficientes. A seguranca ¢ a
eficiéncia sdo a maxima da mentalidade de calculo de meios e fins, que substitui a
mentalidade da bela aparigdo.

Vimos que a troca da agdo pelos empreendimentos eficientes e seguros do governo
dependeu da perda da busca pela imortalidade, que fora substituida pela “conquista” da
eternidade. O abandono da acdo em prol da mentalidade de governo furtou as apari¢des
individuais suas peculiaridades uniformizando todos os homens sob a égide da unidade
familiar, que preza pela vida e ndo pela liberdade. Este apreco pela vida consiste no zelo para
com 0s processos que preservam a vida. Portanto, ao fazer da vida seu bem maximo e seu fim
ultimo, os homens voltam toda sua atengdo para estes processos, o que os leva a prescindir da
acdo, e, portanto, da liberdade, em prol dos movimentos previsiveis, automaticos e eficientes,
do comportamento. Eis a reducdo da existéncia humana a vida, eis a redu¢do da existéncia
humana a existéncia animal.

Esta ¢ apenas, como vimos, a primeira configuracdo que a perda da liberdade assume.
E a ocasido em que todas as atividades se encontram subsumidas ao carater de inquietude e,
por conseguinte, submissas a uma vida contemplativa, que seria superior a vita activa por ser
apta a apreender a dindmica eterna do kosmos. Por isto, esta primeira experiéncia de perda da
liberdade consiste numa perda que alia o desprezo por qualquer atividade a glorificagdao de
uma existéncia que se ocupe com as formas eternas que subjazem as aparéncias do mundo. E
esta glorificacdo da contemplagdo que engendra a perda da distingdo entre as atividades, e que

convenciona o espacgo publico como ambito de administragdo das demandas da vida.
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Ao tratarmos da inversdo que Marx realiza sobre a tradi¢cdo politica, vimos que em
verdade esta inversdo acaba por confirmar o que esta no cerne da tradicdo que pretende
superar. Isto porque, a glorificacdo marxista da vida ativa ndo significou a redescoberta da
distincdo entre as diferentes atividades, mas apenas confirmou a vida fabril e, em ultima
analise, a vida laboriosa, como fim da existéncia humana. Ou seja, ao diluir a glorificagao
atribuida a contemplacdo Marx institui a maxima da existéncia humana sobre o fazer, e num
contexto em que os homens se encontram uniformizados sob a forma de uma sociedade, o
fazer volta-se sempre para a execucdo de tarefas que tratam da sustenta¢do das dindmicas que
mantém esta sociedade viva. Em suma, a inversdo marxista ndo devolveu aos homens a
liberdade que teve lugar na polis, mas confirmou os processos metabdlicos como proposito
maximo da existéncia humana.

Por fim, vimos que a relagdo entre a perda do mundo e a perda da liberdade culmina
na exaltacdo cartesiana dos processos mentais que engendram a divida e, que supostamente
podem converter-se no ponto de vista universal a partir do qual os homens fazem uma
realidade. Tal exaltagdo dos processos mentais, conforme tratamos, ndo pode, em absoluto,
“devolver o homem ao mundo”, arremessando-o antes ao interior de seus processos. A adoc¢ao
dos processos mentais como ponto universal a partir do qual a realidade seria dada, confirma
em verdade, o ambito dos processos vitais como ambito configurador do mundo, ou seja, da
mesma forma que a maxima marxista da exaltacdo da atividade significou a preservacao de
uma vida metabdlica, a maxima cartesiana da exaltagdo dos processos envolvidos na davida,
arremessa o0 homem ao interior do &mbito em que esta divida ocorre.

Em sintese, o que temos ¢ o cultivo e a glorificacdo de uma vida interior que tem
inicio com a exaltacdo da eternidade em detrimento da imortalidade. Esta glorificagao
relaciona-se a exaltacdo da vida metabodlica, que ¢ o resultado da mdxima cristd da vida
familiar e da méxima marxista de que a humanidade se realiza na atividade (do labor).
Finalmente, o que confere um folego extra ao cultivo e a glorificacdo da vida interior, ¢ a
maxima cartesiana de que a Unica coisa acerca da qual se pode estar certo € que os processos
mentais existem.

Toda esta exaltagdo da interioridade significa para Arendt a confirmagdo da perda da
mundanidade, ou seja, a perda do carater mundano da existéncia humana. A perda de tal
carater ¢ o que configura a esséncia, por assim dizer, da perda da liberdade, pois a perda do
mundo significa a perda de um espaco em que os homens possam se encontrar para agir.
Obviamente que a questdo ndo ¢ meramente espacial, pois a perda de um espago mundano ¢
decorrente da desvalorizagdo das atividades que requerem um mundo em lugar de um lar e de

uma mente (sendo que o primeiro nunca prescinde dos ultimos). Deste modo, a existéncia de
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uma liberdade que signifique mais do que as condi¢gdes para conservar a vida e mais do que
uma liberdade interior, depende da conservagdo das diferentes atividades que os homens
desenvolvem e dos respectivos espagos que estas atividades demandam. Pela conservacao de
um espaco resguardado da aparéncia publica e de outro resguardado dos processos
devoradores do metabolismo, a polis engendrou um espago politico, um espago sem
determinagdes prévias, um espago que glorificava as agdes livres de cada cidadao. A critica de
Arendt a era moderna, portanto, dirige-se a indistingdo com que esta segue tratando as
atividades humanas e a subseqiiente preservacao do fabricar e do laborar como definidores de

um Homem e de um mundo.
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