PONTIFICIA UNIVERSIDADE CATOLICA DE SAO PAULO
DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA, COMUNICACAO, LETRAS E ARTES

BRUNO RAPHAEL DA CUNHA DOBICZ

A CONCEPCAO DE HISTORIA EM HANNAH ARENDT: ANALISES
FENOMENOLOGICO-POLITICAS

SAO PAULO
2024



BRUNO RAPHAEL DA CUNHA DOBICZ

A CONCEPCAO DE HISTORIA EM HANNAH ARENDT: ANALISES
FENOMENOLOGICO-POLITICAS

Trabalho Final apresentado a Banca
Examinadora da Pontificia Universidade
Catolica de Sdo Paulo, como exigéncia parcial
para obtencdo do titulo de MESTRE em
Filosofia, sob a orientacdo da Profa. Dra.
Maria Constanca Peres Pissarra.

SAO PAULO
2024



BRUNO RAPHAEL DA CUNHA DOBICZ

A CONCEPCAO DE HISTORIA EM HANNAH ARENDT: ANALISES
FENOMENOLOGICO-POLITICAS

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pos-
Graduagdo em Filosofia do Departamento de
Filosofia, Comunicacdo Letras e Arte da
Pontificia Universidade Catolica da Sdo Paulo,
para a obtencdo do titulo de Mestre em
Filosofia.

Orientadora: Profa. Dra. Maria Constancga Peres
Pissarra.

Aprovado em: 20/09/2024

BANCA EXAMINADORA

Professor Doutor Alessandro de Lima Francisco

Professora Doutora Sénia Campaner Miguel Ferrari

Professora Doutora Maria Constanga Peres Pissarra



AGRADECIMENTOS

Agradeco, primeiramente, a Deus, por conceder-me a Sua gragca que me acompanhou e
acompanha, e que me permite a realizacdo deste trabalho.

Agradeco a Diocese de Umuarama, na pessoa de seu bispo diocesano, Dom Frei Joédo
Mamede Filho, OFMConv., pela oportunidade e incentivo em empenhar-me nos estudos pos-
graduados em filosofia, na Pontificia Universidade Catdlica de S&o Paulo.

Agradeco a orientadora deste trabalho, Professora Doutora Maria Constanca Peres
Pissarra que, paciente, gentil e sabiamente orientou-me na redagéo do texto agora apresentado.

Agradeco, por fim, aos meus pais, familiares e amigos, que se fazem presentes em minha

vida como amparo e suporte em todas as ocasides.



EPIGRAFE

“Com a criagdo do homem, veio ao mundo o proprio principio de
comegar [...]. E da natureza do inicio que se comece algo novo, algo
que ndo se poderia esperar de coisa alguma que tenha ocorrido antes”

(ARENDT, 20203, p. 220).



RESUMO

DOBICZ, Bruno Raphael da Cunha. A concepcdo de historia em Hannah Arendt: analises

fenomenoldgico-politicas.

A reflexdo sobre a concepgdo de historia em Hannah Arendt se d& a partir da analise
fenomenoldgico-politica do desvelamento dos homens no mundo. Importa para Arendt ndo uma
conceituacao sistematica sobre a Historia, mas sim refletir o aparecer dos homens uns aos outros
e, assim, investigar como as relagdes inter-humanas no espago publico criam condicdes para a
memoria histdrica e para a transmissao dos feitos. A autora volta-se as experiéncias originarias
dos gregos antigos e de Agostinho para fundamentar sua concepc¢éo de histéria. Além disso, a
concepcao de historia em Arendt é pautada, principalmente, em sua teoria da acéo. Coloca-se
relevo no agir dos homens, considerando nogGes-chave na filosofia arendtiana, como
natalidade, imprevisibilidade, irreversibilidade, perddo e promessa. Com isso, é possivel
estabelecer um distanciamento entre a concepgdo arendtiana de histdria e outras nocdes
filoséficas que pretendem estabelecer encadeamento processual de fatos. A historia, em Arendt,
tem como pano de fundo a contingéncia e 0s acontecimentos em seu aparecer Unico e inédito.
Considerando essas ideias, pode-se analisar o porqué Arendt é uma ferrenha critica dos
fundamentos tedricos que resultaram nos movimentos totalitarios do século XX. Para a autora,
a analise da histéria humana deve produzir consciéncia, compreensao, julgamento e
responsabilidade, haja vista que o passado, o presente e o futuro sdo dimensdes da existéncia
que ndo podem ser desconsideradas no agir humano.

Palavras-chave: historia; acdo; fenomenologia; teleologia; responsabilidade.



ABSTRACT

DOBICZ, Bruno Raphael da Cunha. The conception of history in Hannah Arendt:

phenomenological-political analyses.

The reflection on Hannah Arendt's conception of history is based on the phenomenological-
political analysis of the unveiling of men in the world. For Arendt, what is important is not a
systematic conceptualization of History, but rather reflecting on the appearance of men to one
another and, thus, investigating how inter-human relations in the public space create conditions
for historical memory and the transmission of deeds. The author turns to the original
experiences of the ancient Greeks and Augustine to support her conception of history. In
addition, Arendt's conception of history is based mainly on her theory of action. Emphasis is
placed on the actions of men, considering key notions in Arendtian philosophy, such as natality,
unpredictability, irreversibility, forgiveness and promise. With this, it is possible to establish a
distance between Arendt's conception of history and other philosophical notions that seek to
establish a procedural chain of facts. History, in Arendt, has as its backdrop contingency and
events in their unique and unprecedented appearance. Considering these ideas, one can analyze
why Arendt is a fierce critic of the theoretical foundations that resulted in the totalitarian
movements of the 20th century. For the author, the analysis of human history must produce
awareness, understanding, judgment and responsibility, given that the past, present and future
are dimensions of existence that cannot be disregarded in human action.

Keywords: history; action; phenomenology; teleology; responsibility.
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1 INTRODUCAO

Esta introducdo tem como proposito apresentar, brevemente, o conteudo e a
metodologia presentes neste trabalho de pesquisa. Primeiramente, € importante saber que
Hannah Arendt, mais conhecida por sua obra fenomenoldgico-politica, também desenvolve
importantes reflexdes sobre a histéria dos homens no mundo. A filosofia de Arendt concede a
histéria um “locus” reflexivo original, pois, a filosofa desenvolve sua compreensdo sobre a
historia de forma inovadora em relacdo a tradicao filoséfica que a antecede. Por isso, s6 o fato
da originalidade do pensamento da autora j& justifica o interesse em analisar a problemaética da
concepcao de historia presente em seu pensamento filosofico. Assim, esta pesquisa se propoe,
além de conhecer a concepcao da historia desenvolvida por Hannah Arendt, avaliar como seu
pensamento € iluminador ao tempo presente.

Analisando a filosofia de Arendt, compreende-se como sua concepcao de historia é
fundamentada na sua teoria da acdo — conceito este que perpassa a grande maioria dos seus
escritos. Na teoria da acdo encontram-se os fundamentos conceituais para a compreensao sobre
0 que a autora concebe por historicidade humana. A histdria para Arendt, por integrar um
escopo filos6fico mais amplo, deve ser concebida a partir do prisma fenomenoldgico e politico.
Assim, valendo-se das noc¢des da fenomenologia, importa para Arendt distanciar-se da tradicdo
filoséfica e de concepcBes sobre a histdria de cunho teleoldgico. Para a autora, ndo cabe na
historia generalizagdes ou a busca por um “telos” temporal-historico. Importa, antes, a historia
(estoria) Unica e singular de cada individuo, que se relaciona, na pluralidade de relagcdes no
mundo, com outros individuos Unicos e singulares. Cada individuo, agindo no palco dos
desvelamentos das aparéncias do mundo e interagindo com outros, desvela quem &, revela suas
intences, é visto e, portanto, lembrado. Deste modo, a histéria da humanidade é “construida”
a partir das contingéncias individuais em relacdo no mundo. Ao historiador, segundo Arendt,
compete narrar as estdrias e buscar o sentido das a¢fes dos individuos.

Esta pesquisa, no primeiro capitulo, analisa a dimensdo fenomenoldgico-politica da
historia no pensamento filosofico de Arendt. Esta ndo é uma tarefa facil, pois, a concepc¢éo de
historia no pensamento arendtiano é um conceito multifacetado, presente em diversas obras da
autora. Contudo, intenta-se mostrar como a historia, em Arendt, € contingencial e como a autora
sofreu os influxos do existencialismo, em particular, de Heidegger e de Jaspers. Ainda no
primeiro capitulo, investiga-se como Arendt retorna as fontes originarias para fundamentar sua

argumentacdo filosofica. Voltando as fontes e as experiéncias originarias, ela pretende trazer a



luz a intencdo primaria e originaria dos termos e dos acontecimentos, sem que isso signifique
uma tentativa de reproduzir no tempo presente os acontecimentos passados. Na verdade, ao
“pensar sem corrimao”’, Arendt pretende desenvolver novas reflexdes a partir da originariedade
dos fatos. Deste modo, ao retornar aos gregos e romanos da Antiguidade, a autora reflete como
0s antigos conceberam a histdria e como este modo de concebé-la relaciona-se ao carater de
imortalidade, memoria e permanéncia no mundo. Além disso, em Agostinho, Arendt encontra
0s primeiros argumentos que embasam os conceitos de pluralidade e de responsabilidade pelo
mundo.

No segundo capitulo deste trabalho, apresenta-se o que a autora concebe por teoria da
acdo e como se relaciona com a concepcao de histdria. O modo de proceder de Arendt para
explicitar a teoria da agdo esta dado n’A condicdo humana, talvez uma de suas obras mais
importantes. Ali, a autora desenvolve as reflexdes e as distingdes entre “vita activa” ¢ “vita
contemplativa” e sobre o trabalho, a obra e acdo. Sobre a acdo e sua relagdo com a histdria,
Arendt analisa como o agir (histérico) dos homens é pautado nos conceitos de natalidade,
imprevisibilidade e irreversibilidade. Ao mesmo tempo, reflete sobre a importancia da narrativa
historica e das biografias para a conservacdo da memoria e como fonte para o conhecimento
das acdes e das intengdes dos homens no passado. Isso resulta, portanto, no distanciamento de
quaisquer tentativas de concepcao teleoldgica da historia, como se v& em algumas filosofias da
Historia, que serviram de embasamento conceitual para os regimes totalitarios do século XX.
Diferentemente de outras formas de conceber e refletir o desenrolar historico, Arendt ndo
compreende a histéria como uma construcao processual, caracterizada como o resultado de uma
série de processos factuais, onde o presente € visto como a consequéncia necessaria dos
acontecimentos passados. A historia, para Arendt, é a constituicdo de experiéncias pessoais,
inseridas em uma teia de relacdes, que se relacionam, como apresentado na pesquisa, por meio
dos conceitos de natalidade, imprevisibilidade, irreversibilidade.

O terceiro capitulo deste trabalho aborda a relagdo entre o0s conceitos de fundacéo (novos
inicios possibilitados pelas agdes dos homens) e de tradigdo (importancia da memoria historica
para o sentido da histéria a partir de um ato fundador). Apesar da complexidade da reflexédo
sobre o conceito de tradicdo em Arendt, busca-se no terceiro analisar como a fundacéo e a
tradicdo conferem sentido as acdes dos homens no mundo. Isso quer dizer que a fundacéo,
enquanto criadora de novos comegos e espacgos para 0 “mostrar-se” dos homens, e a tradigéo,
enquanto memoria e reapropriacdo do sentido do ato fundador, representam, simultaneamente,
0 poder de ruptura e de continuidade pelos quais é possivel o agir dos homens no mundo. Tal

fato é relevante porque, a partir da compreenséo da relacéo entre fundacao e tradigéo, cria-se a
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responsabilidade pelo mundo e o julgamento das agdes, pois, se 0s homens ndo se sentirem
interpelados pelos atos que resultaram na constituicdo do mundo enquanto espaco de agéo, e
ndo pensarem sobre qual mundo irdo transmitir e a quem, as a¢6es humanas sdo facilmente
tomadas por discursos e ideologias, como se viu ao longo do século XX, e como se vé na
atualidade, na perda da memdria histdrica. Assim, compreender a relagéo entre a fundacéao e a
tradicéo significa abrir-se ao senso comum de responsabilidade e julgamento, ao assumir a
responsabilidade daquilo que se faz no mundo, retomando o sentido das acdes das geracoes
passadas e apresentando-o as geracOGes futuras. Enfim, a histéria em Arendt tambem é
compreendida como reacdo a factualidade dos acontecimentos e como uma possibilidade de
redencdo, pois, a acdo humana, apoiada no papel de compreenséo do passado, encontra sempre

a possibilidade de um novo inicio no mundo.
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2 TEMPORALIDADE E HISTORICIDADE NA FILOSOFIA DE HANNAH ARENDT:
A DIMENSAO FENOMENOLOGICA E POLITICA DA HISTORIA E O
“APARECER” NO MUNDO

Empenhar-se em discorrer sobre a histéria em Hannah Arendt significa percorrer um
caminho diferente daquele proposto pela tradicdo filoséfica que a antecede. Enquanto ha na
filosofia diversos conceitos de Histdria orientados e compreendidos a luz da teleologia, da
Razdo ou da Providéncia (no caso das Filosofias da Historia), ou, ainda, objetivamente
analisados pelo viés empirico das leis da natureza (no caso das ciéncias histdricas modernas),
as reflexdes sobre a histdria desenvolvidas por Arendt ndo estdo preocupadas em definir,
sistematicamente, um conceito de “historia”. Nao ha em nenhum dos escritos arendtianos uma
definicdo ou um conceito especifico sobre a histéria. As reflexdes sobre a historicidade
desenvolvidas por Hannah Arendt sdo de uma ordem diferente.

Primeiramente, é preciso saber que refletir a histria no pensamento de Arendt exige o
compromisso de colher, na riqueza das reflex6es da autora, 0 que ela, ao longo de seus artigos
e publicacGes, discorre sobre a historicidade da existéncia dos homens. Este trabalho é uma
investigacao da historicidade da acdo humana no mundo, categoria esta que esta pulverizada na
vasta obra da autora. Assim, esta pesquisa é um trabalho que engloba a analise de grande parte
de seus escritos, haja vista que, ao longo de sua vida, Arendt pensa temas que voltam,
recorrentemente, ao juizo de suas reflexdes a medida que seu pensamento sofre os influxos das
préprias experiéncias pessoais que marcam sua trajetdria existencial e filosofica. Para quem
deseja conhecer a concepg¢do arendtiana de historia é preciso compreender que esta € uma
concepgdo multifacetada e interrelacionada a outros conceitos fundamentais de seu
pensamento. Proceder deste modo, portanto, ndo € uma tarefa simples, porém, enriquece quem
a ela se dedica.

Em segundo lugar, para que haja uma melhor compreensdo sobre o modo como Arendt
concebe a historia, € preciso ter em conta 0 método reflexivo que a autora utiliza em suas obras.
A metodologia filoséfica arendtiana, de acordo com Young-Bruehl (1993, p. 406), uma das
mais respeitadas comentadoras da biografia de Hannah Arendt, expressa-se como uma analise
conceitual, na qual o trabalho da filésofa concentra-se em descobrir a origem dos conceitos dos
objetos analisados. E um método filologico-reflexivo, pois, recorrendo a investigacio
etimoldgica dos termos, Arendt explora e analisa historicamente a experiéncia humana em sua
primariedade, isto é, investiga 0 momento em que o termo/conceito em questdo exprime a

intencdo primaria e original do evento. Este método abarca a investigagdo do repertorio da
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experiéncia humana no mundo, sem pretender alcancar, contudo, por meio da investigacao da
conceituacdo priméria das coisas, um novo conceito conclusivo ou um entendimento
inequivoco sobre os assuntos abordados. Antes, 0 método arendtiano, por ser caracterizado por
impulsos e influéncias da fenomenologia, da filosofia da existéncia e da hermenéutica, busca
uma investigacdo do sentido das coisas que, mesmo encoberto pelas sombras do passado, pode
ainda revelar-se no presente. O que Arendt desenvolve é, em outras palavras, uma analise
conceitual, na tentativa de descobrir “de onde vém os conceitos”, como afirma Young-Bruehl
(Ibid., p. 406). Arendt recorre a etimologia, a filologia e a analise linguistica para investigar,
olhando “para tras”, isto é, voltando-se as origens, 0 momento em que a experiéncia 0s
concebeu historicamente no tempo.

Deste modo, considerando o método arendtiano de “fazer” filosofia, compreende-se 0
porqué a autora € uma ferrenha critica do que ela denomina “faléncia dos métodos ¢ critérios
tradicionais” da filosofia, 0 que a faz priorizar a analise fenomenoldgica e existencial dos
eventos no mundo. Outrossim, sabe-se que a prépria historia de vida de Arendt a encaminha a
priorizar o agir politico em detrimento da formulacdo de conceitos filoséficos. Em uma
entrevista, Arendt ¢ clara ao dizer que ndo pertence ao “circulo dos filosofos” (ARENDT, 1994,
p. 1). Em sua fala, transparece justamente este método, o seu “modo” de fazer filosofia, ndo
correspondente a metodologia filosofica tradicional, mas priorizando uma visdo
fenomenoldgica sobre os fatos, com a possibilidade de olhar critica e politicamente para o
mundo — para a histdria e para o agir dos homens —, para seus eventos, Unicos e irrepetiveis, e
deles apreender seus significados. Este método ressalta a especificidade contingencial dos
acontecimentos e da relevo as experiéncias, bem como possibilita ver a relacdo entre a
pluralidade humana e o espaco nos quais as experiéncias acontecem. Em outras palavras,
“Arendt vé na linguagem o repertorio da experiéncia humana e tenta, portanto, substituir e
reabilitar a linguagem da politica classica” (PORCEL, 2022, p. 64). Seguindo esta metodologia,
a intencdo de Arendt pode ser descrita como reconciliacdo do homem no mundo, por meio de
uma via hermenéutica geradora de compreensdo®. Ai se insere a reflexdo sobre a historia
pretendida nesta pesquisa.

Tendo essas informacdes acerca do método filosofico arendtiano de fazer filosofia e
sabendo que ndo ha um conceito especifico sobre a histdria na obra de Arendt, é preciso, assim,
interrogar 0 que a autora discorre sobre esta tematica. Em uma de suas interessantes obras de

cunho biogréafico-reflexivo, Homens em tempos sombrios, os leitores se deparam justamente

1 A esse respeito, ver: DIAS, 2019.
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com a metodologia arendtiana que, simultaneamente, esmiucga e ilumina uma situagdo ou tema.
Na obra, no que tange a historia, como a prdpria autora afirma no seu prefacio (ARENDT,
2020b, p. 7) — ao abordar a vida de personagens marcantes dos seculos XIX e XX, como foram
afetadas por seu tempo historico e como se “mostraram” no mundo — a tarefa a qual se propde
n&o resulta em apresentar uma exposi¢do de um conceito de Historia (com “H” maitsculo), mas
revela elementos que permitem compreender a historicidade da acdo humana no espaco publico
do tempo presente. O objetivo pretendido por Arendt € problematizar os assuntos dos homens,
para que sejam melhor compreendidos em sua manifestacdo no espaco de suas aparicoes.
Compreender a histéria no pensamento arendtiano significa, em outras palavras, analisar o
ambito publico da aparicdo dos homens, por meio qual possam mostrar, por atos e palavras,
para o0 melhor e para o pior, quem séo e o que podem fazer.

Na parabola do “pescador de pérolas™, utilizada por Arendt para concluir o ensaio
biogréfico sobre Walter Benjamin, ainda em Homens em tempos sombrios, entende-se melhor
a visao arendtiana sobre a histéria. Segundo a autora, o pensar trabalha com “fragmentos do
pensamento” extraidos do passado e reunidos sobre si (ARENDT, 2020b, p. 222). Assim,
refletir a histdria é poder lancar-se a realidade passada do mundo da apari¢cdo dos homens, e
investigéa-la sem nada omitir ou distorcer. Como um pescador de pérolas que desce ao fundo do
mar, o historiador tem a tarefa de extrair das profundezas dos acontecimentos passados todas
as informacdes encontradas e trazé-las a luz do presente, sem a intencdo de ressuscitar ou
renovar o que ja se passou. Sua responsabilidade é fazer com que as informac6es do passado
sejam analisadas e apresentadas ao pensamento, para que possam gerar compreensao e
julgamento. Este movimento, ao mesmo tempo, possibilita que as informagdes recolhidas sejam
resgatadas das poeiras do passado e apresentadas a andlise linguistica, a fim de que sua
primariedade, novamente, se revele. O passado, desta forma, ndo é esquecido. Ao contrario, é

resgatado e analisado, iluminando o agora da acdo. Como diz a autora (lbid., p. 147):

Qualquer periodo em que seu préprio passado se tornou tdo questionavel [...] deve
tropecar no fendmeno da linguagem, pois nele o passado esta indelevelmente contido,
frustrando qualquer tentativa de querer se livrar dele de uma vez por todas.

Refletir e conceber a historia em Arendt é percorrer um caminho de recolhimento de
dados que geram uma melhor compreensdo sobre a realidade historica, contra qualquer
pretensdo de esquecimento dos feitos passados e de ignorancia da primariedade dos fatos
originarios. A compreensédo acontece por meio da analise linguistica, pois, ao resgatar o passado

e refletindo-o fenomenologicamente com o recurso da etimologia, pode-se dizer que Arendt
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(2021b, p. 60) quer fugir de uma “certa surdez para os significados linguisticos [...] que resultou
numa espécie de cegueira para as realidades que a correspondem”. Weyembergh (1992, p. 51)
afirma que toda a filosofia de Arendt pode ser considerada como uma “terapia contra o
esquecimento”, de onde se conclui que sua metodologia deve ser compreendida como
“memoria das palavras”.

Esta forma de fugir do olvido, que leva o olhar do pesquisador/historiador a voltar-se
para o passado para gerar uma consciéncia de responsabilidade do agir no presente e no futuro,
é resultado dos fenémenos que sdo esmiucados, e, simultaneamente, ampliados. Em outras
palavras, o procedimento metodoldgico arendtiano é o de distinguir, mas, a0 mesmo tempo, o
de ampliar, a fim de que se gere uma interpretacdo a mais ampla possivel, conforme afirma
Porcel (Ibid., p. 66). Segundo este modo de proceder, o recolhimento dos dados originarios,
frutos das experiéncias vividas individual e coletivamente, acarreta uma tomada de consciéncia
da realidade, que necessita do conhecimento do passado para que, assim, haja compreenséo da
realidade do agir nas suas dimensdes do presente e do futuro.

Como diz Young Bruehl (1993, p. 359), a metodologia arendtiana esta inscrita em um
guadro maior, que é passado, presente e futuro. Isto €, esta inscrita na compreensdo do
fendmeno histérico em seu significado passado; em sua reverberagcdo como gerador de sentidos
no presente; e em sua possivel gravitacao futura. Sobre o passado, o primeiro objeto de pesquisa
do historiador, sabe-se que é o conhecimento do que ja aconteceu o gerador da compreensé&o.
Compreender, portanto, ndo € sendo a possibilidade do julgamento dos fenbmenos pretéritos
que, compreendidos a luz da primariedade dos fatos, gera a responsabilidade do agir no presente
e no futuro — este ponto seré aprofundado ulteriormente nesta pesquisa —, pois, a compreensao
necessita do conhecimento do passado para o agir futuro. A historia, deste modo, € concebida
ndo somente como um mero registro historiografico, mas como possibilitadora de compreensao,
mesmo que o0 conhecimento dos acontecimentos passados ndo seja, a priori, totalmente
compreensivel ao pesquisador, como afirma Vasterling. Para a autora, conhecer e compreender
integram um mesmo processo histérico-fenoménico, no qual se valoriza ndo somente o

particular em sua realidade passada, mas a novidade constante do agir. Segundo a autora:

a compreensdo suporta o fardo crucial de manter a significancia do mundo pelo
reconhecimento, interpretacdo e registro dos eventos, atos e estado de coisa. Em suma,
sdo os fatos que constroem este mundo. O que eventos, atos e estados de coisas tém
em comum ¢é carater factual, todos os tipos de fatos sdo uma parte importante do
mundo. [...] a compreensdo arendtiana requer, enfaticamente, a abertura para o
“choque da experiéncia”, por isso, faz-se necessario reconhecer 0 novo, 0s eventos e
os estados de coisas incompreensiveis. O choque da experiéncia é também o choque
da incompreensdo. Em Arendt, o choque da experiéncia e a incompreensdo sdo o
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ponto de partida exemplar para um processo de compreensdo que faz justica ao
contingente e o carater novo do fenémeno que se busca compreender (traducéo nossa)
(VASTERLING, 2011, p. 510-511).

Como se vé, o método de analise e reflexdo do estado das coisas adotado por Arendt —
pautado em acolher a realidade factual da existéncia dos homens e analisa-la a partir da propria
imanéncia do que é, sem nada omitir, mesmo que existam situacdes que levem ao repensar para
a geracdo de um novo agir — nao é convencional se comparado a outros modos de fazer filosofia.
Arendt prioriza a reflexdo da existéncia (condi¢do) humana em seu aparecer (historico-politico)
no mundo. A partir disso, deve-se compreender a historia.

Para Arendt, a historia contém tanto uma realidade fenoménica quanto uma realidade
politica. Por conter um aspecto fenoménico, o acontecimento histérico é compreendido,
essencialmente, como um fendmeno, que, ao acontecer, permite desvelar — na aparéncia do
mundo dos homens, por meio das testemunhas do fato acontecido e, posteriormente, com a
atividade do historiador — o sentido originéario do fato e as intengdes e as consequéncias do agir
do autor (ator). Ao mesmo tempo, a historia, por possuir uma dimensao politica, coloca em
evidéncia que é imprescindivel para a condi¢cdo humana a existéncia de um espago comum
construido pelos homens, haja vista que, para Arendt, a politica surge no espago entre-o0s-
homens. Segundo a autora, a politica ndo surge “no” homem, mas sim “entre” os homens, com
respeito a liberdade e as diferencas entre os individuos. Somente quando a politica se baseia na
pluralidade dos homens é que pode ser chamada de verdadeira politica, considerando que a
politica trata da convivéncia entre diferentes, ndo entre iguais (ARENDT, 2021a, p. 8-23).
Neste espago comum para o agir politico, 0s homens agem e se mostram, isto €, constroem um
mundo de relacdes; nele, aparecem, interagindo mutuamente, testemunhando e julgando os
fatos (historicos) e a¢des humanas?.

No que tange & compreensdo fenoménica arendtiana de mundo, segundo a autora, €
importante saber que este ndo é somente o ambiente fisico no qual se desenvolvem o0s
acontecimentos entre os homens. Para Arendt, mundo relaciona-se com todos os artefatos
construidos e fabricados pelos homens — que dédo testemunho histérico do agir humano sobre a
Terra, como os utensilios, as ferramentas e as obras de arte —, mas, também, as relacoes

existentes entre os individuos. Mundo aqui € compreendido como espaco de presencga conjunta

2 Os conceitos de “mundo” e “aparéncia”, relacionados aos conceitos de “espaco publico” e de “pluralidade”, sdo
importantes para a compreensdao da concepcao arendtiana de histéria. Portanto, ao longo desta pesquisa esses
conceitos serdo explanados e relacionados a concepcdo de historia desenvolvida por Arendt, evidenciando como
déo suporte hermenéutico a sua concepgao historiogréafica.
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e plural, como comunidade de individuos em interrelagdo®, sendo os homens os entes que estdo
no mundo de forma individual, porém, compartilhada. Mundo, assim, ndo é somente espago

fisico; ndo € idéntico a Terra. N’A Condi¢cdo Humana, afirma Arendt:

Esse mundo, contudo, ndo é idéntico a Terra ou a natureza, enquanto espaco limitado
para 0 movimento dos homens e condicdo geral da vida orgénica. Antes, tem a ver
com o artefato humano, com o que é fabricado pelas méos humanas, assim como com
o0s negocios realizados entre os que habitam o mundo feito pelo homem (ARENDT,
20204, p. 64).

A compreensdo arendtiana de mundo abarca tudo o que é produzido pelos homens,
material e imaterialmente falando, artefatos e objetos fisicos, mas igualmente os negdcios e as
relacfes existentes entre os individuos. Com isso, Arendt quer destacar que o mundo &,
sobretudo, um espaco de relacdes, onde se desvelam as aparéncias; é o “locus” onde 0 homem,
em sua pluralidade, pode aparecer e conviver, “desprivatizando” a existéncia humana ¢ a
tornando revelada. Assim, quando se fala em mundo como espaco de desvelamento de
aparéncias, é preciso destacar que o entendimento arendtiano de mundo enquanto espaco de
visibilidade esta para além da simples junc&o de coisas e do mero estar junto®.

Como espaco de visibilidade, por meio do qual os homens aparecem e podem ser vistos
em suas acOes, e como “espago entre”, onde 0s homens convivem como iguais, em suas
singulares e em suas diferencas, Arendt costura e correlaciona conceitualmente a dimenséo
histérico-fenoménica do homem neste espaco comum de manifestacdo de aparéncias, o que faz
com que a compreensdo de mundo no pensamento arendtiano destaque o carater politico da
mundanidade. Segundo Roviello (1987, p. 23),

se ela concede um privilégio que por vezes pode parecer excessivo a esfera do politico
é porque compreende esta Ultima, acima de tudo, como espaco onde se institui, e por
conseguinte se revela, a comunidade do mundo. Entendido neste sentido, o espago
politico ndo se reduz ao espaco do Estado e das institui¢des estatais ou, genericamente,
das instituigdes juridico-politicas. Nao se pode encerrar este espaco em nenhum lugar
positivo; ele constitui-se um pouco por todo o lado, e qualquer esfera da vida humana.

Mundo, portanto, no pensamento arendtiano, carrega o significado de espaco de
revelacdo. Sem mundo ndo é possivel manifestagdo/revelagdo dos homens, nem o ato de
testemunhar o que acontece, o que impossibilitaria, consequentemente, o registro histérico dos

feitos humanos. Para Arendt, as a¢cfes humanas sdo desenvolvidas no espago publico — em

3 A esse respeito, ver: PASSOS, 2020, XVII.
4 A esse respeito, ver: AGUIAR, 2019, p. 282.
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visibilidade —, com a transposicéo daquilo que esta na espera privada e individual para a esfera
do visivel e do comum. E no espaco publico (mundo), isto &, por meio da visibilidade que ele
proporciona as agdes humanas, que tudo o que os homens fazem pode ser visto e testemunhado
— e, portanto, lembrado, registrado e narrado, o que evidencia a historicidade do agir. Por meio
da visibilidade possibilitada pela convivéncia no mundo, os homens deixam a esfera privada da
vida humana, na qual as agdes humanas decorrem no intimo da “0ikos”, isto é, da casa, ou na
intimidade da consciéncia — ocultas a visdo publica dos outros homens, sem testemunhas e sem
registros “historicos” — para, no mundo comum (publico) se tornarem conhecidas.

Para Arendt, aparecer é mostrar-se, 0 que se pressupde que, para aparecer, € preciso
outros seres aos quais o fendmeno se manifesta, em um ambiente em que isso ocorra. Assim, 0
mundo torna-se condicdo “sine qua non” para o desenvolvimento da histéria, pois, vivendo e
convivendo, 0os homens sao vistos; sendo vistos, suas acdes e feitos sdo recordados e

registrados. Na Condi¢cédo Humana, a autora afirma:

Em comparacdo com a realidade que decorre do ser visto e ouvido, mesmo as maiores
forgas da vida intima — as paixdes do coragdo, 0s pensamentos do espirito, os deleites
dos sentidos — levam uma espécie de existéncia incerta e obscura, a ndo ser que, e até
que, sejam transformadas, desprivatizadas e desindividualizadas, por assim dizer, de
modo que assumam um aspecto adequado a vida publica. A mais comum dessas
transformagdes ocorre na narragdo de historias (Ibid., p. 61).

Com isso, Arendt demostra que a vida dos homens — por conseguinte, a histéria humana
—necessita do carater do convivio comum para, de fato, ser chamada de “vida humana”, porque
é condicao necessaria da existéncia e da historia o aparecer e o conviver conjuntos. Quando se
refere a realidade do mundo, o que € colocado em evidéncia é o préprio caréater relacional do
espaco mundano, porque a existéncia humana no mundo para Arendt é, essencialmente, “inter
homines esse”, ou seja, ser-entre homens. A autora, citando a experiéncia dos antigos romanos,
afirma que viver se define como “estar-entre” iguais; ao contrario, morrer significava deixar de
“ser-entre”. E 0 que se constata, quando ela recorre a experiéncia romana da mundanidade ao
dizer: “Assim, a lingua dos romanos — talvez o povo mais politico que conhecemos — empregava
como sindnimos as expressoes ‘viver’ e ‘estar entre os homens’ (inter homines esse), ou
‘morrer’ e ‘deixar de estar entre os homens’ (inter homines esse desinere)” (Ibid., p. 10).

De acordo com Arendt, com o nascimento (bioldgico)®, o homem inicia sua histéria no

espago publico comum, onde o nascer é a primeira aparicdo no mundo, enquanto morrer e,

5 Abordar-se-4 nesta pesquisa a reflexdo desenvolvida por Arendt sobre aquilo que a autora chama de “segundo
nascimento” dos homens por meio da ag@o e da fala.
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justamente, deixar de aparecer. Vivendo, isto €, existindo, os homens se mostram
reciprocamente uns aos outros e, portanto, se relacionam. Nesta compreensdo, 0 mundo
possibilita 0 desenvolvimento da histéria dos homens enquanto entes fenoménicos viventes
que, ao longo de um intervalo existencial de tempo, convivem entre pares e se mostram
reciprocamente. Como afirma Arendt n’A vida do espirito, “neste mundo em que chegamos ¢
aparecemos vindos de lugar nenhum, e do qual desaparecemos em lugar nenhum, Ser e
Aparecer coincidem” (lbid., p. 35).

E preciso destacar também que, enquanto entes viventes, os individuos aparecem e
desaparecem em um mundo que existia antes de sua chegada e continuara existindo depois de
sua partida. Arendt afirma n’A vida do espirito que “estar vivo significa viver em um mundo
que precedeu a propria chegada e que sobreviverd a partida” (Ibid., p. 37). Ou seja, a existéncia
dos homens, enquanto entes histéricos, acontece no intervalo entre o nascimento — aparecer no
mundo — a morte — desaparecer do mundo. A vida do individuo progressivamente ascende no
aparecer, e, com o tempo, declina. Ainda diz Arendt (Ibid., p. 38), indicando o carater histérico-

temporal da existéncia dos homens:

Cada vida individual, seu crescimento e seu declinio, é processo de desenvolvimento
no qual uma entidade desdobra-se em um movimento ascendente, até que todas as
suas propriedades estejam plenamente expostas; essa fase é seguida por um periodo
de permanéncia — florescéncia ou epifania, por assim dizer — que, por sua vez, é
sucedido pelo movimento descendente de desintegracdo, que termina com o completo
desaparecimento.

Neste intervalo entre nascimento, epifania e morte — ascendéncia e decadéncia da
aparéncia dos atos humanos no mundo —, a historia acontece. Cada acdo, enquanto manifestacédo
do sujeito em um determinado espaco de tempo, torna-se fato histoérico. No mundo, o que
aparece € visto; e, o que € feito pelos homens gera consequéncias transtemporais, isto é, além
da propria vida individual, pois, ndo € possivel controlar as consequéncias das a¢cbes humanas,
que se estendem ao longo da historia.

Além disso, é importante ressaltar o carater da acdo e do registro (testemunho) dos
acontecimentos. De acordo com Arendt, na realidade fenoménico-politica do mundo, ndo existe
a possibilidade do individuo ser somente um “expectador” dos fendmenos. Estando no mundo,
todos os individuos sdo os expectadores, que testemunham, registram e narram feitos, bem
como sdo os atores dos proprios feitos que sdo testemunhados, registrados e narrados. No
mundo, ao acontecer um fato, 0s outros seres que o testemunham e veem a manifestacdo do

fendmeno também aparecem, por sua vez. Sendo o mundo a condigdo de possibilidade que
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permite aos individuos ascenderem as suas realidades efetivas de vida, ele fornece aos
individuos o “palco” onde fazem aparecer suas realidades de vida proprias, ao mesmo tempo
que todos se manifestam e se veem simultaneamente. N’A vida do espirito, diz Arendt (Ibid.,
p. 35):

Os homens nasceram em um mundo que contém muitas coisas, naturais e artificias,
vivas e mortas, transitérias e sempiternas. E o que ha de comum entre elas é que
aparecem e, portanto, sdo proprias para ser vistas, ouvidas, tocadas, provadas e
cheiradas, para ser percebidas. [...] Nada poderia aparecer — a palavra “aparéncia” ndo
faria sentido — se ndo existissem receptores de aparéncias: criaturas vivas capazes de
conhecer, de reconhecer e de reagir. [...] Nada e ninguém existe neste mundo cujo
proprio ser ndo pressuponha um expectador. Em outras palavras, nada do que é, a
medida que aparece, existe no singular; tudo o que &, é proprio para ser percebido por
alguém. N&o o Homem, mas 0s homens é que habitam este planeta. A pluralidade é a
lei da Terra.

Com essas palavras, Arendt apresenta a historia intimamente associada ao dominio
fenomenoldgico do aparecer singular e plural do agir humano e, consequentemente,
testemunhado por quem o V€, pois, pressupde-se a existéncia de mais de um sujeito para que
haja um registro histérico. Ha quem se revela e, também, alguém que testemunha o aparecer.
No ambito da visibilidade do mundo, todos podem ver, ouvir, falar e transmitir o que aparece e
o que se apreende daquilo que se revela®. Esta afirmacéo ¢ explicitada nas palavras de Arendt,

quando diz n’A Condigdo Humana:

O termo “publico” [...] significa, em primeiro lugar, que tudo o que aparece em
publico pode ser visto e ouvido por todos e tem a maior divulgagdo possivel. Para nos,
a aparéncia — aquilo que é visto e ouvido pelos outros e por n6s mesmos — constitui a
realidade. Em segundo lugar, o termo ‘ptblico’ significa o proprio mundo, na medida
em que é comum a todos nds e diferente do lugar que privadamente possuimos nele.
[...] O dominio publico, enquanto mundo comum, redine-nos na companhia uns dos
outros (Ibid., p. 61-65).

Esta assercdo € de grande relevancia porque mostra a importancia dada por Arendt ao
carater publico do mundo. Como se observou, o desvelar-se — o revelar-se por meio do
aparecimento — é o que constitui a propria realidade. E isso acontece no mundo. Neste processo
de ver e agir, o outro também contribui para a constituicdo da realidade, pois, ninguem &
somente expectador do que acontece. No mundo todos agem, se mostram e se “afetam”, no
sentido de que a existéncia individual e plural dos homens implica a realidade e nela gera

consequéncias. Segundo Rocha (2022, p. 92),

® A esse respeito, ver: ROCHA, 2022, p.91.
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na reflexdo sobre o conceito de publico, Arendt nos ajuda a perceber elementos
importantes do sentido comum, a saber, que ele envolve o compartilhar de
perspectivas que entram em campo da visibilidade e, ao mesmo tempo, nos remete a
ideia de um espaco entre as pessoas, um espaco em que importa tanto a co-presenca
quanto a expressdo das singularidades. Este contexto nos aponta que, em Arendt, as
dimensdes da comunalidade e da singularidade dialogam e se relacionam
mutuamente.

O termo “puiblico” relaciona-se tanto ao espaco de manifestacdo de aparéncias quanto
ao que ambiente comum entre os homens. Justamente por ser comum a todos os homens, o
mundo é o espaco do compartilhamento plural das agBes. A pluralidade é essencial no
pensamento arendtiano, porque, de acordo com Arendt, todas as realidades individuais da
condicdo humana sdo reveladas e compartilhadas no ambito da pluralidade dos homens. No
mundo, as realidades e as perspectivas plurais dos homens convivem e interagem mutuamente.
Os homens existem na pluralidade do Ser no mundo. Assim, para Arendt, a condi¢do humana
ndo é compreendida a partir de um conceito filoséfico universal de Humanidade, generalizador
e metafisico, mas, entendida na afirmacdo de que os homens sdo seres imanentes, Unicos,
singulares, irrepetiveis, mas, ao mesmo tempo, plurais. Ndo se pode considerar, de acordo com
Rocha (Ibid., p. 92), “como circunstancial o fato de Arendt ressaltar tantas vezes que no mundo
existem os homens e ndo o homem, somos varios ¢ ndao apenas um”. Arendt rechaca
veementemente todo tipo de afirmacgéo que tende a desconsiderar a singularidade dos sujeitos,
e tornar homogéneo o que é, em si, plural. Por isso, insiste nas afirmac6es acerca da pluralidade
dos homens quando se fala sobre a existéncia humana. Uma importante citacdo sobre esta
tematica se faz presente em seu Diario filoséfico, quando ela explicita a reflexdo sobre a
pluralidade dos homens ao indagar: “por que existimos no plural e ndo no singular?” (tradugao
nossa) (ARENDT, 2006, p. 507).

Entretanto, é preciso afirmar que, para Arendt, o carater mais importante da pluralidade
ndo é somente a capacidade de alteridade do homem — simplesmente a capacidade de se
relacionar com outros homens em um mundo comum —, mas, o fato de que, compartilhando um
mesmo espaco publico e sendo plural, cada homem néo é visto de modo genérico, isto &,
somente como um membro da espécie. E mais do que isso. Para Arendt, todo sujeito é tnico e
irrepetivel, capaz de causar no mundo ac¢des Unicas e irrepetiveis, dentro do espaco de convivio
“entre” outros homens. A pluralidade, assim, € entendida como o conjunto das individualidades
dos homens, que convivem e agem mutuamente no mundo. A pluralidade ndo anula a
singularidade de cada individuo. Na concepc¢éo histdrico-politica de Arendt, a singularidade e
pluralidade caminham juntas. Afirma Rocha (Ibid., p. 95):
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Pensar sobre o conceito de pluralidade e sobre a visdo da existéncia humana a partir
de um modo plural, remete-nos a uma concep¢do de comunalidade marcada pela
copresenca, o compartilhar de um mundo, sempre a partir de efetivas singularidades.
Ambos os conceitos (publico e pluralidade) nos remetem a um contexto de
compartilhamento de um espago entre pessoas, assim como a importancia da
singularidade.

Desta forma, compreende-se a importancia da sentenca de que cada homem € Unico em
um espago de “estar-entre”, pois, é neste espaco se revelam, simultaneamente, particularidades
e diferencas. Para Arendt, as diferencas sdo essenciais para a compreensdo do mundo. Nao
haveria pluralidade sem o reconhecimento de que os homens sdo Unicos e irrepetiveis, mas
diferentes em sua forma de aparicdo e compreensdo acerca dos fendmenos. Sobre este ponto,
discorrendo sobre a pluralidade humana, Arendt, em O que é politica?, relaciona o
conhecimento da realidade do mundo a existéncia de perspectivas diferentes sobre os

fendmenos que nele se desenvolvem e nele sdo testemunhados pelos homens. Para Arendt:

Se alguém quiser ver e conhecer o mundo tal como ele ¢ “realmente” s6 podera fazé-
lo se entender o mundo como algo comum a muitos, que esté entre eles, separando-0s
e unindo-o0s, que se mostra para cada um de maneira diferente e, por conseguinte, s6
se torna compreensivel na medida em que muitos falarem sobe ele, trocarem suas
opinides, suas perspectivas, uns com 0s outros e uns contra os outros. Sé na liberdade
do falar com o outro nasce o mundo sobre o qual se fala, em sua objetividade visivel
de todos os lados. O viver-num-mundo-real e falar-sobre-ele-com-outros sdo, no
fundo a mesma e Unica coisa (ARENDT, 2021a, p. 60).

Viver no mundo é compartilhar a realidade da existéncia entre homens que
compartilham um mesmo espaco, mas compreendendo que sdo portadores de perspectivas
diversas a respeito do que se revela. Para Arendt, as experiéncias dos homens no mundo sédo
Unicas — aquilo que se apreende individualmente. Contudo, mesmo havendo um aparecer
comum, o modo como o mundo é apreendido individualmente difere entre os individuos. Esta
afirmacdo € relevante porque, no pensamento arendtiano, sendo os homens plurais, 0 modo
como aparecem e como percebem o que se mostra também ¢ plural e diferente. N’A vida do
espirito, diz Arendt (2021, p. 37-38):

Estar vivo significa ser possuido por um impulso de autoexposicdo que responde a
prépria qualidade de aparecer de cada um. As coisas aparecem em cena como atores
em um palco montado para elas. O palco é comum a todos os que estéo vivos, mas ele
parece diferente [...] para cada individuo da espécie. [...] Aparecer significa sempre
parecer para outros, e esse parecer varia de acordo com o ponto de vista e com a
perspectiva dos espectadores. [...] Parecer corresponde a circunstancia de que toda
aparéncia, independente de sua identidade, é percebida por uma pluralidade de
espectadores.
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Segundo esta afirmacéo, as diferengas entres os individuos ndo residem em uma
diferenca de natureza, pelo fato de todos participarem da mesma condig¢do humana. O que difere
0s homens entre si e, consequentemente, as perspectivas que tém sobre os fendmenos na
mundanidade, é o que cada um decide mostrar, ou seja, 0 que cada um decide transpor da esfera
privada da existéncia para a esfera da manifestacéo publica, e no modo como cada um se mostra
no mundo. Cada individuo se revela a sua maneira. O modo como é visto, porem, varia de
acordo as perspectivas particulares dos outros. Por isso, 0 aparecer no mundo abarca uma dupla
dimensao: do individuo que se revela; e da apreensao/compreensdo por parte dos outros daquilo
que é revelado. Cada individuo se revela de uma maneira Unica porque, ao revelar-se
publicamente, a sua interioridade — aquilo que é somente seu — transforma-se em exterioridade,
e pode, assim, ser conhecido e julgado. Abrindo-se ao mundo, expondo-se, o individuo permite
gue os outros o vejam. Na abertura ao mundo, o individuo abre-se a si mesmo, revelando o seu
“quem”.

Revelar o “quem” significa levar a luz do espaco publico a individualidade do sujeito.
Entretanto, é importante dizer que essa exposicdo ndo revela totalmente quem o sujeito &,
porque, ainda que o individuo se abra ao mundo por meio de acGes e discursos, ele é sempre
mais do que atos e palavras revelados. Na dindmica do aparecer-revelar, o individuo se da a
ver, mas, nunca se esgota completamente nesta visibilidade. Sobre isso, em um dos seus
primeiros escritos, Rahel Varnhagem, Arendt apresenta a tematica do mundo como espaco de
autorrevelacdo individual por meio da narracdo da vida de Rahel. Na obra, Arendt expde a ideia
de que aquilo que ndo ¢é revelado ndo significa “ndo-ser”, mas, ¢ aquilo que esta “a espera de

ser”, oportunamente, mostrado. Para Raviello (Id., p. 21),

aquilo que ndo é mostrado, aquilo que ndo é comunicado, ndo permanece escondido
nas profundezas interiores como se estivesse na auténtica morada enquanto verdade
integral, é apenas ndo-ser a espera de se realizar, a espera da cena adequada para se
revelar aos outros e, assim, revelar-se a si proprio. Dependendo do momento e do
lugar serdo outras as facetas deste ser que se revelardo; ndo porque o individuo
esconda hipocritamente o seu ser verdadeiro por detras destas diversas mascaras, mas
porque esse ser verdadeiro s6 ganha os seus contornos na mudltipla riqueza das
representacdes.

Se se considerar a afirmacgéo acima como o “modus operandi” da propria revelacdo dos
sujeitos no mundo, chega-se a conclusdo de que ha, assim, em cada circunstancia, um
determinado tipo de aparecimento do ser. Para uma melhor compreensdo a respeito, é possivel

encontrar na descricdo da vida de Rahel VVarnhagem o que Arendt entende por “aparéncia” no



23

mundo nas multiplas revela¢@es do ser, de acordo com as perspectivas Unicas de manifestacdo

e apreensao de cada um. Diz a autora:

Rahel aprende até a perfeicdo a arte de apresentar a sua prépria vida: ndo a arte de
dizer a verdade e s a verdade, mas a arte de se encenar; nao dizer a mesma coisa a
toda a gente, mas a dizer a cada um aquilo que convém. [...] Essa ambivaléncia que
qualquer outro individuo recebe a nascenca, que é garantida pela lingua e pelas
convencdes e que faz com que ele seja, desde logo, determinado pela sua pertenca
social e ndo apenas um eu, que faz com que ele ndo exista apenas como ser Gnico mas
que se desmultiplique em varios seres, [...] a0 mesmo tempo como mae e crianca,
como irma e amante, como cidadd e amiga, essa ambivaléncia, Rahel deve ainda
aprendé-la (ARENDT, 1975, p. 11).

O retrato de Rahel Varnhagem clarifica a dimens&o da singularidade da aparéncia
individual no mundo, afinal, sendo 0 homem um sujeito, ele € um ser-deste-mundo na sua
maneira singular de estar no mundo, 0 que, por conseguinte, resulta no aparecimento de um
aspecto singular de sua personalidade, de acordo com as circunstancias proprias de cada
acontecimento. O “quem”, ou seja, a personalidade, é revelado, principalmente, nos gestos
(acdo) e nos discursos (fala), mas, também, nos comportamentos e nas diversas maneiras de
relacionamentos com que o individuo se relaciona consigo mesmo e na presenca de outros
individuos.

Quando Arendt refere-se a agdo e a fala, ela quer destacar o papel, tanto da acdo como
fala na atividade de conferir identidade ao sujeito. Quanto a isso, Arendt refere-se a um
“segundo nascimento” do homem. O individuo, enquanto alguém que é, aparece ao mundo,
primeiramente, com 0 nascimento bioldgico. Mas, este aparecer, que é comum a todos 0s
homens que nascem, se personaliza quando o individuo faz uso do ato e do discurso. Pode-se
dizer que o homem, deste modo, “humaniza” o aparecer. Com o nascimento natural, o homem
nasce para o aparecer; com a acao e com a palavra, nasce para si proprio e para a comunidade
politica’. A revelagdo do “quem” mostra quem o individuo ¢ e o que ele pensa (sua opinido).
Segundo diz Arendt n’A condi¢do humana, (Ibid., p. 218) “a agdo e o discurso sdo os modos

pelos quais os seres humanos aparecem uns para os outros”. Além disso,

a acdo e o discurso sdo tdo intimamente relacionados porque o ato primordial e
especificamente humano deve conter, a0 mesmo tempo, resposta & pergunta que se
faz atodo recém-chegado: ‘Quem és?’ Essa revelagdo de quem alguém é esta implicita
tanto em suas palavras quanto em seus feitos (Ibid., p. 221).

7 A esse respeito, ver: ROVIELLO, 1987, p. 23-24.
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A fala e importante porque ela possibilita a exposicdo/revelacdo do pensamento e das
opinides do individuo. Arendt recorre ao exemplo socratico para demonstrar o valor da “doxa”
(opinido) para a revelagdo da “quem” dos individuos. O método socratico consiste no
acolhimento/confronto das préprias opinides, bem como das opinides alheias, no conhecimento
de si e no conhecimento dos outros, na experiéncia politica da pdlis. Conhecer-se, ou seja,
conhecer o seu “quem”, carrega a ideia do conhecer o outro, afinal, expor a “doxa” individual
significa ir ao encontro de outras “doxai” (opinides). Por meio da exposigdo da “doxa”, os
individuos aparecem e se mostram aos outros, denotando o carater revelador que a propria
exposicao publico-politica contém. Privadamente, na consciéncia ou em casa, ou seja, anénimo
e oculto ao mundo comum, o individuo ndo da a conhecer seu pensamento e sua opini&o.
Somente publicamente € que a “doxa” torna-se reveladora. A este respeito, n’A promessa da
politica, Arendt (2020b, p. 56-57) diz:

A importancia desse método residia numa dupla convicgdo: todo homem tem sua
doxa, sua propria abertura para 0 mundo, e SAcrates deve, portanto, comegar sempre
com perguntas: ele ndo tem como saber de antemao que tipo de dokei moi, de a-mim-
me-parece, 0 outro possui. Ele precisa se certificar da posicdo do outro no mundo
comum. Mas, assim como ninguém pode saber de antemé&o a doxa do outro, ninguém
pode saber por si mesmo e sem esforcos adicionais a verdade inerente a sua propria
opinido. [...] Seu método era o dialegesthai, trazer ao debate, mas essa dialética gera
a verdade ndo pela destruicdo da doxa ou opinido, mas, ao contrario, pela revelacao
da doxa em sua proépria veracidade.

Por meio do exercicio de exposigdo da “doxa” possibilita-se, assim, a revelacdo do
“quem eu sou” aos outros individuos, a0 mesmo tempo que o confronto com as suas “doxai”
permite o conhecimento de quem sdo. Conhece-se a personalidade do sujeito e, também, as
impressdes que os outros sujeitos t€ém de quem se expoe, pois, o “dokei moi”, isto é, o “parece-

me”, é diferente para cada um. Segundo Assy (2015, p. 107),

é por meio da continua realizagdo da personalidade, 0 exercicio continuo de se auto
submeter ao exame, que somos capazes de reafirmar nossa doxai, a formulagéo
discursiva do dokei moi, aquilo que aparece para mim, a minha opinido. [...] Esta
formulacdo discursiva revela quem eu sou, um quem que sG emerge no espaco
fenomenolégico da aparéncia.

Aprofundando ainda mais a importancia da “doxa”, n’A promessa da politica, Arendt
destaca que o termo “doxa” contém, também, a ideia de fama. Esta afirmagé&o é relevante para
a compressédo de sua concepcao de histdria porque, para 0s gregos antigos, somente os feitos de
fama — feitos revestidos de grandeza — sdo dignos de serem lembrados historicamente. Para

Arendt (Ibid., p. 56), “a palavra doxa significa ndo apenas opinido, mas também esplendor e
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fama. [...] Na esfera privada se esta oculto e nao se pode aparecer nem brilhar”. Como ja se
falou, mesmo que um ato seja realizado na privatividade da casa, somente no espago publico
da visibilidade ele pode ser conhecido; consequentemente, glorificado e lembrado. Sem as
testemunhas que o glorifiguem e o lembrem, o fato desapareceria para sempre. Agindo, 0
individuo aparece ndo apenas para ser visto, mas, também, para ser reconhecido.

No pensamento arendtiano, a realidade discursiva é importante porque, a medida que se
expde a “doxa”, no espago de deliberacdo entre iguais (mundo), o discurso é o precursor da
narrativa, do registro e da glorificacdo dos atos. Os feitos sdo narrados, realgando a historicidade
das a¢des humanas. Por meio do discurso, algo é conhecido, lembrado e glorificado. Cria-se
memdria e a narragdo. Sem o discurso corre-se o risco da perda da memoria historica e do
esquecimento de quem age. Desacompanhada do discurso, a acdo pode perder ndo s6 o seu
carater revelador, mas, também, o préprio sujeito da acdo. Sem este entendimento, a histéria
pode ser concebida, perigosamente, como o resultado de leis historicas gerais e universais, com
movimentos necessarios, nos quais os individuos ndo importam, pois, sdo somente uma “parte
necessaria” do movimento. Ndo importa quem age; importa que o movimento historico
aconteca, pois, segue-se a lei universal da histéria em detrimento dos sujeitos. Nas palavras de
Schio (2012), p. 230:

Os fatos histéricos precisam ser narrados e, para tanto, precisam da memoria. A
memoria é entendida em seu sentido amplo, e é resguardada por documentos, por
vestigios, pela lembranga subjetiva, entre outros. A memdria guarda os fatos e 0s
exemplos para serem utilizados no direcionamento dos atos das geragdes vindouras,
permitindo-lhes uma visdo critica e comparativa, facilitando seu engajamento no
mundo. O papel da Historia é o de resguardar os acontecimentos, bons ou maus, pois
eles portam um significado.

Enfim, como se observou até aqui, a dimensdo fenoménico-politica do mundo é
imprescindivel para a compreensdao de concep¢do de histéria em Hannah Arendt. A
mundanidade é ponto chave, ou melhor, condicao para a humanidade, pois, a mundanidade do
homem e a humanidade do mundo séo categorias interrelacionadas. O homem concede sentido
as coisas do mundo, enquanto o mundo é condic¢do existencial da vida do homem. Ha uma dupla
via de revelagéo, por meio da qual homem e mundo se iluminam reciprocamente. Ao revelar-
se, 0 homem néo “impde” seu modo particular de ser a tudo o que esta no mundo, mas, desvela
as singularidades unicas de sua personalidade, passiveis de serem acolhidas, iluminadas e
julgadas por outras aparéncias que se revelam no mundo. A aparéncia confirma a condicao
existencial e histérica da humanidade, afinal, com a revelacdo, chega-se a compreender a

riqueza da sentenga de que “Ser e aparecer” coincidem. A concepgéo de historia de Arendt esta
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ai imbrincada. Compreender o homem implica compreender 0 mundo, assim como o inverso é
verdadeiro. E, compreendo o homem na sua realidade de revelagéo singular e plural no mundo,
compreende-se a historicidade da condicdo humana. A concepc¢do arendtiana de histdria
fundamenta-se, portanto, na capacidade dos homens aparecerem e se revelarem publicamente
— 0 que possibilita o testemunho da acdo e a narracdo dos feitos —, afinal, discorrer sobre a
histéria em Arendt é descobrir como a historia se revela “na” e “através da” vida dos homens,
individuos singulares e contingentes e, simultaneamente, inseridos em uma realidade de

mundanidade comum e plural.

2.1 Hannah Arendt e 0s gregos antigos: recordacio e “imortalidade” dos feitos humanos

e imparcialidade historica

A filosofia de Hannah Arendt destaca-se por sua originalidade. Os leitores das obras da
filosofa deparam-se com um pensamento que bebe nas fontes da tradi¢cdo, mas, a0 mesmo
tempo, dotado de uma lGcida e particular maneira de abordar as questdes problematizadas.
Arendt ndo economiza nas investigagdes etimoldgico-conceituais dos temas problematizados.
De forma recorrente, a autora coloca em analise temas-chave, analisando etimologicamente 0s
conceitos em questdo e investigando como estes, no decorrer do tempo, sofreram alteracdes
hermenéuticas e foram empregados em contextos histérico-culturais diversos. Tal fato foi
favorecido pelo grande conhecimento que Arendt possuia a respeito da histéria e da cultura da
Antiguidade. Assim, quando se pretende refletir a tematica da histdria no pensamento de
Hannah Arendt, ndo se pode desconsiderar as reflexdes que ela desenvolveu a partir de seus
conhecimentos sobre a Antiguidade, passando desde gregos e romanos, até Agostinho, como
se vera.

Arendt ndo desconsidera o fato de que foram os gregos os primeiros a desenvolverem
uma concepcdo historiogréafica. Principalmente n’A condi¢do humana € Entre 0 passado e 0
futuro, Arendt volta-se as experiéncias dos gregos antigos para, conhecendo 0 modo como
concebiam a histéria e o tempo, colher dados que iluminem seu préprio modo de compreender
essas realidades da vida humana. Assim procedendo, ela analisa a maneira como 0s gregos
antigos relacionavam os feitos humanos as categorias da lembranca e da imortalidade,
fundamentando a primeva concepcao de histdria dos gregos nessas categorias.

A tematica da imortalidade é fundamental para a compreensao da concepcao de historia
em Arendt, porque, de acordo com o0 pensamento arendtiano, para os gregos antigos, o dilema

da existéncia humana esta inserido na compreensédo do transcurso do tempo. O tempo, para 0s
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gregos antigos, era compreendido em relacdo a natureza, a realidade c6smica, em relagdo aos
fendmenos naturais, cuja ocorréncia era compreendida como ciclica e repetivel. Na
Antiguidade, a historia era vinculada a ideia de tempo como sucessao de ciclos naturais, como
“eterno retorno”, afinal, é imortal aquilo que se repete. Nos gregos da Antiguidade ha o
predominio de uma visao fatalista das acbes humanas, segundo a qual os fatos pertencem a um
“eterno-presente”’; hd uma visdo desprovida de divisdes temporais que determinam o passado,
0 presente e o futuro. Pode-se dizer que ha, para os gregos antigos, um certo fatalismo, no qual
0 mundo é concebido como uma grande maquina, em que o desenvolvimento dos sucessos
estava sujeito a leis necessarias que determinavam a repeticdo dos mesmos sucessos em ciclos
determinados de tempo®.

Arendt, em Entre o passado e o futuro, explicita melhor este assunto. Afirma que, para
0S gregos antigos, na natureza, todas as coisas, por repetirem um movimento eterno, existem
para sempre, e, portanto, sdo imortais. Todas as criaturas vivas, enquanto seres naturais,
participam da imortalidade da natureza, porque fazem parte do incessante ciclo natural do
nascimento e da morte, do movimento de vir a existir e deixar de existir, haja vista que “a
natureza assegura, para as coisas que nascem e morrem, 0 mesmo tipo de eternidade que para
coisas que sdo e ndo mudam” (ARENDT, 2019, p. 70-71)°. Todas as criaturas vivas estio
compreendidas neste &mbito de eterna permanéncia. Com o ciclo repetitivo da vida, a propria
natureza assegura a sua eternidade; e, por durarem para sempre, ndo mudam e nao necessitam
da recordacdo humana para serem lembradas no futuro.

Entretanto, a histéria pertence a uma categoria diferente. A historia s6 pode existir para
0s seres que tém consciéncia de si e de seus feitos, no dmbito da memoria e da lembranca. E
preciso consciéncia do agir e capacidade de recordacdo para haver historia. Por isso, afirma-se
que a histdria é uma realidade humana porgue somente 0 homem é, a0 mesmo tempo, ser vivo,
que participa do eterno ciclo do nascimento e morte das coisas no mundo, mas distinto dos
outros seres porgue € “sujeito”, por ser Unico e irrepetivel, por refletir sua acdo e por recordar
0 que faz. O ser humano possui vida biolégica com um traco de individualidade, porque
somente a vida humana segue uma linha cronoldgica retilinea. O homem é o Unico ser, de fato,

mortal. Sua existéncia singular ndo se repete; somente ele é capaz de romper o eterno ciclo da

8 A esse respeito, ver: FRAILE, 1990, p. 69.
° Na tradicdo filosdfica antiga, pode-se encontrar essa ideia em Aristoteles, na obra Da geragdo e corrupgao.

Segundo o filosofo, “se ha geracdo de alguma coisa [..] serda necessariamente circular e recorrente”
(ARISTOTELES, 2009, 330-331, p. 164).
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imortalidade da natureza. E a mortalidade que faz o0 homem um ser distinto dos demais seres.
N’A condi¢do humana (lbid., p. 23-24), diz Arendt:

Os homens sdo “os mortais”, as Unicas coisas mortais que existem, porque, ao
contrario dos animais, ndo existem apenas como membros de uma espécie cuja vida
imortal é garantida pela procriacdo. A mortalidade dos homens reside no fato de que
a vida individual, como uma histdria vital identificavel desde o nascimento até a
morte, advém da vida bioldgica. Essa vida individual difere de todas as outras coisas
pelo curso retilineo do seu movimento, que, por assim dizer, trespassa 0 movimento
circular da vida bioldgica. E isto a mortalidade: mover-se ao longo de uma linha
retilinea em um universo em que tudo o que se move o faz em um sentido ciclico.

Na natureza, todas as coisas duram para sempre. Havendo um eterno ciclo de repeticao,
ndo ha necessidade da categoria da lembranca. Ao contrario, 0 mundo humano necessita da
historia para que haja memdria, afinal, por serem os homens distintos da imortalidade natural,
ndo havendo a lembranca, a vida humana passa despercebida e, portanto, € como se nao tivesse
existido. Para os gregos, conforme delineia Arendt, a mortalidade tornou-se um emblema. Era
preciso preservar do esquecimento os feitos da vida do homem. A consciéncia historica, que
gera memoria, surge como resposta a este dilema. A recordacdo histdrica permite que o homem
e seus feitos permanegam, mesmo que seja mortal e ndo semelhante aos outros seres da
natureza. Em Entre o passado e o futuro, Arendt descreve mais abrangentemente o conceito de

imortalidade. Segundo a autora, primeiramente a imortalidade

ocorre em Herddoto [...] no sentido ativo e aplica-se aos ritos executados por uma
tribo que ndo cré na morte. O importante é que a palavra ndo significa “acreditar na
imortalidade”, porém, “agir de determinada maneira a fim de ter certeza de escapar a
morte”. No sentido passivo (atnanandzesthal, ‘ser tornado imortal’), a palavra ocorre
em Polibio [...]; € empregada na descri¢do de ritos funerais romanos, aplicando-se as

oragdes funebres que tornam imortal ‘fazendo constantemente nova a fama dos
homens bons (Ibid., p. 105).

A historia abrange a categoria da imortalidade porque ela insere a vida humana no
contrafluxo dos ciclos incessantes da natureza. Ha na historia algo que néo € fugaz, mas, sim,
duradouro. Justamente por recordar o que ja ocorreu, a historia faz com que os feitos escapem
da morte, afinal, a recordacgdo proporciona que os feitos humanos “voltem a fama”. Em outras
palavras, a historia “imortaliza” o homem; ou, ainda, introduz a vida humana na mesma
realidade de imortalidade da natureza. Por meio da recordacéo, historia procura dotar as coisas
humanas de imortalidade/permanéncia e impedi-las da perecibilidade. Por meio da historia, ndo
mais somente as coisas naturais sdo imortais; 0 homem também o é. Como afirma Arendt (Ibid.,

p. 22-23) n’A condicdo humana, “imortalidade significa continuidade no tempo, vida sem morte
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nesta Terra e neste mundo, tal como foi dada, segundo o0 consenso grego, a natureza e aos deuses
do Olimpo™.

Compete a historia, assim, registrar e narrar os grandes feitos e as obras do homem, o
unico mortal. A a¢do humana no mundo rompe o ordinario da repeticdo ciclica da natureza;
tudo o que o homem faz é, desta forma, extraordinério, ou seja, fora/além da esfera comum-
repetitiva do mundo natural. A narrac&o historica preserva do esquecimento as situagdes Unicas
e isoladas da vida humana. Em Entre o passado e o futuro (2019, p. 72), sobre este assunto,

Arendt afirma que,

essas situacles Unicas, feitos ou eventos, interrompem o movimento circular da vida
diaria no mesmo sentido em que a bios retilinear dos mortais interrompe 0 movimento
circular da vida bioldgica. O tema da Histéria sdo essas interrupcdes — o
extraordinario. [...] entdo essas coisas a0 menos em certa medida entrariam no mundo
da eternidade e ai estariam em casa, e 0s proprios mortais encontrariam seu lugar no
cosmo, onde todas as coisas s&o imortais, exceto os homens. A capacidade humana
para realiza-lo era a recordacéo.

Compreendendo que recordar é a possibilidade de perpetuar o agir e a memoria dos
homens, é importante saber como isso se da. Para Arendt, além da recordacdo proporcionada
pela narracdo historica, a geracdo da memdria se relaciona com a capacidade humana de
“fabricar” e “agir”. Fabricando coisas, isto é, objetos, utensilios, monumentos culturais e
artisticos, os homens inserem no mundo coisas pelas quais podem ser lembrados no tempo. E
agindo, proferindo palavras e discursos, também introduzem no mundo o que é mais proprio da
condi¢do humana: a revelacgdo da personalidade individual de cada ser humano. N’A condigdo
humana, Arendt (Ibid., p. 24) diz que:

a tarefa e a grandeza potencial dos mortais residem em sua capacidade de produzir
coisas — obras, feitos e palavras — que mereciam estar e, pelo menos até certo ponto,
estdo confortaveis na eternidade, de sorte que por meio delas os mortais pudessem
encontrar o seu lugar no cosmo onde tudo é imortal exceto eles proprios. Por sua
capacidade de realizar feitos imortais, por poderem deixar atrds de si vestigios
imorredouros, os homens, a despeito de sua mortalidade individual, atingem a
imortalidade que lhes é prépria e demonstram sua natureza “divina”.

Entretanto, é importante distinguir o que é préprio da fabricacdo — o que pertence a
realidade da “poiesis” — daquilo que pertence a esfera da “prékseis” ou “pragmata” — as acoes,
os feitos e as palavras dos homens. N’A Condi¢do Humana, a autora analisa as diferencas entre

\

estes dois conceitos que integram a existéncia dos homens. No que tange a “poiesis”, sua
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compreensao vincula-se a fabricagdo de coisas ndo-naturais'®. Em relagdo a “prakseis”, ¢ aquilo
que integra a dimensdo da agdo. Os gregos chamavam de “prakesis” uma ag¢do ou negocio
humanos. Ao contrario da fabricagdo e da contemplagdo, a “prakesis” ¢ aquilo que os homens
fazem na esfera da visibilidade e no mundo comum entre os homens. S&o a¢Ges humanas
realizadas no convivio social®!.

Para Arendt, o que é fabricado (“poiesis™) possui durabilidade, o que, por si s6, faz com
que seja lembrado na posteridade, por conter existéncia que pode ultrapassar a existéncia
cronoldgica daquele que fabricou. De modo diferente, tudo o que pertence ao ambito da acéo
(“prékseisi”), por ser imaterial e fugaz, sem a recordacdo cairia no esquecimento.
Diferentemente da fabricacdo, cuja permanéncia no mundo dos homens se d& em decorréncia
da transformacdo dos elementos da natureza em utensilios fabricados, o agir e o falar nunca
sobreviveriam ao momento de sua realizacéo e ndo deixariam vestigios sem o auxilio do ato de
recordar. A recordacdo, portanto, constitui a “raison d’étre” da ciéncia historiogréfica.
Recordando, a vida humana pode “permanecer” e se “imortalizar”.

Porém, vale ressaltar que, antes de haver o desenvolvimento de uma ciéncia
historiografica propriamente dita — que tem por objeto de estudo os feitos humanos no tempo —
e antes da existéncia de uma auténtica visdo historica, os gregos antigos utilizaram a poesia
para narrar e contar os feitos gloriosos dos homens. Inicialmente, foi a poesia que possibilitou
que os acontecimentos humanos perdurassem por meio da lembranga. Nos poetas, nas cang¢oes
e nas narrativas dos aedos, formulou-se uma primitiva visdo da histéria, ainda que desprovida
de elementos de carater de universalidade?. Em Entre o passado e o futuro, Arendt (lbid., p.

74) diz que o principio do desenvolvimento historico entre os gregos antigos se da

no momento em que Ulisses [...] escutou a estoria de seus proprios feitos e
sofrimentos, a estdria de sua vida, agora algo fora dele proprio um “objeto” para todos
verem e ouvirem. O que fora pura ocorréncia tornou-se agora “Historia”. Mas a
transformacgdo de eventos e ocorréncias singulares em Historia era, em esséncia, a
mesma “imitacdo da acdo” em palavras mais tarde empregada na tragédia grega [...].
A cena em que Ulisses escuta a estoria de sua prépria vida é paradigmatica para a
Historia como para a Poesia.

10 Segundo Abbagnano (2021, p. 492), é “a faculdade de fabricar objetos artificiais, especialmente utensilios para
fazer outros utensilios”.

11 Platdo e Aristoteles distinguem a Ocmpra (teoria) da mpa&ic (praxis) e da moiesic (“poiesis™), aquilo que pertence
ao mundo da contemplagdo teorética, daquilo que é propria da agdo dos homens e daquilo que constroem/fabricam.
A esse respeito, ver: MORA, 1994, p. 2347; e KRINGS; BAUMGARTNER; WILD, 1979, Ill, p. 132-133).

12 Segundo Frangois Hartog (2013, p. 54), “[...] sem mythus [mito], ndo ha histdria possivel”. Ressalta-se, neste
ponto, que a poesia grega antiga se fundamenta na realidade mitica da sociedade. Através de uma narracéo mitica
da realidade humana, o homem grego dos “tempos heroicos” concebe o transcurso da vida como um constante
“passado-presente”. Os acontecimentos passados nao sdo somente referéncia para os individuos, mas sim uma
tendéncia, para o qual buscam configurar toda a vivéncia do presente a partir daquilo que ja passou. O presente €,
para o grego da sociedade mitica, a pretensdo da continuar, no cotidiano, o passado.
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E a poesia que, primeiramente, rompe os ciclos de imortalidade da natureza e confere
as acdes humanas um carater de permanéncia. Homero € o autor da Illiada e da Odisseia, obras
nas quais Aquiles e Ulisses s@o 0s personagens cujas vidas emprestam a histdria o registro de
suas acdes. O poeta é citado por Arendt pelo fato de que, por meio da descricdo poética, ele
pode recordar e imortalizar os grandes feitos dos homens. No século VIII a. C., Homero, ao
escrever seus poemas, traz a vista a compreensao histdrica do presente como um “recomego”,
descrevendo a visao histérica predominante de sua eépoca, na qual o passado ndo € pensado
como algo que ndo existe ou existiu, mas como aquilo que continua no presente. Homero, neste
caso, ndo é uma testemunha da ruptura entre passado e presente, mas é aquele que vé o passado
“acontecer” no presente. Em suas narragdes apresenta sempre o que estd acontecendo como um
puro presente (HARTOG, 2013, p. 66-67). Nisto, se compreende o carater dos feitos como
aquilo que, essencialmente, tendem a permanecer.

Na Iliada, Aquiles é o herdi grego no qual se pode observar com clareza a compreensao
mitica e ciclica do tempo. O her6i ndo estd preocupado com o futuro; esté vinculado a agdo no
presente, ao agora. O que importa é “fazer” grandes facanhas e pronunciar grandes palavras.
Ulisses, por sua vez, na Odisseia, é 0 personagem que deseja ardentemente ndo somente um
retorno a sua patria, mas um retorno a realidade e aos feitos que deixou em outra época. Passado
e presente, acontecimentos e recordacao estdo entrelacados. Por isso, na epopeia homérica, a
relagdo entre passado e presente se dd mediante uma “justaposi¢ao temporal”. O aedo grego,
gue canta um acontecimento passado, ou 0 poeta, que escreve feitos em forma de poesia, sdo
elementos preponderantes para que acontecimentos passados possam reviver, ou, em outras
palavras, se presentificar. Os aedos e 0s poetas unem a gléria passada ao tempo presente;
cantam e narram os grandes feitos. Ao procederem assim, trazem ao presente feitos de outro
tempo. Celebrando aqueles que passaram, eles conferem forma & acdo passada. E a histdria que
nasce junto a poesia. Por ndo haver ainda uma ciéncia historiografica ainda constituida, é o
poeta quem registra a grandeza humana. E a poesia que evidencia e ajuda a esclarecer o
paradoxo existente entre a perecibilidade dos feitos humanos — que, sem a recordacéo, perecem
— e a permanéncia eterna das coisas da natureza. Em Entre o passado e o futuro, portanto, diz
Arendt (Ibid., p. 75):

A solucéo grega originaria do paradoxo era poética e ndo filosofica. Ela consistia na
fama imortal que os poetas podiam conferir a palavra e aos feitos, de modo a fazé-los
perdurar ndo somente além do fatil momento do discurso e da agéo, mas até mesmo
da vida mortal de seu agente.
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Apos essa primitiva concepcao poética da historica, gradativamente se desenvolve uma
concepgdo de historia cujo objetivo principal ndo era “cantar” os acontecimentos, mas, sim,
testemunhar e buscar a veracidade dos fatos. A historia passa a fundamentar-se, essencialmente,
no fenbmeno que aparece na realidade (politica) do mundo comum. Herddoto, no século V a.
C., é cognominado o “pai da historia ocidental”. Em suas obras, a preocupacao do historiador
é descrever 0s acontecimentos grandiosos que sdo testemunhados, ou seja, que sdo Vistos,
justamente porque estdo no ambito da visibilidade da aparéncia publica. Com isso, a pretensao
de Herddoto era registrar o que se V&, e, assim, proceder na investigacdo da veracidade do
fendmeno histdrico. Segundo Arendt, ele, inclusive, ndo dispunha de uma palavra para designar

o termo “historia”. Herédoto

utilizou o termo istorein, mas nio sentido de “narrativa historica”. Assim como
eidénai, conhecer, o vacabulo istoria deriva de id-, ver, e istor significa originalmente
“testemunha ocular”, e posteriormente aquele que examina testemunhas ¢ obtém a
verdade através da indagagdo. Portanto, istorein possui um duplo significado:
testemunhar e indagar (Ibid., p. 69).

Sendo considerado o “pai” da historia, em sua obra Histdrias, Herddoto descreveu as
guerras entre gregos e persas, porém, de modo distinto de Homero. Enquanto este — na lliada e
na Odisseia — canta 0s acontecimentos humanos, Herddoto compreende que a veracidade dos
acontecimentos dependia de um método mais objetivo, por meio do qual se tornaria possivel o
registro dos fendmenos que ocorrem no tempo. Ou seja, em Homero, ndo ha objetividade
histérica; de modo diverso, em Herddoto, o registro historico adquire sentido porque é a
transmissdo de eventos testemunhados pelos homens. Enquanto para Homero o tempo dos
homens ainda dependia de uma realidade mitica, Her6doto inaugurou uma concepcdo de
histéria ndo mais vinculada a poesia e aos aedos. Sdo os homens quem testemunham e registram
os fenbmenos humanos; as vicissitudes sdo interpretadas como a¢fes dos proprios homens.
Segundo Mauricio Parada (2012, p. 16),

diante da martiria humana das guerras e de um tempo em que tudo devora, sem a
cobertura das musas como guardids da memoria e do esquecimento, Herddoto assume
0 desafio do pensamento. Pela primeira vez, aparece a necessidade dos homens
lutarem com suas préprias armas contra o esquecimento (léthes). A historia inaugura,
de modo critico e metddico, uma nova forma de garantir uma verdade (aletheia) que
ndo mais depende da autoridade das Musas e dos poetas em sua transmissao.

Para Herodoto, a preocupacdo do historiador em registrar os feitos grandiosos, que séo
testemunhados, afasta da perecibilidade e do esquecimento tudo o que se deve a esfera dos

negocios humanos. Ndo é mais o mito o responsavel por imortalizar o homem, mas sim o
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testemunho mnem®onico dos negdcios humanos. O registro historico do que se vé é uma forma
de reificar o que é por si s6 evidente e grande, mas, simultaneamente, transitorio e sem
permanéncia. A “palavra” historiogréfica cria, assim, memoria e recordacdo. Em Entre o

passado e o futuro, diz Arendt (Ibid., p. 96):

Herddoto desejava “dizer o que €” (légein ta ednta), porque dizer e escrever estabiliza
o futil e o perecivel, “fabrica uma memdria” para ele, na expressdo grega: mnémen
poiéisthai; no entanto, jamais teria duvidado que cada coisa que é ou que foi carrega
seu significado dentro de si mesma, necessitando apenas da palavra para torna-lo
manifesto (l6gois deloun, “descarregar através das palavras™), para “exibir os grandes
feitos em publico”, apodeiksis érgon megélon.

A categoria da lembranca ¢é associada aquilo que pode ser visto, afinal, para Arendt, é
fundamental estabelecer a existéncia humana no ambito da visibilidade. Quando os homens
agem e, portanto, sdo vistos, podem entdo ser lembrados. Contudo, com o advento da reflexdo
filoséfica, acontece outro movimento: o paradigma da publicidade dos feitos humanos é
transportado a esfera daquilo que ndo é meramente visto, mas sim contemplado — aquilo que é
transcendente. Esta concepcdo esta presente, principalmente, em Platdo e em Aristoteles.
Arendt é uma severa critica das reflexes platénico-aristotélicas, pois, segundo a fildsofa, a
busca pela contemplacdo do eterno compromete a experiéncia historico-politica dos homens.
De acordo com Arendt, a medida que os individuos pretendem contemplar a realidade eterna
do mundo ideal, afastam-se, por conseguinte, do espaco do fenémeno publico — onde as acbes
acontecem e, portanto, podem ser vistas, testemunhadas e lembradas — e dirigem-se a
interioridade do intimo da consciéncia. A pretensdo da visdo do eterno da filosofia platonica e

aristotélica, para Arendt, é contraditoria. Como afirma n’A condi¢cdo humana:

A experiéncia que o filésofo tem do eterno — experiéncia que, para Platéo, era arrheton
(“indizivel”) —[...] s6 pode ocorrer fora do dominio dos assuntos humanos e fora da
pluralidade dos homens. Sabemos disso desde a pardbola da Caverna, na Republica
de Platdo, na qual o filésofo, tendo se libertado dos grilhGes que o prendiam aos seus
semelhantes, deixa a caverna em perfeita “singularidade”, por assim dizer, nem
acompanhado, nem seguido de outros. Politicamente falando, se morrer é 0 mesmo
que “deixar de estar entre 0s homens”, a experiéncia do eterno é uma espécie de morte
(Ibid., p. 25).

N&o ha preocupagdo nos pensamentos platénico e aristotélico da narracdo dos feitos
humanos. A realidade fenoménica do mundo € transportada para a realidade da intimidade da
consciéncia e da mente/alma. Nem em Platdo nem em Aristoteles ha a crenga de que os homens
pudessem se “imortalizar” pelos feitos e pelas palavras. Antes, por meio da prépria atividade

reflexiva, haviam proposto que, na atividade do pensamento, 0 homem encontraria a verdadeira
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compreensdo da imortalidade, pois, segundo Arendt em Entre o passado e o futuro (2019, p.
76-77), imortalizar “significava para o filosofo coabitar com as coisas que existem para sempre,
ali estar presente em um estado de atencdo ativa, mas sem nada fazer, sem desempenho de feitos
ou realizacdo de obras”. Para Platdo e Aristételes, a atitude mais adequada ao homem, por ser
mortal, desejando atingir o que é imortal, era a contemplagéo, que direciona o ser a visdo do
“nous” — na concepcao aristotélica —, ou a contemplacéo da verdade Gltima — na concepgéo
platdnica —, ambas realidades ndo apreendidas e reveladas por meio das palavras ou da acéao
publica. Deste modo, a critica arendtiana se da porque a vida teorética apresenta-se em
contradicdo a todas outras atividades que podem inserir a existéncia humana no ambito da
imortalidade. Para Arendt, somente quando 0 homem aparece — se revela — é que atinge a sua
permanéncia, isto é, pode ser visto e lembrado, rompendo, assim, o ciclo do esquecimento
natural.

Além dessas reflexdes, na leitura d’A condigdo Humana e de Entre o passado e o futuro,
destaca-se outro ponto importante a considerar na concepcao arendtiana sobre a histéria: o da
imparcialidade do historiador. Desde a antiguidade grega, o registro dos acontecimentos pauta-
se no principio de que a narracdo dos fatos deve ser imparcial, haja vista que néo se pretende
recordar tdo somente os feitos de uma determinada época, de uma determinada cultura ou de
um determinado povo. A imparcialidade da historia, j& com os gregos antigos, possibilita o
registro da totalidade dos feitos, inclusive os dos barbaros. A grandeza a ser narrada €
relacionada a todos os homens que agem e falam. Como diz a autora n’A condi¢do humana
(Ibid., p. 231):

O hero6i desvelado pela histéria ndo precisa ter qualidades herdicas; originalmente,
isto é, em Homero, a palavra “her6i” ndo era mais que um nome dado a qualquer
homem livre que houvesse participado da aventura troiana e do qual se podia contar
uma histéria. A conotagdo de coragem, que hoje reconhecemos ser uma qualidade
indispensavel a um herdi, ja esta, de fato, presente na disposi¢do parar agir e falar,
para inserir-se no mundo e comegar uma estoria propria.

De acordo com Arendt, todas as “coisas grandes” realizadas pelos homens merecem
adentrar no &mbito da imortalidade histdrica, isto é, das coisas que perduram para sempre. O
que se buscava, deste modo, tanto nos poetas como nos historiadores, era fazer com que 0s
feitos humanos fugissem do esquecimento e pudessem ser lembrados, adquirindo a
imortalizacdo da gloria, do louvor e da fama. A historia, assim, deve pautar-se pelo registro
imparcial da grandeza, ndo importando se se narra os feitos de vitoriosos ou vencidos. O que se

registra sdo os acontecimentos. A guerra do Peloponeso, por exemplo, é escrita nao
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considerando somente o ponto de vista dos vencedores do épico conflito, mas “por causa da
‘grandeza’ da guerra, ¢ porque ‘esse foi 0 maior movimento conhecido da Historia, ndo apenas
dos helenos mas de uma grande parte do mundo barbaro’” (ARENDT, 2019, p. 77-78). Em

Entre o passado e o futuro, explicitamente diz Arendt (Ibid., p. 81) que

a imparcialidade, e com ela toda a Historiografia legitima, veio ao mundo quando
Homero decidiu cantar os feitos dos troianos ndo menos que os dos aqueus, € louvar
a gldria de Heitor ndo menos que a grandeza de Aquiles. Essa imparcialidade
homérica, ecoada em Herddoto, que decidiu impedir que os “grandes e maravilhosos
feitos de gregos e barbaros perdessem seu devido quinhao de gloria” é ainda o mais
alto topo de objetividade que conhecemos. N&o apenas deixa para tras o interesse
comum no proéprio lado e no préprio povo, que até nossos dias caracteriza quase toda
a Historiografia nacional, mas descarta também a alternativa de vitdria ou derrota,
considerada pelos modernos como expressdo do julgamento “objetivo” da propria
historia, e ndo permite que ela interfira com o que é julgado digno de louvor
imortalizante.

Essa imparcialidade guiou a recordacdo historica grega porque 0S gregos antigos
possuiam uma experiéncia de mundo comum, por meio da qual diversas perspectivas eram
vistas e ouvidas, sob diversos angulos. Aqui é interessante destacar que é o principio da
pluralidade o fio condutor da imparcialidade da historia, porque o que aparece revela-se para
todos, indistintamente. Os gregos, no mundo das aparéncias comuns, aprenderam a
intercambiar seu proprio ponto de vista com as opinides alheias. Por isso, de acordo com Arendt
(Ibid., p. 82),

0s gregos aprenderam a compreender — ndo a compreender um ao outro Como pessoas
individuais, mas a olhar sobre 0 mesmo mundo do ponto de vista do outro, a ver o
mesmo em aspetos bem diferentes e frequentemente opostos.

Em sintese, este modo de conceber a histéria, compreendendo e respeitando opinides
diferentes e até opostas, proporcionou a emergéncia da imparcialidade historica, que,
ulteriormente, guiara as legitimas investigacdes da ciéncia historiografica, cujo inicio se deve
aos poetas e aos registros dos primeiros historiadores. Desde Homero, a imparcialidade
fundamentava-se no pressuposto de que os grandes feitos — as coisas humanas revestidas de
grandeza — s&o dignas da recordacdo. Compete ao poeta e, mais tarde, ao historiador, a tarefa
de preservar a fama e gloria dos acontecimentos. A histdria, desta forma, surge como o registro
da memoria dos mortais que, por meio dos feitos e das palavras, rompem a imortalidade da

natureza e fazem perdurar a sua fama na companhia das coisas que duram para sempre.
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2.2 Hannah Arendt e Agostinho: teleologia histdrica cristd, memoria e natalidade

Assim como Hannah Arendt recorre a experiéncia grega antiga para embasar sua
concepcao de histdria, a autora recorre a Agostinho para, investigando as reflexées do fil6sofo
cristdo, afastar sua concepc¢do de historia de qualquer movimento teleoldgico. Ao longo dos
séculos, muitas teorias historicas associaram o desdobramento dos acontecimentos no tempo a
fins supra-humanos. Um movimento histdrico-teleoldgico conduziu essas teorias a encontrarem
um fim para a histéria, por meio do qual a realidade pudesse ser explicada “a partir” e “para”
um certo finalismo. A historia, segundo tais teorias, ndo leva em conta as particularidades
humanas, as individualidades e as contingéncias, mas pretende englobar toda a realidade em
um grande movimento meta-histdrico. Nessas teorias teleoldgicas, a historia € concebida a
partir da categoria de processo; cada realidade particular integra um processo histérico geral,
cujos encadeamentos “logico-necessarios” seguem padrdes e sentidos, em diregdo a uma
finalidade. Por sua vez, a concepcdo arendtiana da historia é avessa a qualquer tipo de visdo
historiografica fundamentada em condicionamentos de acontecimentos. A concepcgao postulada
por Arendt privilegia um olhar fenomenoldgico sobre o contingente, sobre as singularidades,
que sdo Unicas e irrepetiveis, 0o que acarreta a compreensdo da histéria desvinculada de
estruturas teleoldgicas e causais. Arendt desenvolve uma concepcdo fenomenolégico-
existencial da historia, como resultado de experiéncias individuais, em um mundo de “teias de
relacGes”.

Em Agostinho — filésofo de primeira conta para Arendt e fundamental para sua
formacgdo académico-filosofica — a autora encontra as primeiras reflexdes filoséficas sobre
teleologia da histéria, o que fard com que ela, posteriormente, refute 0 movimento teleoldgico
da histéria. Foi Agostinho quem, por primeiro, concebeu uma filosofia da historia portadora de
um “sentido”. Ao mesmo tempo, € também em Agostinho que Arendt encontra respaldo
conceitual para seus estudos sobre a existéncia, sobre a vida em sociedade e sobre o que ela
concebe como natalidade (“initium”).

Para uma melhor compreensdo sobre o assunto, € preciso explanar o conceito
agostiniano de histéria e o contexto historico-cultural no qual estava inserido. Embora a religido
crista tenha passado a exercer grande influéncia dentro dos dominios do Império Romano apds
a permissdo oficial para a profisséo do culto conferida por Constantino em 314 d. C., ndo deixou
de haver criticas ao Cristianismo quanto ao seu modo de conceber a existéncia do mundo. Um
dado importante a se destacar é que Agostinho, quando escreve, tem como um de seus objetivos

realizar uma afirmacéo apologetica da doutrina crista ante as criticas sofridas pelos ndo adeptos
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ao Cristianismo. Neste contexto, creditava-se, como motivo para o declinio do poder e do
prestigio imperiais, o crescimento e expanséo da religido crista. Agostinho escreve, assim, com
a pretensdo de defender os conceitos fundamentais da religido crista das criticas sofridas de seus
adversarios, além de pretender refutar, ou “cristianizar”, determinados conceitos das filosofias
greco-latinas — dentre eles, os conceitos de tempo e eternidade. Assim, Agostinho substitui as
nogdes greco-latinas a respeito da historia, demonstrando que ndo era compativel conciliar a
doutrina crista com o conceito de repeticao ciclica do tempo. Por isso, diz o filésofo na Cidade

de Deus:

Também ndo tenho a menor davida de que, antes de o primeiro homem ter sido criado,
jamais houve algum, nem este primeiro homem voltou ndo sei quantas vezes nem sei
em que ciclos, nem existiu outro qualquer com uma natureza semelhante. [...] Se a
nossa fé ndo pudesse refuté-las [teses do retorno ciclico], deveria zombar a nossa fé
destas objecfes com que os impios procuram desviar do reto caminho a nossa piedosa
simplicidade para rodopiarmos com eles nos seus ciclos. Mas sdo de sobejo, gracas
ao patrocinio do Senhor nosso Deus, as razdes manifestadas para se quebrarem esses
ciclos giratdrios que a imaginacgéo inventou (AGOSTINHO, 1995, XIl, 18, p. 1125-
1126).

Agostinho insere o tempo e a historia dentro dos dogmas da fé cristd, dando a esses
conceitos um sentido teleoldgico e uma finalidade salvifica ou redentora. Enquanto os gregos
concebiam o tempo a partir de um movimento ciclico de eterno-retorno, Agostinho concebe o
tempo e a historia como acontecimentos Unicos, inseridos em um ordenamento, no qual as
coisas encontram seu sentido de ser na transcendéncia divina. Além disso, enquanto para 0s
gregos os feitos humanos sdo importantes devido a sua grandeza e, portanto, podem ser
recordados e imortalizados, na visdo historica cristé os feitos podem até ser recordados, porém,
a vida humana ndo tem imortalidade na Terra. No mundo, a vida humana é perecivel e
transitéria. Somente quando a vida humana é direcionada a um destino transcendente é que
encontra seu verdadeiro sentido. Para o Cristianismo, a histéria tem um duplo fim: primeiro,
sera concluida com o evento da Parusia, isto é, com o retorno de Cristo e com a consumacao do
tempo e da historia; segundo, contém um fim teleolégico. O tempo — retilinear — na concepgao
cristd, tendo origem no momento da criacdo, também terd fim. Por isso, os feitos dos homens
ndo se eternizam no tempo presente, mas, encontram sentido a medida que se direcionam a

eternidade da vida futura. Como observa Arendt (Ibid., p. 83), em Entre o passado e o futuro,

segundo 0s ensinamentos cristdos, a relacdo entre a vida e mundo € o exato oposto da
existente na Antiguidade grega e latina: no Cristianismo, nem o mundo nem o
recorrente ciclo da vida sdo imortais, mas apenas o individuo vivo e singular. E o
mundo que se extinguiria; 0s homens viverdo para sempre [na eternidade].
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A filosofia da historia agostiniana rompe definitivamente com a ideia de ciclos
histdricos que se repetem e com a nogéo de passado-presente!®, haja vista que a concepgao de

historia para o Cristianismo é completamente contraria a dos gregos. N’A vida do espirito,

Arendt (Ibid., p. 279) afirma:

Por maior que fosse a divida desta filosofia para com a filosofia grega, [a filosofia
cristd] estava fadada a abandonar o conceito ciclico de tempo da Antiguidade e sua
nocdo de eterna recorréncia. A histéria que comeca com a expulsdo de Addo do
paraiso e termina com a morte e ressurreicdo de Cristo é uma histéria com
acontecimentos Unicos, que ndo se podem repetir; “Cristo um dia morreu por nossos
pecados; e, levantando-se dos mortos, Ele ndo mais morreu”. A sequéncia da historia
pressupde um conceito retilineo de tempo; tem um inicio definido, um ponto decisivo
— 0 ano Um do nosso calendario — e um fim definido. [...] além do mais, a vida apés
a morte do cristdo era decidida enquanto ele enquanto ele ainda era um “peregrino na
terra”’; ele mesmo tinha um futuro do fim determinado e necessario de sua vida.

Para o Cristianismo, Deus, enquanto Ser-Criador, é a origem de todas as coisas,
conferindo a elas inicio e fim. No tempo, Deus age, orientando a existéncia do homem a cidade
celeste, fim Gltimo da histdria. Além disso, hd um acontecimento que serve de marco para
contagem do tempo: a Encarnacdo de Cristo, cujo agir do homem é conduzido a tomar posse
da vida futura, apds o transcurso da vida terrena. Dentro do Cristianismo, o tempo tem sentido
orientado a Redencdo. Uma linha reta marca o curso da humanidade, desde a queda inicial até
aredencdo final. E o sentido dessa historia é Unico, porque a Encarnagdo é um fato tnico. Tendo
em vista este fato, o destino de toda humanidade, tal como o destino individual, é decidido
apenas uma vez, em um tempo concreto e insubstituivel, que é o da historia e da vida®®.

O ponto decisivo da historiografia cristd era, assim, o orientar a vida humana — no
suceder retilineo dos fatos — a realidade transcendente da cidade celeste. O que no mundo
acontecia ndo deveria ser levado em demasiada consideracdo. Por isso que, ao comentar sobre
a queda de Roma, Arendt ressalta que Agostinho devotou parte de sua vida para evidenciar que
este acontecimento, embora de grande relevo para a histéria, ndo deveria ser visto como um
evento central e decisivo, pois, a “cidade terrena” nao tem duragdo eterna. A queda de Roma
sublinha a ideia de que nenhum empreendimento e negdcio humanos duram para sempre. Diz

Arendt (Ibid., p. 98), em Entre o passado e o futuro:

A queda de Roma, que ocorreu durante sua vida, foi interpretada, tanto por pagaos
como por cristdos, como um evento decisivo, e foi a refutacdo dessa crenga que

13 A esse respeito, ver: GILSON, 2006, p. 476.
14 A esse respeito, ver: ELIADE, 1993, p. 155-156.
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Agostinho devotou trinta anos de sua vida. O problema, conforme ele o via, estava em
que jamais um evento puramente secular poderia ou deveria ser de importancia central
para 0 homem.

Explicitando mais detalhadamente esta questdo, para Agostinho os eventos seculares,
ou seja, aqueles que se desenvolvem no mundo dos homens, ndo séo permanentes, mas, antes,
efémeros. Todos comecam e acabam. Seguem um ciclo de comeco e fim. Os eventos Unicos e
irrepetiveis sdo aqueles iluminados pela Encarnacao e morte de Cristo, que “eleva” a condigao
peregrina da histéria humana a eternidade da vida celeste. A concepcdo cristd de historia tem
um sentido progressivo e ascendente: no tempo as coisas acontecem, mas, tém um inicio e um
fim, que é a Redencdo e a consumacado dos tempos. Em Entre o passado e o futuro, Arendt
(Ibid., p. 99) afirma:

A histéria permanece um repertério de exemplos, e a localizacdo do evento no tempo,
dentro do curso secular da historia, continua sem importancia. A historia secular se
repete, e a Unica historia na qual os eventos Unicos e irrepetiveis tm lugar se inicia
com Ad&o e termina com o nascimento e morte de Cristo. Dai em diante poderes
seculares ascendem e declinam como no passado e ascenderédo e declinardo até o fim
do mundo, mas nenhuma verdade fundamentalmente nova serd jamais novamente
revelada por tais eventos mundanos, e 0s cristdos ndo devem atribuir importancia
particular a eles. Em toda filosofia verdadeiramente cristd 0 homem é um “peregrino
sobre a terra”.

Para Arendt, € Agostinho o responsavel por postular por primeiro a categoria de
progresso na historia porque, na Antiguidade, a ideia de eterno retorno impedia o
desenvolvimento dessa categoria. Segundo Le Goff (2012, p. 229), “0s gregos ndo possuiam
palavra para progresso, e o termo latino “progressus” tinha um sentido mais material (avancar)
do que normativo. [...] Os homens tém seu futuro bloqueado pela lembranca dos deuses e dos
her6is”. Ao contrério, no Cristianismo a historia € unida a esperanca de uma acéo escatologica
redentora, pois, semelhantemente a alma humana, atraida a transcendéncia, a historia,
construcdo do homem terreno, é impelida a progredir e a transcender-se, ultrapassar os limites
de uma compreensdo meramente humana e encontrar seu sentido nos designios da providéncia
divina. Na historia se registram todos 0s acontecimentos, e estes ndo se repetem — por isso é
linear; e na historia, os homens almejam a beatitude da cidade eterna, passando de uma condi¢édo
corruptivel para uma incorruptivel, de uma mutavel para uma imutavel, de uma condicao
degeneradora para uma condig&o futura eterna — por isso tem sentido progressista. Dito de outro
modo, o tempo é progressivo porque todos 0s acontecimentos encaminham os habitantes da
cidade terrena — temporal — a ascender a imortalidade da cidade celeste.

Agostinho inaugura a categoria de progresso na historia, ideia esta que sera,

posteriormente, criticada por Arendt, principalmente por uma forma como é assumida na
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Modernidade, isto é, uma ideia de progresso continuo. Contudo, é importante destacar que, para
Arendt, ndo se deve creditar & concepcao crista de histdria o conceito moderno de historia. Ha,
segundo a autora, uma documentacao vasta que procura dar respaldo a tese de que a consciéncia
historica moderna possui uma origem religiosa cristd, que se seculariza gradativamente.
Todavia, embora haja na Modernidade uma grande énfase sobre sequéncias e processos
temporais, é enganoso vincular ambas as concepgdes®.

Para o Cristianismo, somente 0 homem individual, na “cidade celeste”, pode encontrar
eternidade, e, conforme afirma Arendt em Entre o passado e o futuro (Ibid., p. 107), para os
cristdos, “somente transcendendo esse mundo se poderiam realizar atividades imortalizadoras”.
Deste modo, o conceito de imortalidade, que conduziu os gregos a conceberem a histéria como
recordacdo e imortalizacdo dos grandes feitos humanos, é substituido por outra nocdo. O
enfoque cristdo esta na vida eternal. Além disso, Arendt critica a énfase cristd dada a vida
individual, em detrimento da vida comunitario-politica. A imortalidade do corpo politico — no
mundo, construido para que durasse para sempre — da lugar para a imortalidade individual, na
vida eterna. Na perspectiva cristd, no mundo o homem existe e desenvolve seus negocios, mas
em vista da eternidade “pos-mundana”. Entretanto, um fato a se realcar € que Agostinho
concede um carater de comunitariedade a eternidade celeste, pois, compreendendo a vida eterna
como a ascensdo da vida humana a Cidade de Deus, 0os homens, mesmo apds a morte,
continuariam a viver em uma comunidade. Por isso que, no mundo, a Igreja, enquanto “Civitas
Dei” terrena, é compreendida como a comunidade dos cristaos.

Evidenciando-se essa dimensdo de comunidade, a Igreja Romana assume, ap6s 0
declinio imperial, muitas responsabilidades politicas, outrora de competéncia secular. Esta
experiéncia possibilitou que Agostinho recuperasse dos romanos o conceito de que viver é
“estar entre” homens, fundamento de toda experiéncia humano-comunitaria. Para o filésofo
cristdo, sdo antagonicas duas formas de sociedade, a terrena e a celeste, porém, sem nunca
deixarem de ser comunidade, como observa Arendt (Ibid., p. 107-108) em Entre o passado e 0

futuro:

A palavra “viver” sempre coincidiu como inter homines esse, “estar em companhia
de homens”, de modo que uma vida eterna, na interpretagdo romana, deveria significar
que jamais homem nenhum teria de se apartar da companhia humana, ainda que na
morte ele tivesse que abandonar a terra. [...] mesmo a vida dos santos € uma vida
comum com outros homens.

15 Em Entre o passado e o futuro, Arendt (lbid., p. 97-98) discorre em pormenores esta questio.
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Este conceito de comunidade cristd, entretanto, fundamenta-se na orientacdo da vida
terrena a transcendéncia e, de acordo Arendt, produziu uma “fuga do mundo”, fato que ela

observa, igualmente, na experiéncia da contemplacao filosofica, como diz (Ibid., p. 394-395):

A razdo pela qual o cristianismo, a despeito de sua insisténcia na sacralidade da vida
e no dever de se permanecer vivo, jamais desenvolveu uma filosofia positiva do
trabalho reside na inquestionada prioridade atribuida a vita contemplativa sobre todos
os tipos de atividade humana.

A critica de Arendt relaciona-se justamente ao que ela observa como fuga do mundo,
porque a agdo humana, que pressupde responsabilidade, exige dos homens o cuidado para com
as coisas mundanas, proprias do espaco publico. A medida que se busca coisas em uma
realidade fora do mundo dos homens, compromete-se a responsabilidade para com essas
mesmas coisas — que sdo comuns a todos e que necessitam do cuidado de todos, no espaco do
“inter esse” dos homens. Com o Cristianismo, a agdo humana — publica e visivel —, é substituida
pela agdo interior e privada. N’A condicdo Humana, Arendt esmiuca a distin¢do das categorias
de publico e privado, analisando a transicdo de uma a outra, acentuada desde os tempos do

advento do Cristianismo. Na obra, Arendt diz (Ibid., p. 90-91), que

0 notdrio antagonismo entre o cristianismo primitivo e a res publica — tdo
admiravelmente resumido na férmula de Tertuliano: nec magis res aliena quam
publica (“nada nos é mais alheio que o que tem importancia publica”) — é
compreendido usualmente e de modo correto como consequéncia de antigas
expectativas escatologicas.

Contudo, tal fato ndo impediu o desenvolvimento no seio do Cristianismo de uma forma
de acdo. Arendt sublinha, porém, que diferente da acdo no espago publico, as obras cristas —
obras da bondade (caritativas) empreendidas em prol de outrem —, sdo obras solitarias, pois,
segundo o preceito evangélico, ndo pretendem a publicidade do espaco comum, que é 0 espaco
préprio da visibilidade. Sdo obras que estdo na dimensdo historica da vida dos homens, mas
estdo no ambito privado. Por ndo serem vistas, ndo podem ser recordadas e, por conseguinte,
rapidamente podem ser esquecidas. Embora as obras de bondade sejam desenvolvidas “entre
individuos”, a natureza dessas atividades €, segundo Arendt, negativa, porque, “por fugir do
mundo e esconder-se de seus habitantes, nega o espaco que 0 mundo oferece aos homens e,
principalmente, aquela regido publica desse espaco onde tudo e todos sdo vistos e ouvidos por
outros” (Ibid., p. 95). Compromete-se, assim, a visibilidade e a narragéo daquilo que aparece
publicamente entre os homens. A historicidade da acdo também € comprometida, afinal,

somente o que € visto é capaz de ser narrado.
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2.2.1 Temporalidade e existencialismo no Conceito de Amor em Santo Agostinho

Como resultado de sua pesquisa doutoral, Hannah Arendt escreve O conceito de Amor
em Santo Agostinho, ainda sob os influxos da filosofia existencial de Martin Heidegger e sob a
supervisao e orientacdo de Karl Jaspers. Sua dissertacdo € importante para a compreensdo da
influéncia agostiniana em seu pensamento filoséfico, porque, desde este periodo, Arendt
pretendeu uma nova forma de refletir o Ser e sua relagdo com o mundo. Em Agostinho, Arendt
encontra uma fonte para repensar o problema da existéncia. Contudo, neste periodo inicial de
sua pesquisa, dialoga ndo com o bispo e tedlogo cristdo, mas, com o filésofo e pensador. A
intensdo de Arendt ndo era desenvolver uma reflexdo teoldgica, mas produzir um trabalho de
filosofia existencial e politica. A autora ndo deturpa o pensamento do filésofo cristdo, porém,
realca paradigmas que servem, primeiramente, para responder a inquietacdes e problematicas
que ela mesma levanta. Deste modo, Arendt problematiza temas especificos no pensamento de
Agostinho, destacando sua propria forma de pensar. Em sua dissertacdo, pesquisando
Agostinho, a autora comeca a elaborar o seu proprio pensamento filosofico.

Se se quer refletir a historia no pensamento de Hannah Arendt ndo se pode desconsiderar
O conceito de Amor em Santo Agostinho, porque, ai, a autora apresenta, pela primeira vez, uma
reflexdo fenoménico-politica da historia dos homens, relacionada ao conceito de amor — este,
remetido a compreensdo dos conceitos de memoria, nascimento e inicio. Apoiada nas teses
agostinianas, Arendt reflete a historia dos homens valendo-se do prisma da existéncia — ndo
somente no nivel ontoldgico, mas na busca pelo sentido existencial da vida humana. Além
disso, na obra encontram-se outras importantes reflexdes filoséficas que serdo retomadas em
suas obras futuras.

N’0 conceito de Amor em Santo Agostinho, Arendt apresenta os conceitos de memdria,
nascimento e inicio. Ela pensa a existéncia humana em relacdo a sua origem. Todavia, sera o
conceito de amor o responsavel por interligar esses conceitos. Segundo Arendt, com o amor —
enquanto desejo (“appetitus™) e busca — 0 homem volta-se a sua Origem, ao seu Criador,
auxiliado pela memaria/lembranca daquilo que ele €. Encontrando-se com Deus, 0 homem abre-
se a relagdo de amor ao préximo, em sua condigéo plural, na vida em sociedade. Fundamenta-
se, assim, o que Arendt denomina “amor mundi”. Além disso, 0 homem, por estar no mundo, €
capaz de iniciar constantemente coisas novas.

A reflexdo de Arendt percorre um itinerario, perpassando 0s passos que encaminham o
individuo a encontrar a origem de seu ser e, consequentemente, abrir-se ao amor ao proximo.

Segundo Arendt, como primeiro passo desse itinerario, ocorre um isolamento do mundo,
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qguando o homem, ao buscar a sua origem, recolhe-se para dentro de si. Segundo a autora, este
isolamento ndo é negativo. No processo de encontrar-se, 0 homem precisa recolher-se para seu
interior. No mundo, o homem foge de si, porém, é no seu interior que se encontra e se torna
uma “questdo para si mesmo”. No seu interior, passa a refletir sobre sua prépria existéncia.
Neste recolhimento interior o homem pode, embora afastando-se inicialmente do mundo,
encontrar-se e encontrar a Deus. N’O conceito de Amor em Santo Agostinho (1990, p. 29),

Arendt, dialogando com Agostinho, diz:

A esta fuga perante si proprio, Santo Agostinho opfe o “se quaerere”, o procurar si
mesmo (quaestio mihi factus sum). Neste regresso a si, ele encontra Deus:
“Efectivamente, o que é que se quer dizer com falar de si mesmo através de Ti, sendo
aprender a conhecer-se a si mesmo? E eu procuro-Te fora de mim, e ndo encontro o
Deus do meu coracdo. Pois ele estava dentro e eu de fora. Em seguida, exortado a
regressar a mim mesmo, penetrei no meu proprio interior, sob a Tua condugdo; e isso
foi-me possivel porque Tu vieste ajudar-me”. Este encontrar-se a si mesmo e
encontrar Deus funcionam conjuntamente. Do mesmo modo, ndo posso encontrar-me
a mim mesmo sem a ajuda de Deus. Mas a partir do momento em que comego a
procurar-me, ja ndo perten¢o ao mundo - como o demonstra claramente aquilo ficou
dito - mas a Deus.

Voltando a si mesmo, o0 homem descobre Deus em seu interior, enquanto a esséncia de
sua existéncia. E, ao encontrar Deus em si mesmo, 0 homem encontra aquilo que lhe falta: a
sua origem existencial, que confere sentido a vida individual e comunitaria. Por meio deste
encontro, surge no homem uma forma de amor semelhante ao amor de Deus (“caritas”), haja
vista que esta unido a sua Origem. Unido a Deus, 0 homem ama o seu Criador, ama sua propria
existéncia e abre-se ao amor ao préximo. No processo do encontro — que é um processo de
reconciliacdo e abertura —, 0 mundo, inicialmente, torna-se vazio e desprovido de sentido.
Porém, o homem, por ser criado no mundo, é chamado a ama-lo e amar aqueles que estdo no
mundo. N’O conceito de Amor em Santo Agostinho, o problema do amor ao préximo é abordado
com o0 argumento de que 0 homem deve amar o0 seu proximo como criacdo de Deus, pois, se
Deus é origem de toda a criacdo, o proximo é amado porque faz parte da criacdo divina. Diz
Arendt (Ibid., p. 104):

O mundo é amado enquanto criado (creatum) —, amando no mundo, a criatura ama o
mundo como Deus (sicut Deus). Esta ai a realizagdo da rendincia a si que volta a dar a
cada um no mundo, e também a si préprio, o seu sentido verdadeiro proveniente de
Deus. Esta realizagdo é o amor ao préximo.

Compreendendo Deus como origem de todas as coisas criadas, o proximo também é

visto como criatura divina. O homem é chamado a amar 0 mundo como criagéo de Deus, e ama-
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lo como Deus a ama e como ele ama a Deus. Retornando a Deus, 0 homem percebe-se
semelhante a todos outros homens na sua dimensao ontoldgica e histérica. Aqui, a questdo da
temporalidade do homem é colocada em evidéncia. Arendt propde uma reflexdo existencial
sobre o passado e sobre o futuro comuns da humanidade. Afirma que, para Agostinho, todos 0s
homens possuem em Adao uma descendéncia historica comum, que os torna semelhantes uns
aos outros: todos nascem (possuem origem e passado) em igualdade de situacdo — equidade
existencial — e sdo marcados por um destino (possuem futuro) comum, isto é, a morte. Segundo

Arendt (Ibid., p. 154), n’O conceito de Amor em Santo Agostinho,

a descendéncia comum de Addo [é] fundamento de uma igualdade bem determinada
de todos os homens entre si [...]. Existe igualdade porque em Addo o género humano
é instituido radicalmente. Existe igualdade radical (radicaliter) porque ninguém do
género humano pode subtrair-se a esta proveniéncia e porque, para mais, nela a
determinacdo mais essencial da existéncia humana é constituida e fixada de uma vez
por todas. N&o é portanto uma semelhanca acidental (similitude) que liga os homens;
ela estd necessariamente fundada e fixada historicamente na descendéncia comum, a
qual determina um parentesco que excede toda a simples semelhanca. Este parentesco
cria a igualdade, que ndo € uma igualdade das propriedades ou das aptiddes, mas a
igualdade da situacdo. Todos tém o mesmo destino. O ser particular ndo esta s6 no
mundo, tem companheiros de destino (consortes), e aqui, ndo apenas nesta ou naquela
situacdo, mas durante toda a sua vida. A vida inteira é considerada como uma situagao
particular submetida a um destino, o dever morrer. E sobre ela que se funda o
parentesco dos homens e, a0 mesmo tempo, a sua ligagdo num mesmo conjunto.

Comentando Agostinho, para Arendt os homens possuem uma mesma origem
ontoldgica, isto é, um passado comum. O futuro, igualmente, é semelhante. Por isso, deve-se
amar o proximo também pelo fato de serem todos iguais em condicdo e por compartilharem um
passado e um destino comuns. Ama-se o proximo porque ele é igual em origem e em natureza
aquele que ama. Com este tipo de amor, € possivel a vida em sociedade, afinal, no amor
“caritas” ha a possibilidade da convivéncia entre iguais, pois, o essencial é a origem comum de
todos: Deus. Esta compreensdo é possivel gracas a recordaco e 8 memoria. E a recordaco que
possibilita a abertura a0 amor ao proximo e, consequentemente, a instituicdo da vida em
comunidade. Por meio da memoria, o0 homem pode contemplar sua dupla origem: em Deus

(ontoldgica) e em Adao (historica). A esse respeito, Santos (2015, p. 39) diz:

A meméria é um dos conceitos mais ricos e complexos de Agostinho e tem um papel
central na dissertacdo. Para ele, sem a memdria ndo pode haver confessio, logo
também ndo pode haver a jornada ao Criador. Através da memoria a alma peregrina
reflete sobre sua origem e se prepara para o retorno e para constituir uma comunidade.
Memoéria é a pré-condicdo para a busca do ser humana por sua verdadeira origem e
fonte, o que Arendt chama de “antes” duplo do passado e do futuro absoluto.
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Além disso, recordando, 0 homem cultiva o desejo de retornar a vida beata junto ao seu
Criador. Memodria e desejo se interrelacionam. A partir do encontro com o Criador, 0 homem
nutre a vontade de ser feliz. Enquanto almeja — orientando-se para o futuro —, o homem é
remetido para um “ja-vivido”, a um passado onde a criatura ja esteve unida ao Criador. N’O

conceito de Amor em Santo Agostinho, afirma Arendt (Ibid., p. 66):

para poder esperar o futuro da vida feliz do desejo, é preciso ja ter tido a experiéncia
dessa vida, mesmo antes de tudo aquilo sobre o qual o desejo pode recair, ainda que
este seja sempre dirigido para o futuro. Este ja-vivido da vida feliz exprime-se nesta
particularidade do amor, ja enquanto desejo, de remeter para 0 que € anterior. Este
reenvio é um reenvio para o passado que permite por si sé a vida feliz entrar no campo
do desejo, e, portanto, ser projetada no futuro.

Destaca-se que a reflexdao sobe a memoria desenvolvida por Arendt traz uma conotacao
de futuridade. O conceito de memoria é entendido como a rememoracdo de uma condicao
ontoldgica de beatitude de vida, mesmo que este estado de vida ndo tenha sido conhecido pelo
homem na “cidade terrestre”. A memdria, contudo, encaminha a existéncia humana a projetar-
se na busca de possui-la, na “cidade celeste”. Passado e futuro sdo postos em paralelo, pois, “a
vida feliz ndo é rememorada como puro passado [...], ao contrério, ela é, enquanto passado
rememorado, uma possibilidade do futuro” (lbid., p. 67). Nessa concepcdo de memoria 0
passado garante, no presente, a possibilidade da recordacdo de um estado existencial que
precede tudo o que é terrestre e mundano, isto €, a vida feliz, fundamento de toda a aspiracdo
humana, que direciona a existéncia ao devir da realizacdo plena do tempo e da histéria no Ser
de Deus. Como diz Arendt (Ibid., p. 67):

O passado é presentificado pela memoéria como aquilo através do qual se pode refazer
a experiéncia. Ele é, pois, retido no presente, e perde o seu caracter de passado
definitivo. O passado € guardado na memoria porque nesta presentificacdo torna-se
um devir possivel.

O encontro com a sua Origem nédo permite, entretanto, que o0 homem permaneca isolado
no mundo. A compreensdo de sua condicdo existencial faz com que ele se abra ao préximo,
pois, além de partilharem de uma igualdade ontolégica original, todos os homens fazem parte
de um mundo comum pelo fato de terem sido criados historicamente iguais. Todos 0s homens
vivem comunitaria e historicamente situados no tempo desde a sua origem, aguardando a
chegada de Cristo, na consumacéo definitiva do tempo e da historia. O advento de Cristo na
Parusia também sera um evento histérico, assim como é o evento da Revela¢do. No tempo Deus

se revela e age para consumar a histéria humana.
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Nesta forma de compreensdo da Revelacdo divina e de encontro (relagdo) entre homem
e Deus, evidencia-se que, diferentemente da mera contemplacdo de uma realidade
suprassensivel — como a proposta platonica —, é o evento da Revelacdo em Cristo, enquanto
acontecimento histdrico, que possibilita a relacdo do homem com a sua Origem. Por meio de
um evento histérico o homem compreende a sua condigdo existencial e se abre a relagdo com
Deus e com 0 proximo, em uma situacgéo histérica concreta’®,

Segundo Arendt, a reflexdo sobre a Origem abre, também, a possibilidade para a
reflexdo sobre o conceito de natalidade. Este conceito é fundamental para os estudos
arendtianos, porque ele se interrelaciona a outros conceitos-chave na filosofia de Arendt, como
0s conceitos de acdo, imprevisibilidade, irreversibilidade e pluralidade. Ja n’O conceito de
Amor em Santo Agostinho, o conceito de natalidade é destacado. Um dado importar a realcar é
que, na redagao inicial d’O conceito de Amor em Santo Agostinho, Hannah Arendt ndo utiliza
o termo “natalidade”. A autora utiliza o vocabulo “nascimento”. Somente com a revisdo da tese
entre 1964-1965, realizada por Arendt na expectativa de republica-la, é que o termo
“natalidade” ¢ incorporado ao texto da obra.

Para a autora, enquanto “ser no mundo”, o homem possui um inicio, que se da por meio
do nascimento. O homem vem ao mundo porque nasce. Todavia, a natalidade incorpora o
sentido de que o homem, sendo parte do mundo, tem a faculdade permanente de “comecar”.
Sempre comegando coisas novas, a histdria é constantemente aberta a experiéncia da novidade.
A natalidade como “initium”, isto €, como comego — diferentemente de origem — abarca a
historicidade da existéncia humana. No intuito de diferenciar os dois termos — origem e comeco
—, de evidenciar a historicidade da agdo humana no mundo, bem como 0 homem como iniciador

de novos comecos e a faculdade da memoria, Arendt escreve (1996, p. 133):

“No Comeco Deus criou 0s céus e a terra” (Gn 1,1). Entretanto, initium se refere ao
comeco das “almas”, isto €, ndo apenas de criaturas vivas, mas do homem. Agostinho
escreve que “este comec¢o ndo existiu de maneira alguma antes. Para que houvesse um
comego assim o homem foi criado antes de quem ninguém foi” [...]. Assim, foi em
razdo da novitas [...] que o homem foi criado. Como o homem pode conhecer, ser
consciente de, e se lembrar de seu “comeco” ou sua origem, ele é capaz de agir como
um iniciador e representar a histéria da humanidade. Tudo que tem um comeco, no
sentido de que uma nova estéria comega com ele (initium e ndo principium), tambhém
precisa ter um fim (traducdo nossa).

16 Para Bagadelli (2011, p. 49), “a revelagio de Deus em Cristo funda a histéria da comunidade cristd na medida
em que se posiciona, a si mesma, como um feito histérico gracas a possibilidade da preexisténcia de um mundo
historico” (traducdo nossa).
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Como se Vvé, Arendt, ao refletir sobre a natalidade, interrelaciona categorias
fundamentais de seu pensamento filosofico. Para a autora, € preciso diferenciar os termos
“principium” e “initium”. O primeiro se relaciona ao ato da criagdo do mundo, ou seja, ao
principio (comeco) das coisas. Tempo, mundo e homem s&o criados a partir do ato da criacdo
de Deus. Todas as coisas tém, na dimenséo do tempo e da historia, um comecgo. Contudo, ¢ a
partir da chegada do homem ao mundo, a partir do momento da existéncia da vida humana, que
se faz possivel compreender o “initium” como a possibilidade de comegar coisas novas. O
nascimento, aqui, é compreendido mais do que um mero acontecimento biologico necessario a
vida enquanto “bios”. No pensamento arendtiano, a natalidade relaciona-se a palavra agir, pois,
0 nascimento é o momento no qual uma vida nova inicia e, com ela, toda uma infinita gama de
possibilidades e contingéncias da biografia de alguém que chega ao mundo — agindo como
iniciador de acontecimentos novos (ECCEL, 2022, p.256). Diz a autora n’Condi¢do humana
(Ibid., p. 220),

para Agostinho, havia tanta diferenca entre os dois comecos que ele empregava uma
palavra diferente para indicar o comego que € o homem (initium), chamando de
principium o inicio do mundo, que é a tradugdo consagrada do primeiro versiculo da
Biblia.

Neste ponto, Arendt ndo pretende evidenciar o nascimento do homem no sentido do
inicio bioldgico da vida humana, mas dar énfase a presenca do homem no mundo, carregada da
possibilidade da acdo enquanto “poténcia” de novos atos e novos comecos. Por estar no mundo,
0 homem ¢€ livre — por causa da capacidade de agir — para comecar coisas novas. O homem é
livre porque ele mesmo é um comec¢o. Em Entre o passado e o futuro, Arendt (lbid., p. 216)
afirma que cada ser humano que nasce ¢ uma reafirmagdo da categoria do “initium”, pois “em
cada caso vem a um mundo ja existente alguma coisa nova que continuara a existir depois da
morte de cada individuo”. As consequéncias da a¢do perduram porque cada agdo inicia uma
série de acdes que se sucedem umas as outras, além do fato de que cada acdo pode ser lembrada,
gracas a memoria. O homem, ao agir, inicia coisas novas, que sdo vistas e podem ser lembradas.
Ao agir, 0 homem transforma coisas frageis em histéria, justamente porque podem ser narradas
e reificadas em objetos que registram a acdo dos homens no mundo. Portanto, o acontecimento
do nascimento biolégico do homem aponta, simultaneamente, para a dimenséo publica da acdo
— 0 aparecer humano no mundo publico — e para a historicidade dos atos humanos, juntamente
a capacidade da memoria, que permite a recordacdo do que aconteceu. Conforme diz Eccel
(Ibid., p. 257),
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0 momento do nascimento biolégico indica um marco no passado para o qual é
possivel retornar pela lembranga ou rememoragéo, assim como ocorre com a entrada
dos homens na esfera publica quando se da o segundo nascimento, isto é, quando ‘nos
inserimos no mundo humano [...], no qual confirmamos e assumimos o fato simples
do nosso aparecimento fisico e original. Como a agdo é sempre ameacgada pela
fugacidade que Ihe € inerente, precisa se tornar historia para se tornar perene.

Por fim, essa reflexdo apresenta um aspecto otimista da existéncia humana, pois,
considerando o homem como ente permanentemente aberto a novas possibilidades, a novos
inicios, a histéria humana se abre a permanentes possibilidades de novos comegos e recomecos.
Em Arendt, o conceito de natalidade torna-se central ao conjunto de sua teoria politica e, talvez,
seu aspecto mais otimista. O foco na vida e na natalidade, ao invés da morte e da mortalidade,
alca a vida politica a condi¢do de uma atividade esperangosa, na qual é possivel exibir aspectos
do “eu” para 0 mundo em formas significativas. Sugere que a agédo individual importa e que 0s
eventos terrenos sdo relevantes (FRY, 2020, p. 37).

Este otimismo pela existéncia faz 0 homem grato. Quando n’O conceito de Amor em
Santo Agostinho Arendt discorre sobre o amor “caritas”, a autora quer evidenciar que, mesmo
que Agostinho demonstre que este tipo de amor leve o ser humano a orientar seu agir terreno
em vista de possuir a eternidade da “cidade celeste”, € justamente este tipo de amor que
possibilita a gratiddo pela vida e pelas coisas criadas. A nogdo de natalidade esta conectada uma
forma de gratid&o por tudo o que foi criado. O amor “caritas” abre o homem ao “amor mundi”,
aqui compreendido ndo como o fim Gltimo da existéncia humana, mas, como amor derivado da
consciéncia da origem divina das coisas. A gratiddo une-se & memoria, que faz com que o amor
“caritas” busque, por meio da recordagao, um retorno a Origem divina. Porém, nesta busca, 0
homem age historicamente no mundo, juntamente aos outros homens, amados por serem todos
iguais em condicdo e em Origem. Os homens, gratos ao reconhecimento de sua Origem, agem
e buscam o retorno a Ela. Por meio da meméria, 0 homem torna-se capaz de ser um iniciador e
construir a historia da humanidade. Nas palavras de Fry (Ibid., p. 42), “Arendt, ligou, entdo, a
consciéncia da origem ao potencial humano para a acdo: exatamente por reconhecermos e

sermos gratos pela nossa origem é que podemos comecar e agir na historia da humanidade”.
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3 ATEORIA DA ACAO, A HISTORIA E A NARRATIVA EM HANNAH ARENDT

Ap0s refletir no primeiro capitulo desta pesquisa sobre a dimensédo fenomenol6gico-
politica da histéria, cuja reflexdo introduz uma discussdo mais ampla sobre a concepcao
arendtiana da historia, pode-se afirmar que o pano de fundo e o fundamento da concepcéo de
histéria em Hannah Arendt é a sua teoria da a¢do. O que a autora compreende por acéo € a
categoria mais abrangente e importante no seu arcabouco filosofico, pois, na teoria da agéo
estdo dadas as bases conceituais para outras discussdes relevantes, que se desenvolvem ao longo
da vasta obra da autora. A teoria da acdo entrelacam-se as reflexdes sobre a natalidade, a
singularidade, a pluralidade, a imprevisibilidade, a irreversibilidade, o mundo, os espacos
publico e privado, o perddo, a promessa, e outros temas importantes na obra arendtiana. Sao
temas de extrema importancia para a compreensdo da filosofia de Arendt, sendo todos
correlacionados, ndo podendo ser concebidos de maneira isolada.

Ao estudar a filosofia de Arendt, logo percebe-se que ndo ha espaco para simples
sistematizacfes ou esquematismos em seu pensamento. A obra da autora é, na realidade, uma
abertura reflexiva para o didlogo com diversos aspectos da existéncia humana. Arendt reflete a
condi¢cdo humana no sentido mais amplo do termo. Por ndo haver reducionismos em seu
pensamento, a compreensdo das reflexdes desenvolvidas ocorre quando sdo observadas em
conjunto, relacionadas umas as outras. Ai se mostra uma das faces da originalidade de sua
filosofia, capaz de criar intersec¢des reflexivas com amplas tematicas, mas, ao mesmo tempo,
convergentes, com um ponto comum: a existéncia (condi¢do) humana. Assim, por mais vastas
e diversas que sejam as discussdes, o ponto fulcral do pensamento de Hannah Arendt é a
existéncia do homem no mundo.

Neste presente capitulo, as analises que foram desenvolvidas na primeira parte desta
pesquisa serdo retomadas e aprofundadas a luz da teoria arendtiana da acdo. O objetivo sera
analisar como a concep¢do arendtiana de histéria se fundamenta na categoria da acédo,
possibilitadora de novos comegos (imprevisiveis e irreversiveis); como a acao tem por base a
singularidade do sujeito, a contingéncia da existéncia humana e a pluralidade das relagGes —

teias de relages humanas; e como a historia é concebida como narrativa de estérias®’ dos atores

17 E importante dizer que o termo “estoria”, utilizado nas tradugdes em lingua portuguesa das obras de Arendt, si0
derivativos do termo “story”, considerando que, embora alema de nascimento, a grande maioria das obras da autora
sdo escritas em lingua inglesa. Por isso, ao invés da autora valer-se do termo “history”, o que indicaria a histdria
“acabada” da vida dos homens, ou mesmo a disciplina/ciéncia historica, ela recorre a “story”, indicando, assim, a
“estoria” humana em seu andamento a narrativa dos feitos dos homens.
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que aparecem no mundo. Para isso, 0 ponto de partida serd, justamente, a teoria da acéo, pois,
assim analisa-se 0 agir humano na sua dimenséo politico-historica.

A concepcdo arendtiana de acdo esta presente em varios textos da autora. Contudo, é
n’A condicdo humana que Arendt a delineia e a aprofunda, indicando detalhadamente o que
compreende por agédo. A condi¢cdo humana foi publicada, originalmente, em 1958, sendo o livro
que segue as Origens do totalitarismo. Motiva sua redacao as sequelas que ainda se fazem sentir
dos movimentos totalitarios do século XX. Como afirma Arendt repetidas vezes, o ineditismo
da experiéncia totalitaria ndo tem paralelos na histéria da humanidade, ao promover a
descartabilidade dos seres humanos e a dominacdo que representa a destruicdo do politico.
Procurando investigar o porqué o totalitarismo foi capaz de emergir nas sociedades, Arendt
inquere sobre o modo de agir dos homens. Desta forma, o tema central de sua reflexdo n’A
condicdo humana é pensar o que os homens estdo fazendo e como estdo agindo no mundo; ou
melhor, questionar: o que é o agir humano? Como os homens agem? A resposta a esses
questionamentos pode ser encontrada no propoésito da redacdo da obra, que é, nas palavras da
propria fil6sofa, reconsiderar “a condi¢ao humana do ponto de vista privilegiado de nossas mais
novas experiéncias e nosso temores mais recentes [...]. O que proponho, portanto, € muito
simples: trata-se de pensar o que estamos fazendo” (Ibid., p. 6). Arendt, n’A condi¢do humana,
esmilca e lanca luzes sobre a faculdade da acdo, em um livro, como afirma Lafer (2018, p.
229), “que abre novos horizontes para a compreensdo do que é o mundo no qual estamos
inseridos e o que sdo as atividades humanas e como se diferenciam”.

Arendt coloca um especial enfoque na experiéncia do agir dos homens no mundo.
Contudo, a proposta da autora ndo se restringe a uma mera anélise filoséfica de conceitos. Se a
motivacao inicial de Arendt foi buscar respostas sobre como se deu o surgimento dos regimes
totalitarios, ela promove uma argumentacdo que vai além da reflexdo sobre como e o porqué
foi possivel o totalitarismo. As reflexdes da autora sobre a acdo convertem-se em uma espécie
de fenomenologia do agir humano no &mbito da vida ativa, com as diversas dimensdes da agao
evidenciadas e analisadas conjuntamente. Para tanto, Arendt recorre as experiéncias da
Antiguidade para a elaboracéo de sua propria teoria da agéo.

Logo no inicio d’A condi¢cdo humana, a autora retorna a categorias filosofico-politicas
da Antiguidade classica, em especial ao pensamento aristotélico, para revelar a importancia da
acao no interior da “vita activa” na experiéncia politica greco-romana. Para Arendt, voltar a
originariedade dos termos e das experiéncias ¢ algo fundamental. Por isso, n’A condi¢do
humana, partindo da antiga experiéncia dos gregos e dos romanos, a autora destaca a

primariedade do dominio politico da ag&o. Entretanto, € importante dizer que esta analise, cujo
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enfoque se volta a concepcao originaria da acdo na Antiguidade, ndo pretende condicionar a
compreensdo arendtiana da condicdo humana as experiéncias historicas dos gregos e dos
romanos antigos, nem mesmo pretende um reavivamento de experiéncias humanas passadas,
no sentido de querer reproduzir fendmenos passados no presente. O objetivo da autora é analisar
0 tema da condicdo humana e, seguindo sua metodologia filosofica, problematizar a quest&o,
para que o agir humano ndo perca sua dimensdo politica originéria, nem pereca frente aos
movimentos totalitarios e as complexidades socio-histdricas da época moderna.

Por meio de seu método de analise historico-conceitual, Arendt coloca em evidéncia 0s
principais componentes da “vita activa” — aqui compreendida no seu aspecto politico originario
— e, simultaneamente, a distingue da sua atividade oposta, isto é, da “vita contemplativa”.
Recorrendo ao termo “vita activa”, a autora caracteriza o dmbito das atividades humanas
fundamentais, desvencilhando-se da sua caracterizagdio como derivativa da “vita
contemplativa” e hierarquicamente inferior a ela (CORREIA, 2020, XXVI). N’A condi¢do
humana, Arendt parte de dois bindmios antagbnicos: publico-politico e privado-ndo-politico,
inserindo a realidade publico-politica no interior da “vita activa”, ¢, de modo contrario, a
realidade privada-nao-politica dentro da “vita contemplativa”. Assim, ao longo da obra, analisa
como a tradicdo filosofica substituiu a dimensdo fenoménica e politica da “vita acitva” pela
realidade privativa e ndo-politica da “vita contemplativa”. Dito de outro modo, analisa como a
primazia da “vita activa” perdeu espago para a “vita contemplativa”, que assume a precedéncia
das atividades humanas e relega, por conseguinte, a “vita activa” a um papel secundario no
ambito do agir.

A discussdo da oposic¢do entre “vita activa” e “vita contemplativa” é importante porque,
de acordo com Arendt, somente por meio da agir publico dos homens é que se constr6i um
mundo comum. E evidente que perpassa toda a discuss&o a dimenséo fenoménica da acéo, haja
vista que o mundo é a obra dos homens que se revelam e agem publicamente em sua liberdade
e pluralidade. A conclusdo dada pela autora é que, no interior da “vita contemplativa”, estando
privados de agir publicamente, os homens comprometem a propria construcdo do mundo,
considerando que a mundanidade das coisas e o testemunho histdrico das comunidades derivam
do “acontecer” (do desvelamento) publico dos fendmenos.

Arendt afirma, no inicio d’A condi¢cdo humana (Ibid., p. 15-16), ao explicitar a tematica
da “vita activa”, que este termo ja esta dado em Avristoteles, quando o filésofo grego consagra
a “bios politikos” (vida politica) como uma vida dedicada aos assuntos politicos. Esta
informacdo é importante porque a teoria acdo em Arendt — e, por conseguinte, a historia —, €

compreendida como uma concepg¢do essencialmente politica. Resgatando o pensamento de
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Aristételes, a autora fundamenta-se no que o filésofo grego afirma na Politica (1998, 1,2 1253a
2-3): “o homem ¢, por natureza, um ser politico” (“physei politikon z6on”), pois, para o
Estagirita, a natureza do homem s0 € realizavel com a acao politica, no seio da comunidade e
do convivio social, haja vista que o individuo, fora do corpo politico da cidade-Estado (polis),
é apolitico e insociavel. Esta concepgdo da atividade politica é particularmente cara a Arendt e
influencia a sua propria concepgdo de acdo, levando-a a estabelecer a primazia da agdo em
relacdo as demais atividades humanas, justamente porque, na poélis grega, a “bios politikos” era
0 primeiro tipo de vida frente aos demais. Todas as atividades que impedissem o homem de
exercer a vida politica eram consideradas como hierarquicamente inferiores a “bios politikos”.

Para Arendt (Ibid., p. 16), comparados & “bios politikos”, nenhum outro tipo de vida era
tido como “digno” de constituir uma “bios”, um modo de vida autdbnomo e autenticamente
humano. Por isso, dentro do escopo da “vita activa”, as outras formas de vida eram
impedimentos ao exercicio politico (aqui se incluem as atividades dedicadas a producdo e
manutencdo das necessidades vitais, bem como a atividade filosofica, dedicada a investigacdo
e a contemplacdo das coisas eternas), porque ndo permitiam aos homens a liberdade necessaria
para a praxis, ou seja, para a acdo na polis. Somente por meio da préaxis, isto é, da acdo, era
possivel haver verdadeira vida politica; somente assim o homem realizava-se, de fato, como
homem.

Neste ponto, considerando o contexto sécio-histérico da Antiguidade, Arendt delineia
um dos motivos pelos quais a escravidado foi instituida entre gregos e romanos. De acordo com

ela, os antigos

achavam necessario ter escravos em virtude da natureza servil de todas as ocupagdes
que fornecessem 0 necessario para a manutencdo da vida. [...] Pelo fato de serem
dominados pelas necessidades da vida, 0s homens s6 podiam conquistar a liberdade
dominando outros que eles, a forca, sujeitavam a necessidade. [...] Tudo o que os
homens tinham em comum com as outras formas de vida animal ndo era considerado
humano (Ibid., p 102).

Essa afirmagdo deve ser analisada a partir de dois conceitos necessariamente
antagbnicos e opostos para 0s antigos: os conceitos de necessidade e liberdade humanas. Na
Antiguidade, sendo os individuos sujeitados as necessidades naturais, enquanto criaturas
bioldgicas, a tarefa de prover suas necessidades vitais os tornava impedidos de exercerem a
liberdade. Em outras palavras, o individuo ndo podia ser livre politicamente falando. Arendt,
refletindo a realidade historico-social da Antiguidade classica, descreve n’A condi¢gdo humana

0 porqué estar liberado da tarefa de suprir as necessidades de subsisténcia era condicéo “sine
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qua non” para o exercicio politico na polis. Nas palavras da propria autora (lbid., p. 103), a
escravidao no periodo antigo ndo foi um artificio para a obtengdo de méao-de-obra barata ou um
instrumento de exploracdo para fins de lucro, diferentemente do que se verifica em outras
épocas da historia, mas uma tentativa de excluir o trabalho das condi¢6es da vida do homem,
pois tudo o que os homens tinham em comum com as outras formas de vida animal ndo era
considerado humano.

Entretanto, embora a atividade de trabalhar fosse considerara inferior a vida politica e
um impedimento para a compreensdo de liberdade na Antiguidade, Arendt faz a ressalva de que
o trabalho também esta no ambito da “vita activa”. Por isso, na perspectiva arendtiana, além da
acdo, a “vita activa” engloba o trabalho e a obra8, constituindo, assim, as trés atividades
humanas fundamentais. Para a autora, mesmo que a acdo seja a atividade humana primordial,
nenhuma atividade é descartada no dmbito da “vita activa”, pois, conceber a condigdo humana
no mundo por meio de suas principais atividades significa pensa-la como um fenémeno no qual

as trés atividades interagem mutuamente. Segundo Teles (2022, p.18),

pensar a vida ativa por meio de suas principais atividades ndo se confunde com o
estabelecimento de um quadro fixo e esquematico, mas de pensé-las como um
fendmeno complexo e interativo [...]. Tais categorias da condicdo humana sdo
analisadas pela autora por meio de algumas caracteristicas constitutivas das
atividades: sua finalidade e produto; sua temporalidade; e o espaco onde o agir €
praticado.

Deste modo, é justamente por meio de trabalho que a autora inicia sua reflexdo sobre a
“vita activa”, considerando que a atividade de trabalhar é a mais basica das atividades da
existéncia humana. Aqui, contudo, ressalta-se que, ao desenvolver as reflexdes acerca da “vita
activa”, o foco de Arendt sera a mundanidade, na permanéncia e ndo-permanéncia das coisas,
recordando que somente o0 que permanece estavelmente é capaz de constituir o mundo dos
homens, pelo fato de poder ser visto e lembrado. Além disso, se o foco da autora é a
mundanidade, consequentemente, também se evidencia a dimensdo temporal e histérica das
coisas, pois, as trés atividades humanas fundamentais — trabalho, obra e acdo — estdo
diretamente implicadas com eventos e condi¢Ges temporais, sendo que cada uma das atividades
tem caracteristicas temporais préprias, que as diferenciam uma das outras.

No que tange ao trabalho, Arendt, ao defini-lo, assim o faz diferenciando os conceitos

de trabalho e de obra. Para a autora (Ibid., p. 98), ndo se pode tomar esses dois conceitos por

18 Nesta pesquisa, adotar-se-a a terminologia “trabalho”, “obra” e agdo” para se referir aos termos “labor”, “work”
e “action”, presentes no texto em lingua inglesa publicado por Hannah Arendt.
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iguais, mesmo que sejam usados, frequentemente, como sindnimos. Para ela, todas as linguas
europeias, antigas e modernas, possuem duas palavras etimologicamente independentes para
designar trabalho e obra de formas independentes®®, e é justamente essa distin¢ao que diferencia
e revela, necessariamente, o carater de permanéncia e de nao-permanéncia dos produtos de
ambas as atividades.

Sendo a atividade mais basica da vida humana, o trabalho é a atividade que supre as
necessidades existenciais do metabolismo bioldgico dos individuos. As atividades do trabalho
sdo repetitivas, incessantes e s6 podem ser compreendidas em uma concepgdo circular de
tempo. Por possuir um aspecto ciclico, o trabalho ndo tem um comego ou um fim especifico. O
homem, por exemplo, tendo se alimentado, precisa prover mais alimentos para sua subsisténcia,
e assim por diante, até que este ciclo vital seja, um dia, cessado pela morte. De acordo com
Correia (Ibid., p. XXVIII), os processos naturais automaticos ndo sdo interrompidos pelos bens
de consumo do trabalho, porque esses produtos ndo demoram tempo suficiente para formarem
parte dele. Em outras palavras, o trabalho assemelha-se aos movimentos (processos) naturais e,
por isso, ndo permite estabilidade, durabilidade nem historicidade do que é produzido, pois, na
dimensao do trabalho, o corpo humano ndo se concentra em outra coisa a ndo ser em permanecer
vivo. Nesta dimensdo, os seres humanos estdo enclausurados no metabolismo da natureza®,
porque o trabalho ndo produz nada, exceto vida (VOICE, 2014, p. 56).

Junior (2022, p. 416) sublinha que o tempo e o ritmo do trabalho € a prépria vida, pois,
a vida, em sua dimensao biol6gica, € um processo que consome a durabilidade das coisas, as
desgastam e as fazem desaparecer, até resultar apenas matéria morta, que, resultado de
processos vitais ciclicos, retorna ao gigantesco circulo global da natureza, no qual ndo existe
comeco nem fim, em permanece e imutavel repeticdo. Portanto, na dimenséo do trabalho, a
temporalidade € determinada pelo ciclo incessante da existéncia; o tempo do trabalho esta em
consonancia com 0s processos da natureza.

Analisando o trabalho, Arendt, n’A condi¢do humana (lbid., p. 99), afirma que esta

palavra,

compreendida como um substantivo, jamais designa um produto final, o resultado da
acdo de trabalhar, mas permanece como um substantivo verbal classificado como
gerdndio, enquanto o nome do préprio produto é invariavelmente derivado da palavra
para obra.

19 N’A condigdo humana (lbid., p. 98), Arendt inclui uma nota, na qual explicita a diferenciacdo dos termos
“trabalho” e “obra” nas principais linguas europeias. Diz a autora: “A lingua grega distingue ponein e ergazesthai,
o latim entre labirare e facare ou fabricari, que tém a mesma raiz etimoldgica, o entre travailler e ouvrer, 0 alemao
entre arbeiten e werken”.

20 A este respeito, ver: FRY (lbid., p. 68).
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Aqui, é interessante sublinhar que o trabalho, sendo um processo efémero e continuo, é
definido por Arendt como um substantivo verbal no gerdndio — “trabalhando”. Com isso, 0s
produtos do trabalho tém carater de mundanidade menor quando comparados aos produtos da
obra e os feitos da acdo, justamente porque os produtos do trabalho ndo perduram no mundo.
Somente o que é reificado e registrado historicamente pode ser estavel e duravel. Sobre este
assunto, n’A condi¢ao humana (lbid., p. 145), Arendt diz:

os produtos do trabalho, produtos do metabolismo do homem com a natureza, nao
permanecem no mundo tempo suficiente para se tornarem parte dele, e a propria
atividade do trabalho, concentrada exclusivamente na vida e em sua manutengo,
esquece-se do mundo até o extremo da ndo mundanidade.

O individuo que se dedica ao trabalho é denominado pela autora de “animal laborans”,
visto que trabalhar diz respeito a uma “atividade animal” necessaria ao sustento da vida. Cada
individuo, na medida em que trabalha e consome, é sempre um “animal laborans”, isto é, nas
palavras da autora, “apenas uma das espécies animais que povoam a Terra — na melhor das
hipoteses, a mais desenvolvida” (Ibid., p. 131).

A analise sobre o trabalho encaminha Arendt a lancar luzes sobre a segunda atividade
humana, a saber, a “obra”. Para a autora, o “animal laborans” é redimido do processo dos ciclos
do trabalho na “obra”, porque esta € a atividade que insere a existéncia humana na realidade do
mundo, enquanto espaco de relacdo de coisas estaveis e com relativa permanéncia. Enquanto o
trabalho é efémero e priva 0 homem de se inserir no espaco publico do mundo, a obra, por sua
vez, de acordo com Briskievicz (2020, p. 258), ndo se da na vida privada. Ela é realizada na
vida publica e esta ligada diretamente a tarefa da fabricacdo de artefatos e produtos que séo
colocados no mundo pelo “homo faber” —segundo Arendt, o individuo que se dedica a atividade
da obra, na fabricagdo de instrumentos duraveis e permanentes, ¢ chamado de “homo faber”.
Por meio da obra, a espécie humana adentra, de fato, na dimensdo da mundanidade da existéncia
e da identidade dos individuos, pois, segundo Vaccaro (2015, p. 360), a obra esta conectada “a
marca individual ou ao reconhecimento que os homens buscam de suas obras junto a
sociedade”. E, para Gaspar (2006, p. 03), a obra “constitui-se originalmente de atividades cujo
inicio, meio e fim s&o perfeitamente delineados e cujos resultados, além de duraveis, expressam
a individualidade de quem os produziu”.

Na andlise desenvolvida por Arendt, a atividade da obra ndo somente libera o individuo
dos ciclos repetitivos do trabalho, mas cria um espagco comum de relagdes, no qual cada

individualidade pode se desvelar em uma teia das relagdes. A obra produz, assim, 0 mundo no
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qual os homens podem viver, compreendendo que, diferentemente do trabalho — ciclico e
voltado aos bens de consumo —, a obra produz coisas que ultrapassam a mera satisfacdo das
necessidades bioldgicas. A obra produz coisas que ndo irdo desaparecer depois do término do
processo de fabricacdo. Assim, por possuirem durabilidade, se os produtos da obra ndo forem
consumidos rapidamente, ainda eles irdo perdurar por tempo considerdvel. Usados ou néo,
permanecerdo no mundo durante um determinado tempo.

Este processo de fabricacdo das coisas — 0 processo de transformacdo do ambiente e da
superacdo dos processos inerentes ao trabalho — enquadra-se no que Arendt chama de
reificagdo. O termo em questdo, derivado do étimo latino “res”, que significa “coisa”, embora
ndo seja cunhado pela autora — ja esté presente na filosofia marxista e no pensamento filosofico
de Lukécs — refere-se, fenomenologicamente falando, ao processo de objetificacdo das coisas
no mundo. Neste ponto é possivel abrir um amplo leque reflexivo, porém, atenta saber que,
suscintamente, que reificar quer dizer que a matéria disponivel na natureza é transformada em
artefatos e em objetos Uteis para a existéncia do mundo, o que lhe confere sentido. Dito de outro
modo, a reificacdo é a grande tarefa da atividade da obra e seu esforgo sobre a matéria, criando
0 mundo de instrumentos que faz com que 0s homens possam ver e tomar a natureza como algo
objetivo (SILVA, 2022, p. 267).

Para Arendt, é a objetividade das coisas do mundo que permite aos homens resistir e
suportar o processo vital da existéncia. A objetividade estabiliza a vida humana, permitindo aos
seres humanos se certificarem da sua identidade, a medida que se referem as coisas presentes
no mundo, obra de suas méos. A objetividade ainda, erigida pelos seres humanos a partir da
natureza, Ihes permite considerar a natureza como algo objetivo (ARENDT, 1994, p. 125), pois,
as coisas que passam a existir no mundo por meio do processo da reificacdo tornam possivel e
materializam a diversidade dos objetos da experiéncia, articulando-os em um mundo
compartilhado, relativamente permanente e duravel, contraposto a instabilidade do processo
metabdlico vital. Enfim, por meio da reificacdo, as coisas produzidas dao a possibilidade para
a propria existéncia do mundo, sua estabilidade e sua solidez?*. N’A condigdo humana (Ibid.,
p. 170-171), diz a autora:

E essa durabilidade que confere as coisas do mundo sua relativa independéncia dos
homens que as produziram e as utilizam, sua “objetividade”, que as faz resistir, “se
opor” e suportar, pelo menos durante algum tempo, as vorazes necessidades e
caréncias de seus fabricantes e usuarios vivos. Desse ponto de vista, as coisas no
mundo tém a funcdo de estabilizar a vida humana; sua objetividade reside no fato que
[...] os homens, a despeito de sua natureza sempre cambiante, podem recobrar sua

2L A esse respeito, ver: CASTANHEIRA, 2022, p. 366-367.
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mesmidade, isto é, sua identidade, por se relacionarem com a mesma cadeira € a
mesma mesa. Em outras palavras, contra a subjetividade dos homens afirma-se a
objetividade do mundo feito pelo homem.

E interessante notar que Arendt condiciona a realidade objetiva do mundo & prépria
atividade humana. A filosofia fenomenoldgico-politica de Arendt, que orienta todo seu
pensamento filosofico, resulta em uma concepgéo de existéncia humana na qual o sentido das
coisas presentes no mundo € dado justamente porque o homem — em seu ato construtivo e em
suas relacbes — € capaz de conferir o sentido das coisas mesmas. Por isso, na filosofia
arendtiana, os homens ndo sdo compreendidos como meros habitantes da Terra, ou seja,
somente mais uma das criaturas que habitam o ambiente terreno; os homens, mais do que
simplesmente habitar a Terra, existem no “mundo”, como o resultado da construcdo das maos
humanas.

A obra, portanto, ao criar a objetividade do mundo, funda, também, as proprias
condicdes para o0 que 0s homens se revelem e sejam, de fato, homens, ultrapassando a realidade
da natureza e criando uma a realidade propriamente humana. Diferentemente do trabalho, a
obra é caracterizada por ser uma atividade que cria um espaco ndo-natural, inteiramente
humanizado. O mundo, contudo, em sua objetividade s6 pode ser preservado e ser,
efetivamente, um lar sobre a terra para a humanidade, somente quando as aces daqueles que 0
partilham atuam de modo a também preservar o espaco piblico da aparéncia??.

Quanto a temporalidade da obra, enquanto o trabalho se caracteriza por sua incessante
repeticdo, sem ser possivel definir quando, por exemplo, se comeca a cuidar das necessidades
do metabolismo, a obra tem uma dimens&o temporal diferente (JUNIOR, Ibid., p. 417). No
processo da fabricacdo das coisas, as etapas sdo cumpridas por meio de categorias de meios e
fins, definidos e previsiveis. Seguem-se processos determinados para que o fim do produto
possa ser atingido. O esfor¢co humano se despende nao para satisfazer as necessidades do corpo,
mas para alcancar algo duravel. Busca-se um fim definitivo: quando a coisa produzida estiver
concluida e possa, assim, existir com suficiente durabilidade de forma independente do seu
produtor no mundo, o processo de fabricacdo da coisa esta, em si, concluido, ndo precisando de
repeticéo.

Nesse sentido, a durabilidade dos objetos instaura, em contraposi¢do ao tempo ciclico
da vida bioldgica, uma dimens&o historica do tempo. Se o tempo para o “animal laborans” ¢

circular — nascimento, crescimento, declinio, com repetigdo incessante —, 0 tempo para o “homo

22 A\ esse respeito, ver: SILVA, Ibid., p. 270.
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faber”, debrucado na fabricacdo dos artefatos, é linear, justamente porque a reificacdo das
matérias da natureza faz com que as coisas perdurem e se tornem registros da atividade dos
homens no mundo. A obra concede as coisas, deste modo, as coisas, um traco de imortalidade.
Como diz Arendt n’A condi¢cdo humana (Ibid., p. 209), descrevendo a durabilidade de uma obra

de arte,

é como se a estabilidade mundana se tornasse transparente na permanéncia [...], de
sorte que certo pressentimento de imortalidade — ndo a imortalidade da alma ou da
vida, mas de algo imortal alcancado pelas méos dos mortais — tornou-se tangivelmente
presente para fulgurar e ser visto, soar e ser escutado, falar e ser lido.

Essa dimensdo histérica do mundo, proporcionada, em primeiro, pelo processo de
fabricacdo e reificacdo das coisas, possibilita que 0 mundo seja um lar estavel para os homens.
Neste ambiente, enquanto “homo faber”, o homem ¢é capaz de criar um espaco artificial e nele
introduzir uma nova relagdo com o tempo das coisas. Constréi um espaco tangivel no qual os
individuos podem aparecer, falar, agir e recordar. E, conforme afirma Silva (Ibid., p. 266),
embora ndo seja tarefa do “homo faber” criar o mundo como “a comunidade dos homens” —
papel desempenhado pela acdo —, somente a atividade da obra pode produzi-lo como artificio
humano.

Entretanto, a obra ndo € a atividade primordial da existéncia humana. Enquanto as
necessidades fisiologicas prendem o “animal laborans” ao ciclo interminavel da sobrevivéncia,
ao trabalhar para prover sua subsisténcia; enquanto a necessidade de reificar prende o “homo
faber” as demandas da fabricacdo de utensilios e objetos, ao construir 0 mundo por meio da
técnica; somente a acdo, por sua vez, nao prende o homem a nenhuma necessidade. A acdo é a
Unica atividade que depende Unica e exclusivamente da liberdade humana. Por meio da “acédo”,
que é a terceira e a mais importante atividade humana a ser analisada por Arendt n’A condi¢io
humana, ressalta-se o carater da espontaneidade do agir humano — criador de atos sempre novos,
imprevisiveis e irrepetiveis — que, embora resultado do agir singular do agente particular, é
revelado na coexisténcia plural dos agentes, isto é, na acdo conjunta e livre uns com 0s outros,
no espaco publico do mundo.

Entretando, apesar da agéo ser a atividade mais relevante no interior da “vita activa”,
ndo € uma tarefa facil defini-la sinteticamente. Como ja dito anteriormente, 0s conceitos
desenvolvidos por Arendt ndo sdo concebidos tais quais os conceitos da tradicao filosofica. Para
compreender 0 pensamento da autora, é preciso relacionar as ideias e as proposicoes filosoficas

conforme sdo apresentadas em seus escritos, em um todo filoséfico. Por isso, a acdo € um
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conceito amplo e ndo resumivel em uma defini¢do Unica, porque se interrelaciona com varias
outras categorias. Dentro da propria concepgdo da acdo, é possivel analisar caracteristicas
inerentes ao agir humano, como se vera.

Primeiramente, ao explicitar a sua teoria da agdo n’A condicdo humana, Arendt parte da
premissa da revelagdo publica do homem no mundo, da pluralidade dos sujeitos, da
imprevisibilidade e irreversibilidade da acdo. Para ela, a acdo € a Unica atividade que depende
exclusivamente da decisdo pessoal do individuo para tornar-se presente no espaco publico, no
espaco constituido pela espontaneidade. Na dimens&o da agéo, é indispensavel a existéncia do
espaco publico. Se o trabalho e a fabricacdo dos artefatos ocorrem na esfera privada da vida
humana, a a¢do necessita, imprescindivelmente, da vida pabica para o seu exercicio. Somente
publicamente acontece a revelacao do autor-ator da acdo, pois, agindo publicamente, os agentes
mostram quem sdo, revelando suas identidades Unicas no mundo. Ao agir, 0 homem se
individua e se distingue, mostrando “quem” ¢, em contraposi¢do ao “o que” é. E agdo e o
discurso que possibilitam a revelacdo do sujeito, enquanto sujeito Unico e distinto, no espaco
mundano (espago “entre”) que relaciona e mantem a totalidade das pessoas juntas. Assim, o
espaco publico, histérica, politica e fenomenologicamente falando, € condicdo necessaria para
a acdo, haja vista que, na auséncia deste espaco, ndo haveria a revelacdo do sujeito da agéo e,
por conseguinte, ndo haveria relagdes humanas, testemunho e registro dos atos e das palavras.

Ao mesmo tempo, a a¢do € a atividade humana de se pluralizar, pois, os homens podem,
juntos uns aos outros, exercer a liberdade publicamente. E “o ponto em que a singularidade
encontra a pluralidade” (BRISKIEVICZ, Ibid., p. 621). Entretanto, a pluralidade n&o dilui a
unicidade identitaria dos individuos. De acordo com Correia (Ibid., p. XXXIII), resgatando as
palavras de Arendt, 0 mundo ndo ¢é habitado pelo “Homem”, em sua definicdo genérica e
generalizadora, mas por homens e mulheres portadores de singularidades Unicas, iguais
enguanto seres humanos, mas radicalmente distintos e irrepetiveis, de modo que a pluralidade
humana, mais do que a infinita diversidade de todos os entes, é a paradoxal pluralidade de seres
unicos. Em outras palavras, “a acdo corresponde ao fato de que somos todos humanos, mas de
tal modo que ndo somos idénticos a ninguém que jamais viveu, vive ou vivera” (CORREIA,
2007, p. 42).

Ja para Teles (Ibid., p. 19), a pluralidade indica uma dupla face politica, a saber: a
igualdade e a diferenca. Os seres humanos, para o autor, sdo iguais na medida em que pertencem
a mesma espécie animal e, mais importante, por compartilharem a capacidade de se
comunicarem e se fazerem entender entre si. Porém, sdo diferentes pelo fato de comunicarem

sobre si proprios, de se apresentarem enquanto singulares. Com o discurso e 0s gestos podem
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se distinguir uns dos outros, pois, essas sdo atividades que dependem da iniciativa propria de
cada individuo.

Juntamente a pluralidade, para Arendt, a teoria da acdo é também fundamentada na
concepcao de natalidade e de imprevisibilidade, ou seja, na capacidade dos homens de iniciarem
algo novo e totalmente imprevisivel. Quando o homem realiza um ato, ele age publicamente,
revelando-se a outros atores, e desencadeando uma sequéncia imprevisivel de acontecimentos.
Em Entre o passado e o futuro (lbid., p. 92), relacionando os conceitos de pluralidade, de

natalidade e de imprevisibilidade, diz Arendt:

A acdo humana como todos os fendmenos estritamente politicos, esta estreitamente
ligada a pluralidade humana, uma das condi¢es fundamentais da vida humana, na
medida em que repousa no fato da natalidade, por meio do qual 0 mundo humano é
constantemente invadido por estrangeiros, recém-chegados cujas acdes e reacdes ndo
podem ser previstas por aqueles que nele ja se encontram e que dentro em breve irdo
deixé-lo.

Esta afirmacdo é relevante porque, para Arendt, a natalidade ndo é uma categoria
periférica no seu arcabouco filosofico. Para ela, é fundamental compreender que o nascimento
de cada individuo ajuda a renovar o mundo, considerando gque o nascimento é o ponto de partida
para o aparecimento da novidade no mundo. Nascendo, o individuo inicia uma nova historia,
Unica e singular, com a capacidade de agir em conjunto. Acertadamente, Arendt diz n’A
condi¢do humana (Ibid., p. 220) que “cada homem ¢ tnico, de sorte que, a cada nascimento,
vem ao mundo algo singularmente novo”, afinal, o homem ¢ o “prdprio principio de comegar”.
Por meio do nascimento, os recém-chegados renovam o mundo com a sua singularidade, cujos
atos desencadeardo uma sucessdo de novas agles, fazendo com que o mundo seja
constantemente renovado pela presenca de novos atores que podem, gracas as suas acles
singulares e imprevisiveis, agir e inaugurar novas coisas, irrompendo consequéncias que irdo
reverberar nos atores que convivem conjuntamente no mesmo espago comum.

Contudo, ressalta-se que, ao nascer, o individuo ndo chega a um espaco vazio e
desprovido de referenciais; ao contrario, chega a um mundo que ja é pré-existente ao seu
nascimento. Quando o individuo nasce, ja existe o espaco publico no qual, por meio da acao,
ird se se inserir. Chegando ao mundo, o individuo se depara com um espa¢o marcado pela
interrelacdo entre os individuos, onde, em companhia dos outros, ird revelar a sua constitui¢do
ontoldgica. Neste espaco comum, cada ato humano contribui para que 0 mundo permaneca

como palco de aparecimento as geragdes futuras, porém, nunca da mesma forma. O espaco
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publico do mundo estd em permanente estado de alteracdo, porque ele se modifica a medida
que chegam novos individuos aptos a comegarem algo nunca visto.

Além disso, no mundo, os individuos estdo sempre de “passagem”, pois, assim como
nascem, com o passar do tempo, morrem. No intervalo de tempo em que estdo no mundo, entre
0 nascimento e a morte, eles tém a possibilidade de desvelar sua identidade Unica, isto é, de
aparecer no mundo e serem vistos por seus pares. Morrendo, 0 mundo permanecera aos novos
agentes que chegardo, mas, de certa forma modificado; com a agdo, as marcas do agir sdo
gravadas na historia, por meio de palavras e atos, porque o que os individuos fazem pode ser
visto, recordado e transmitido. N’A vida do Espirito (Ibid., p. 36-37), diz Arendt sobre a

permanéncia do mundo e sobre a efemeridade da existéncia humana:

[...] todas as criaturas sensorialmente dotadas tm em comum a aparéncia como tal.
Em primeiro lugar, um mundo que lhes aparece; em segundo lugar, e talvez ainda
mais importante, o fato de que elas proprias sdo criaturas que aparecem e
desaparecem, o fato de que sempre houve um mundo antes de sua chegada e sempre
havera um mundo depois de sua partida. Estar vivo significa viver em um mundo que
precedeu a propria chegada e que sobreviverd a partida. Nesse nivel do estar
meramente vivo, 0 aparecer e 0 desaparecer — uma vez que um segue 0 outro — sao 0s
eventos primordiais que, como tais, demarcam o tempo, o intervalo entre o nascimento
e a morte.

Quando Arendt expBe sua concepcdo sobre a natalidade, a sua grande motivagdo é
alterar a centralidade dada pela tradicdo filoséfica a mortalidade. Em seu lugar, Arendt
apresenta a vida e a liberdade humanas como fundamentos para a existéncia dos homens no
mundo. Com isso, ela vai na contramao da histdria do pensamento filoséfico e, em especial, a
filosofia de seu ex-professor Martin Heidegger. Para Arendt, a morte, e ndo a vida, foi
tradicionalmente um tema filos6fico por exceléncia, haja vista que, muitas vezes, a filosofia foi
vista como um aprendizado para a morte. VViver era a experiéncia para se preparar para a morte,
isto é, para 0 momento derradeiro da vida individual?®.

Na filosofia existencialista de Heidegger, a morte ndo é somente um dado bioldgico,
mas também deve ser vista por entre um prisma filosofico e existencial. O homem, enquanto
“Dasein” — ser-ai —, desde o0 seu aparecimento no mundo, é um ente com a existéncia limitada
pela certeza da inevitabilidade da morte; desde o seu nascimento, ele é ser-no-mundo e ser-
para-a-morte. Por isso, enquanto caminha para a morte, o “Dasein” projeta-se para o futuro,
tomando consciéncia de sua finitude e do fato de estar no mundo. Ao mesmo tempo que se

reconcilia com a sua derrelic¢do, com o fato de ser lancado no mundo, o “Dasein” projeta-se a

23 A esse respeito, ver: BRISKIEVICZ, lbid., p. 94-99.
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futuridade, buscando viver autenticamente a existéncia, até que o desaparecimento do mundo
chegue com a morte. Na filosofia heideggeriana, a consciéncia da morte assume a centralidade
da vida humana, e é justamente essa consciéncia que constitui a possibilidade para existéncia
com autenticidade.

Arendt, ao longo de sua vida, esteve em permanente didlogo com o pensamento de seu
antigo professor. E inegavel que os influxos da fenomenologia e da filosofia existencialista se
fazem sentir em suas obras, contudo, € incontestavel a negacdo de determinados paradigmas, o
que revela a originalidade do pensamento arendtiano. Foi contrapondo-se ao pensamento
existencialista de Heidegger que Arendt afirma realmente sua concepcdo de natalidade como a
base politica da vida do homem no mundo. Arendt diverge de Heidegger, pois, para ela, ndo é
a mortalidade que concede o sentido de autenticidade ao individuo, mas sim a vida ao ser
assumida como uma vasta possibilidade de acdo, a partir de varios inicios e reinicios. Cada
individuo, ao longo de sua vida, pode nascer e renascer pela agdo maltiplas vezes, ou seja, pode
recomecar sempre, pois, ao longo da vida, pode-se sempre comecgar coisas novas. Assim, a
natalidade revela-se como o conceito de que 0 homem, agindo no mundo, sai da passividade do
“eu nasci” para a atividade do “continuar nascendo” (HENRY, 2003, p. 125). Como afirma
Briskievicz (Ibid., p. 95), “se ha uma angustia a ser vivenciada no mundo comum € a angustia
das multiplas reinvencdes possiveis do nascimento pela natalidade como forma de agir no
mundo durante a existéncia do sujeito”.

Para Arendt, a natalidade — como a capacidade de comecar algo novo — é como um
segundo nascimento do homem. Com isso, ela quer dizer que, primeiro, 0 homem nasce
biologicamente para a existéncia humana; segundo, por meio da ag¢éo, nasce para 0 mundo. Em
outras palavras, vindo a0 mundo, cada ser humano nasce de uma maneira Unica e irrepetivel,
sem que ninguém seja exatamente igual a qualquer pessoa que ja tenha existido, exista ou que
venha a existir; e, agindo — revelando-se no mundo por meio de palavras e atos — 0 homem
nasce para a vida politica, libertando-se da fugacidade da existéncia, porque, como agente
politico, importa para ele confirmar a sua liberdade, ser visto e ouvido. Essa caracteristica
inerente a acdo constitui, analogamente, um segundo nascimento.

O nascimento politico do individuo — o segundo nascimento gerado pela acdo — deve
sempre ser compreendido a partir de um prisma fenomenolégico-politico, pois, de acordo com
Eccel (Ibid., p 256), 0 nascimento ndo € meramente um acontecimento bioldgico, mas sim o
momento no qual uma vida nova se inicia e, com ela, toda a gama de possibilidades e
contingéncias da biografia de alguém que acabou de chegar. Afirma a Arendt n’A condig¢do
humana (Ibid. p. 219):
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E com palavras e atos que nos inserimos no mundo humano, e essa inser¢do é como
um segundo nascimento, no qual confirmamos e assumimos o fato simples do nosso
aparecimento original. Ndo nos é imposta pela necessidade, como o trabalho, nem
desencadeada pela utilidade, como a obra [...]. Seu impulso surge do comego que veio
ao mundo quando nascemos e ao qual respondemos quando comeg¢amos algo novo
por nossa prépria iniciativa.

Na teoria da acdo, o agir humano também se caracteriza pelo carater da
imprevisibilidade. Ao iniciar algo novo, os individuos ndo conseguem prever, com precisao, as
consequéncias da acgéo, pois, cada novo ato faz emergir o inesperado, 0 surpreendente, e 0
improvavel (TELES, Ibid., p. 21). A imprevisibilidade tem uma dupla natureza, decorrendo, ao
mesmo tempo, da obscuridade do coragdo humano, ou seja, da inconfiabilidade fundamental
dos homens, que jamais podem garantir hoje quem serdo amanhd, e da impossibilidade de se
preverem as consequéncias de um ato em uma comunidade de iguais, onde todos tém a mesma
capacidade de agir (ARENDT, Ibid., p. 302). O menor dos atos traz em si um principio de
ilimitabilidade; o menor dos atos transforma todo um conjunto. Por isso, sendo ilimitada, a acéo
ndo pode ser completamente planejada ou fabricada — no sentido de que um produto da obra
contém processos certos que encaminham a um determinado fim. N’A condi¢do humana (lIbid.,
p. 288-289), diz Arendt:

Enquanto a forga do processo final de producéo é inteiramente absorvida e exaurida
pelo produto final, a for¢a do processo de a¢do nunca se exaure em um Unico ato, mas,
ao contrario, pode aumentar & medida que suas consequéncias se multiplicam; o que
perdura no dominio dos assuntos humanos sdo esses processos, e sua perduracéo €
ilimitada, tdo independente da perecibilidade da matéria e da mortalidade dos
humanos quanto o é a perduracéo da propria humanidade. O motivo pelo qual jamais
podemos prever com certeza o resultado e o fim de qualquer acéo € simplesmente que
a acdo ndo tem fim. O processo de um Unico ato pode perdurar, literalmente, por todos
o0s tempos até que a prépria humanidade tenha chegado a um fim.

A acéo pode ser prevista, nem suas consequéncias controladas, pois, cada agdo surge
como uma novidade, sempre acontece em oposicdo a esmagadora possibilidade das leis
estatisticas e a sua probabilidade. O novo, nas palavras de Arendt (Ibid., p. 220), “sempre
aparece em forma de um milagre”, isto é, contra todo tipo de determinismos, automatismos e
causalidades. Este termo “milagre”, recorrente nas obras de Arendt, relaciona-se as nogdes de
natalidade e imprevisibilidade, pois milagre, em Arendt, é entendido ndo como um
acontecimento sobre-humano ou com conotagfes religiosas, mas sim como algo inédito,
extraordinario, ndo previsto, ndo esperado, iniciado pelos préprios homens no mundo da
contingéncia humana, a medida que chegam ao mundo e tém a poténcia de comecar coisas

novas, interrompendo processos e inaugurando o absolutamente inesperado. Como afirma em
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Entre o passado e o futuro (lbid., p. 220), os autores dos milagres sdo conhecidos e “sdo os
seres humanos que o realizam — seres humanos que, por terem recebido o duplice dom da
liberdade e da acdo, podem estabelecer uma realidade que lhes pertence por direito”.

Realcando o carater da liberdade, para Arendt, milagres acontecem porque 0S seres
humanos séo livres, porque sdo eles mesmos um comeco, e “porque ¢ um comego, o ser humano
pode comegar; ser humano e ser livre sdo uma Unica e mesma coisa. Deus criou 0 ser humano
para introduzir no mundo a faculdade de comegar: liberdade” (ARENDT, Ibid., p. 216). Gracas
aacao livre dos seres humanos, 0 milagre acontece como uma surpresa e como algo improvavel,
pois, a liberdade € a condicdo essencial para que novos eventos acontecam. Em outras palavras,
o fato de o homem ser capaz de agir livremente significa que se pode esperar dele o inesperado
— 0 milagroso —, e sua acdo jamais estard no pleno dominio do planejamento e do controle.
Enquanto houver novas vidas chegando ao mundo, sempre havera a possibilidade da chegado
do novo e de novos milagres (OLIVEIRA, 2022, p. 242-243).

Sendo imprevisiveis, 0s atos humanos sdo, igualmente, irreversiveis. A
irreversibilidade, assim, é outra caracteristica inerente a teoria da a¢do. Segundo Arendt, da
mesma forma que os homens sdo incapazes de prever e controlar com precisdo as consequéncias
da acdo, eles também nédo sdo capazes de “desfazer” um ato realizado. Diferentemente do
trabalho, cujos processos, ao chegarem ao fim, desaparecem, e diferentemente dos utensilios e
objetos da obra, que podem ser desfeitos e destruidos, os homens jamais serdo capazes de
desfazer um ato da acdo ou as consequéncias dele decorrentes. Por isso, na teoria da acdo, cada
ato humano esta sujeito tanto a imprevisibilidade quanto a irreversibilidade. Depois que a acdo
é realizada, ndo se pode garantir que as motivacdes iniciais serdo atingidas, nem mesmo podera
ser controlada, bem como, depois de efetivada, ndo € possivel reverté-la ou reajustar o seu
acontecimento.

As incertezas que se fazem sentir pela imprevisibilidade e pela irreversibilidade da acédo
derivam do fato que acdo é sempre um evento fenomenoldgico, que ndo opera a partir de
categorias de meios e fins, como nas outras atividades da existéncia humana. Isso faz com que,
aparentemente, a acdo torne os assuntos humanos vulneraveis e frageis, justamente porque ndo
pode ser plenamente controlada, prevista e revertida. Em um primeiro momento, pode-se pensar
que a resposta para essa situacdo seja a inacéo, isto é, ndo agir, fugir do espaco publico, longe
da “vita activa”, e abracar ideologias ou movimentos cujos fundamentos estdo ou na
transcendéncia das ideias supersensiveis, ou se ddo na seguranca dos processos terrenos.
Contudo, em oposicdo a este cenario, a acdo busca determinadas garantias que possibilitam a

convivéncia dos agentes no mundo.
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Para Arendt, se o “animal laborans” pode ser redimido do aprisionamento do ciclo
sempre recorrente do processo vital e da permanente sujeigdo as necessidades do trabalho e do
consumo mediante a capacidade do “homo faber” de fazer, fabricar e produzir; se o “homo
faber” pode ser redimido da auséncia de significado e da impossibilidade de encontrar critérios
validos no mundo por meio da faculdade da acéo, que possibilita 0 aparecimento de agentes
que agem no mundo e constantemente o renova e o ressignifica; no caso da agdo, o remédio
contra a imprevisibilidade e a irreversibilidade provém de potencialidades da prépria agéo.
Segundo Arendt n’A condicdo humana (lbid., p. 293), “a redencdo possivel para o
constrangimento da irreversibilidade — da incapacidade de se desfazer o que se fez, embora néo
se soubesse nem se pudesse saber 0 que se fazia — ¢ a faculdade de perdoar”, e “o remédio para
a imprevisibilidade, para a cadtica incerteza do futuro, esta contido na faculdade de prometer e
cumprir promessas’.

De acordo com a autora, essas duas faculdades da acdo (perdoar e prometer) formam
um par. Por meio do perddo, os efeitos irreversiveis da acdo ndo ficam presos as suas
consequéncias. O perdao alforria os homens de serem limitados a um Unico ato feito, isto €, ao
que foi realizado no tempo passado, de cujas consequéncias nao poderiam jamais serem
libertos. Por isso, sendo a irreversibilidade relacionada ao que ja passou, ao tempo passado — a
incapacidade de desfazer o que ja foi feito — para que os homens prossigam agindo, é necessario
o0 perddo (WEIGEL; KYBURZ, 2002, p. 320). Outrossim, o perddo é o oposto da vinganca.
Enquanto a vinganca € uma reacao a uma ofensa inicial e que ndo coloca fim as consequéncias
do primeiro ato, “[...] o perddo ¢ a Unica reagdo que ndo re-age apenas, mas age de novo e
inesperadamente, sem ser condicionada pelo ato que a provocou e de cujas consequéncias
liberta, por conseguinte, tanto o que perdoa quanto o que é perdoado” (ARENDT, Ibid., p. 298).
O perdao, assim, também conserva um aspecto de novidade, porque o ato de perdoar ndo pode
ser previsto de antemdo. Depende Unica e exclusivamente de uma escolha pessoal, no qual o
que foi feito é perdoado em consideracdo a quem o fez. Quebra-se, assim, as cadeias das
consequéncias e dos processos da acéo e da reacao.

Quanto a promessa, invocada por Arendt como o remédio contra a imprevisibilidade da
acdo, é importante lembrar que o poder estabilizador inerente a faculdade de prometer sempre
foi tratado na tradicdo. Segundo Arendt (Ibid., p. 301-302), a promessa, enquanto fator de
estabilizacdo, remonta ao sistema legal romano, ou ainda a Abrado, cuja estéria biblica evoca a
realizacdo da alianca na confianca do poder da promessa reciproca. Prometer estabiliza as
relacOes entre as pessoas porque oferecer garantias para o agir futuro. Enquanto o passado € a

dimensdo onde a acdo mantém-se em sua irreversibilidade e, para possibilitar a continuacéo dos
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assuntos humanos no mundo, é necessario o perdao; o futuro, por sua vez, ¢ a dimensdo onde a
acdo lanca sua efetividade, por meio da promessa. Deste modo, a promessa torna-se um fator
de estabilizacdo entre os agentes no mundo, porque, por meio dela, € possivel dar crédito e

garantias ao agir reciproco. Como diz Schio (2006, p. 171),

a vida em conjunto dos seres humanos causa instabilidade, uma inseguranca frente ao
tempo futuro, que precisa ser superada para que eles se sintam mais tranquilos e
continuem a agir no convivio com seus pares, [desta forma] a busca de estabilidade é
possibilitada pela capacidade humana de fazer promessas e de cumpri-las, ensejando,
dessa maneira, garantir um terreno mais sdlido para embasar as relagdes humanas.

A necessidade de oferecer garantias (perddo e promessa) para a a¢do resulta do fato até
aqui analisado de que a acdo ndo se compara as outras faculdades da existéncia humana. A
liberdade dos sujeitos rege a acdo, por meio da capacidade de sempre iniciar coisas novas,
imprevisiveis e irreversiveis, em um mundo plural. Os homens, quando agem, séo iniciadores
em meio de outros iniciadores. Por isso, a medida que agem e desvelam sua identidade pessoal,
acabam por instaurar o que Arendt chama de “teia de relagdes humanas”, outra importante
caracteristica da teoria da acdo arendtiana. O desvelamento do “quem”, por meio do discurso e
do estabelecimento de novos inicios por meio da acédo, insere 0s sujeitos sempre em uma teia
de relacdes ja existente, na qual as consequéncias dos atos humanos sdo sentidas juntas. Na teia
de relacbes, os homens agem e se afetam conjuntamente. Desta forma, cada novo processo
iniciado pela agdo emerge como a “estdria” singular da vida de quem esta no mundo, que afeta,
por conseguinte, as “estorias” de vida de todos aqueles com os quais entrar em contato.

O carater fenomenoldgico da revelagdo do “quem”, da identidade pessoal do sujeito,
indica que a concepcdo de histéria que emerge de sua filosofia resulta do evento do
aparecimento — desvelamento — dos homens no mundo. Para Arendt, ndo ha um conceito
totalizante de Historia, mas sim interrelac6es de sujeitos no mundo, que revelam uns aos outros
suas identidades pessoais, isto ¢, suas “estorias” de vida. 1SS0 quer dizer que 0 que importa para
a autora € o0 acontecimento e 0 evento, e ndo 0 conceito e a estrutura paradigmatica, pois, ndo
sdo o0s processos historiograficos o objetivo da historia, mas os eventos “extraordinarios”
inaugurados pela acdo. Portanto, na filosofia arendtiana, a histéria deve ser compreendida
fenomenologicamente como a narrativa das “estorias” particulares dos sujeitos, de como se
desvelam e se afetam mutuamente, na singularidade e na pluralidade da existéncia humana. Diz

Arendt em Entre o passado e o futuro (Ibid., p. 72):
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O que para nos ¢é dificil perceber é que os grandes feitos e obras de que sdo capazes
0s mortais, e que constituem o tema da narrativa historica, ndo séo vistos como parte,
quer de uma totalidade ou de um processo abrangente; ao contrario, a énfase recai
sempre em situagdes Unicas e rasgos isolados. Essas situagdes Unicas, feitos ou
eventos, interrompem o tempo circular da vida bioldgica. O tema da Historia sdo essas
interrupcdes — o extraordinario, em outras palavras.

Segunda Arendt n’A condicdo humana (lbid., p. 228), a teia de relaces humanas
possibilita ao homem ser um produtor estorias. Isso quer dizer que, quando agem, 0os homens
“produzem” estorias, intencionalmente ou ndo, com a mesma naturalidade com que a fabricacao
produz coisas tangiveis. Porém, mesmo que essas estdrias possam ser registradas em coisas
sensiveis — como em documentos e em monumentos, tornando-se visiveis em objetos de uso e
obras de arte e, assim, possam ser contadas, forjadas em materiais duraveis e transmitidas as
geragdes futuras — diferentemente do processo de reificacdo da obra, a histéria ndo é o produto
final do agir. As estorias das vidas dos sujeitos sdo de uma natureza diferente das reificagdes.
Elas falam e revelam o sujeito mais do que qualquer produto de mdos humanas fala do artifice
que o produziu, sem, no entanto, serem produtos propriamente ditos.

A proposta de Arendt, de acordo com Schittino (2012, p. 52-56), é distinguir a acdo da
escrita da histéria. Estas duas realidades aparecem, simultaneamente, como historia real e
historia escrita. Refuta-se, desta forma, a ideia de que a historia é um resultado de processos
que visam um fim — como no processo da fabricacdo de objetos —, bem como refuta-se a
existéncia de um processo autdnomo e linear dotado de sentido, que pode ser entendido como
“Histdria”, de uma forga “oculta” ou transcendente, uma Providéncia ou “espirito do mundo”
gue guia as a¢bes dos homens. Para Arendt, ndo existe uma Histdéria em si, a qual a escrita da
historia deve alcangar. A “historia real”, na formulagao de Arendt, € a propria acdo dos sujeitos
— totalmente na esfera da contingéncia — que agem e sofrem os influxos de atos alheios
imprevisiveis; é a colecdo de historias sobre homens e mulheres, em meio a pluralidade de
historias, sobre suas a¢fes e seu aparecimento no mundo.

Seguindo a logica do pensamento arendtiano, ndo existem “autores/produtores” da
historia, afinal, ndo se pode controlar os fins da acdo, como em um processo de fabricacao.
Além disso, a historia nunca é algo acabado, no sentido analogo ao do produto idealizado pelo
artifice da obra, quando chega ao fim da producéo. N’A condi¢do humana (Ibidem), afirma a

autora:

Embora todos comecem a propria vida inserindo-se no mundo humano por meio da
acdo e do discurso, ninguém é autor ou produtor de sua prépria estéria de vida. Em
outras palavras, as estorias, resultado da acdo e do discurso, revelam um agente, mas
esse agente ndo é autor nem produtor. Alguém as iniciou e delas é o sujeito, na dupla
acepc¢do da palavra, seu ator e seu padecente, mas ninguém é seu autor. [...] A razdo
pela qual cada vida humana conta sua estéria e pela qual a histéria se torna finalmente
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o livro de estorias [storybook] da humanidade, com muitos atores e oradores e ainda
assim sem quaisquer autores tangiveis, é que ambas resultam da ac&o.

Ao referir-se ao sujeito da acdo como ator, o que Arendt faz é dar énfase a historia
fundamentada na imprevisibilidade da acdo na teia de relagdes no mundo. Ela afirma que a
historia, resultante da acdo, ndo pode ser interpretada como uma histéria ficcional, na qual um
autor dirige e manipula uma peca. Na historia de ficcdo, revela-se um produtor, tal como uma
obra reificada indica que foi produzida por alguém, e isso ndo € proprio do carater da historia.
Enquanto a histéria ficcional é “criada”, a historia real ndo o é de modo algum. N&o existe uma
forca transcendente ou um ente superior que cria ou manipula o tempo. A historia real dos
homens, presentes no mundo como entes contingentes, ndo tem qualquer criador visivel ou
invisivel. A historia é resultado a propria agdo humana no mundo, no qual os seus agentes atuam
no desvelamento plural das aparéncias. Por isso, cabe a historia real, ao invés de indicar um
produtor, revelar a manifestacdo do “quem”, do “ator” que se revela, isto é, do “her6i” da

estoria. A esse respeito, n’A condicdo humana (lbid., p. 230), diz Arendt:

A histdria real, em que nos engajamos enquanto vivemos, ndo tem criador visivel nem
invisivel porque ndo é criada. O Unico “alguém” que ela revela é o seu her6i; e ela é
0 Unico meio pelo qual a manifestacdo originalmente intangivel de um “quem”
singularmente distinto pode tornar-se tangivel ex post facto por meio da acdo e do
discurso. S6 podemos saber quem alguém é ou foi se conhecermos a histéria da qual
ele é o her6i — em outras palavras, sua biografia.

A diferenca entre autor e ator no &mbito da histéria segue a diferenciacdo entre processos
que objetivam a um fim e a espontaneidade do agir, sempre imprevisivel e ilimitado. De acordo
com Arendt, por mais que se possa isolar o0 agente que deu inicio a uma acao que desencadeia
uma sucessdo imprevisivel de acdes posteriores, e por mais que ele seja o sujeito do ato
primeiro, nunca se pode aponta-lo como o autor do resultado final da acdo (ARENDT, Ibid., p.
229). Pelo fato de que se movimenta sempre entre outros seres atuantes e em relacéo a eles, o
ator nunca é um simples agente, mas sempre, simultaneamente, um “padecente”, no sentido de
que agir e padecer sdo como duas facetas de um mesmo movimento (CORREIA, Idid., p.
XXXVI). A estoria iniciada por um ato — que posteriormente se transforma em historia —
compde-se dos feitos e dos padecimentos dele decorrentes. Porém, o pleno significado de uma
estoria somente pode ser conhecido quando ela termina. Ao contrario da fabricagdo, na qual
uma ideia ou uma imagem orienta a producdo de um objeto, a luz que ilumina os processos e

as consequéncias da acdo so aparece quando eles chegam ao seu término.
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Desta forma, para Arendt, a acdo s6 se revela plenamente para o “contador” da estoria,
a quem ela chama de “storyteller” (ARENDT, Ibid., p. 238), pois, de um lado existem agdes e
acontecimentos, e de outro a narracao/escrita da historia. O historiador é aquele que colhe o
material das estdrias das vidas humanas e, com um olhar retrospectivo — como contador de
estorias — percebe e revela as motivacfes das estorias, na possibilidade de entender como um
evento pbde acontecer. Por isso que “a diferenciacdo entre historia real e historia escrita indica
uma distin¢ao entre a perspectiva do ator, que, para Arendt, nunca sabe exatamente o que esta
fazendo, e a posicdo do espectador, que olha a historia de fora, quando a agéo ja chegou ao fim”
(SCHITTINO, Ibidem).

O olhar que se volta ao contador de estorias, ao “storyteller”, ¢ importante para se
compreender a concepc¢ao de histdria de Arendt. Para a autora, conforme afirma n’A condicao
humana (Ibid., p. 232), por meio da narrativa, 0os acontecimentos adquirem um sentido, porque,
além de revelar a motivacdo ou a explicagdo de um fenémeno, o contador de estorias “re-
apresenta” o proprio evento, como se fosse uma repetigéo, imitagdo ou “mimesis” da a¢do. S6
0s atores e oradores que “reencenam” o enredo da estoria podem comunicar o seu significado
total. Em Homens em tempos sombrios (Ibid., p. 28-31), algo semelhante se diz. Para Arendt, o
sentido do passado permanece vivo quando assume a forma de narracgdo e repeticdo. Assim, 0
historiador tem a tarefa “de acionar esse processo narrativo e de envolver-nos nele”, porque,
reitificada pelo historiador, a narracdo da histéria obtém permanéncia e estabilidade, um lugar
no mundo no qual pode sobreviver.

Ainda em Homens em tempos sombrios, nas reflexes sobre Lessing, quando descreve
0s acontecimentos acerca da Primeira Guerra Mundial, Arendt discorre sobre a realidade dos

eventos serem verdadeiramente compreendidos apds o seu término. Segundo a autora,

apos a Primeira Guerra Mundial, tivemos a experiéncia de “dominar o passado”, com
uma enxurrada de descrigdes sobre a guerra, imensamente variadas em tipo e
qualidade [...]. Contudo, deveriam se passar quase trinta anos antes que surgisse uma
obra de arte que apresentasse a verdade intima do acontecimento de um modo téo
transparente que se podia dizer: Sim, é como foi (Ibid., p. 28-29).

Ao reunir biografias, Arendt revela sua concepcdo de historia como uma narracao de
estorias particulares, em uma extensa rede de atos individuais interconectados, que ddo, assim,
significado aos acontecimentos. Ainda, quando apresenta a vida de Isak Dinesen, Arendt
encontra nela uma verdadeira contadora de histdrias, para quem o mundo esta repleto de

acontecimentos inexplicaveis, necessitando da narrativa para que a historia encontre sentido. E



70

Dinesen quem diz, nas palavras de Arendt (Idid., p. 106-107): “eu, sou uma contadora de
historias e nada mais. E a propria historia que me interessa, e a maneira de conta-la”.

Na realidade, perpassam os escritos biograficos de Arendt a preocupacdo de nédo
cristalizar o inetismo e a espontaneidade da acdo em um processo cujo resultado sera a producéo
de uma historia “pronta”. Isso significaria perder o carater indeterminado da vida, da
contingéncia humana, e consistiria em entender a acdo dos homens no mundo como se ja se
soubesse seus fins (SCHITTINO, Ibid., p.52). Para Arendt, uma coisa € a vida/existéncia
humana; outra, ¢ a narragdo/escrita da historia, concebida por um autor “a posteriori”, isto ¢,
apos o fim da acdo e de suas reverberagdes. Desta forma, compreende-se 0 porqué a autora
distingue a acdo propriamente dita — que resulta em estorias particulares — da tarefa do
historiador de reunir e narrar as estorias, tornando-as, assim, em historia. Como ela mesma diz
em Homens em tempos sombrios (Ibid., p. 30-31): “nenhuma filosofia, nenhuma analise,
nenhum aforismo, por mais profundos que sejam, podem se comparar em intensidade e riqueza

de sentido a uma estéria contada adequadamente”.

3.1 A concepcdao de historia de Hannah Arendt em oposi¢cdo a concepcao historiografica

teleoldgica moderna e ao totalitarismo

Para que se possa discorrer acerca da concepc¢do de histéria em Hannah Arendt, em
contraposicdo as modernas correntes teleologicas da historiografia e ao totalitarismo, ndo se
pode perder a compreensdo de tudo o que foi exposto até o presente momento. Primeiramente,
recorda-se que quando se aborda a concepcédo de historia em Arendt coloca-se em evidéncia a
sua teoria da agdo. E o entendimento da acdo humana, possibilitadora de novos inicios,
imprevisiveis e irreversiveis, Unicos e contingentes, mas engendrados em uma ampla teia de
relacBes, que torna possivel compreender o que a autora concebe por historicidade humana. A
historia, em Arendt, esta inserida em um amplo e rico espectro de sua reflexdo filosofica, isto
é, a filosofia politica. Por isso, pode-se afirmar que a histéria decorre da acdo politica dos
homens no mundo. Historia e politica s&o, assim, como que duas faces da teoria da acéo, pois,
é 0 agir (politico) dos homens que gera a histéria.

A historia em Arendt, como se viu até aqui, ndo € vinculada ao tempo ciclico e repetitivo
da natureza e do trabalho, bem como ndo segue objetivos previamente delimitados e previsiveis,
com inicio e fim definidos, semelhante & fabricacdo. Ela ndo deixa produtos no mundo, e,
mesmo que seus atores tentem controlar as consequéncias de seus atos, os resultados s&o

impossiveis de serem previstos e precisos, porque, a acdo humana, sempre inovadora, tem a
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capacidade de interromper e modificar os processos em curso. Em Arendt, a histdria, gracas a
acdo humana, tem a permanente possibilidade de ser alterada. Como resultado da acdo, a
historia fundamenta-se nas nog¢des da natalidade, da imprevisibilidade, da irreversibilidade e da
pluralidade. Afirma Arendt na Dignidade da politica (1993, p. 49-50):

[a histéria] tem muitos comegos, mas nenhum fim [...]. Os eventos na histéria humana
revelam, cada um, uma paisagem inusitada de feitos, sofrimentos e novas
possibilidades humanas, que, juntos, transcendem a soma total de todas as inten¢des
voluntérias e a significancia de todas as origens.

Na concecdo historico-politica arendtiana, a matéria-prima da histdria sdo os proprios
feitos humanos, oriundos da liberdade e da espontaneidade dos homens, o que faz com que cada
ato — que se torna fato histdérico a medida que € realizado, visto e testemunhado no palco do
mundo — seja novo, Unico, singular e irrepetivel, diferente de tudo o que ja aconteceu, pois, cada
individuo possui uma identidade Unica, agindo, consequentemente, de maneira Unica. Segundo
Schio (2012, p. 232), “o fato histérico auténtico, na concepgdo arendtiana, representa o inicio
de algo novo, pois ele gera um hiato, uma ruptura com relagdo ao passado”. O fato historico,
portanto, deve ser compreendido, sucintamente, como o resultado dos negocios humanos, que
revelam a distingéo e a singularidade dos atores que, no palco das aparéncias, comegando novos
processos, alteram constantemente o proprio o mundo e histdria. Isso faz com que a historia,
em Arendt, seja concebida a partir dos fendmenos politicos originarios, das contingéncias e das
individualidades humanas, relacionados em suas pluralidades, independentes de causas e fins.

Outrossim, os fatos histéricos precisam ser narrados e, para tanto, precisam da memoria.
Sem fatos ndo ha historia e, sem a memoria, ndo ha o que se narrar e, deste modo, ndo ha
significado e estabilidade no mundo. A memdria guarda, como depositaria, os fatos humanos
que iluminam os atos futuros das geracdes vindouras e possibilita a estabilidade do ambiente
no qual os homens interagem. Recordando-se, se permite a sobrevivéncia dos feitos apos a sua
realizacdo, dos acontecimentos que ndo mais se repetem. Assim, a memoria, nas suas dimensodes
pessoal e comunitaria, guarda, preserva e transmite o0s vestigios, as experiéncias e os exemplos
que ja ocorreram no mundo dos homens.

Por sua vez, a narrativa surge como 0 modo de fazer com que os feitos humanos
memorados ndo sejam esquecidos; surge como modo de revelar as estérias particulares dos
homens e de suas rela¢cfes no mundo. Ela é necesséria porque o narrador mantém na memoria
os fatos mais relevantes dos atores, e os transmite. Dito de outro modo, sabendo-se que a agéo

é efémera por si mesma, ou seja, as palavras e 0s atos ndo deixam vestigios ou produtos atras
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de si, e ndo seriam lembrados sem quem 0s narrasse, transmitisse ou os reificasse, é necessario
a pessoa do narrador e do historiador, para que o conjunto dos negdcios humanos nédo seja
esquecido.

Ao narrador cabera a tarefa de apresentar a narrativa das estorias particulares dos atores,
cujos feitos, apresentados em sua totalidade somente apds o término de suas vidas, podem ser
compreendidos em conjunto, compondo a historia da humanidade. Todavia, de acordo com
Schio (Ibid. p, 237), a narrativa ndo € um grande retrato que pretende ser restaurado. A narrativa,
destarte, narra e transmite o conjunto das novidades humanas, 0s permanentes inicios e reinicios
da acdo. Compete ao narrador/historiador, portanto, nas palavras de Arendt na Dignidade da
Politica (Ibid, p. 50),

detectar esse novo inesperado com todas as suas implicagdes, em qualquer periodo, e
trazer & luz a forca total de sua significagdo. Deve saber que, embora sua estoria tenha
um comego e um fim, ela ocorre dentro de um quadro maior, a prépria historia.

Ao narrador, ainda, compete a tarefa de ressaltar os eventos mais relevantes da vida dos
atores no mundo, gerando, consequentemente, a compreensdo e o significado da a¢do. Aqui, 0
narrador ndo analisa os feitos com o olhar em primeira pessoa do ator, mas, de fora, observa e
narra os acontecimentos apds sua conclusdo, afinal, o ator/sujeito dos feitos nem sempre
consegue apreender a significacdo total do que foi feito. De acordo com Schio (lbid., p. 239),
enguanto o ator é engajado na acdo que decorre, 0 espectador permanece afastado. Este, por
néo estar implicado diretamente com a agéo, tem a capacidade detectar, descobrir e revelar o
sentido dos acontecimentos, que foge a parcialidade do ator, considerando que o ator pode ter
conviccdes errdneas sobre o que faz. E preciso afastar-se dos fatos para deles possuir uma visdo
mais abrangente, e avalid-los com uma perspectiva mais ampla e imparcial. Portanto, o
narrador, atuando como um “contador” (storyteller), organiza e expfe o contetdo da acdo, e
supera a parcialidade e o subjetivismo dos sujeitos em agdo, dos grupos e das classes,
procurando revelar o sentido dos fatos.

Como se Vé, a historia segundo a concepcao arendtiana é o resultado da interacdo dos
atores no espaco publico do mundo (espago “entre”), fundamentada na liberdade e na
espontaneidade da agdo (“initium”). Fundamenta-se, ainda, na novidade e no milagre do agir
humano. Deste modo, 0 novo é o dominio do historiador que, ao contrario do cientista natural
preocupado com acontecimentos correntes, lida com eventos que s6 ocorrem uma vez (CRUZ,
2023, p. 66). Ao conceber a historia a partir dessas nogdes apresentadas acima, Arendt afasta-

se de concepgdes segundo as quais a historia seria o resultado de encadeamentos dos processos
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historicos, que engendram os fatos individuais e contingentes a um condicionamento
teleoldgico. Para a autora, pensar a historia a partir da contingéncia significa afastar-se das
teorias de cunho dialético (a histdria e suas contradi¢des) e de cunho dedutivo. Enquanto esses
modos de conceber a historia procuram tematiza-la a partir de contraposi¢fes necessarias e
obrigatorias, por sua vez, a concepcdo arendtiana da histéria, epistemologicamente falando,
utiliza o método fenomenoldgico que valoriza o particular, no qual o fato histérico é singular,
unico e irrepetivel (SCHIO, 2012, p. 250-251).

O pano de fundo para a argumentacdo de Arendt é a compreensao do homem, do mundo
e do tempo desenvolvida na era moderna. Segundo a autora, em “Entre o passado e o futuro”
(Ibid., p. 89),

na época moderna a Histdria emergiu como algo que jamais fora antes. Ela ndo mais
compods-se dos feitos e sofrimentos dos homens, e ndo contou mais a estoria de
eventos que afetaram a vida dos homens; tornou-se um processo feito pelo homem; o
Unico processo global cuja existéncia se deveu exclusivamente a raca humana.

Para Arendt, diferentemente da concepc¢éo historica da Antiguidade, onde 0s sujeitos
tentavam alcancar a imortalidade por meio de feitos que fossem vistos e lembrados, inserindo-
se no mundo comum dos homens e rompendo o ciclo infindavel da repeticdo natural e do
desaparecimento ocasionado pela morte; e tambem diferentemente da concepgdo cristd, onde
o tempo histdrico tem como origem e fim a transcendéncia da Pessoa de Deus, cujo destino
ultimo da humanidade ¢ o “outro mundo”, h4 na Modernidade algumas tendéncias que
consideram todas as coisas a partir da 6tica dos processos. De acordo com essas concepcoes, a
realidade é pensada e considerada em termos de processos, ndo se interessando por entes
singulares ou ocorréncias individuais em suas causas distintas e especificas. Tanto a natureza
guanto a histéria passaram a ser concebidas como sistema processual, e a racionalidade
moderna fez da ciéncia uma ciéncia de processos (NETO, 2016, p. 18), o que inclui, aqui, a
ciéncia historica. Nao mais preocupou-se com o questionamento sobre 0 “porqué” e “o que” as
coisas sdo. Tornando-se processual, a preocupacdo do conhecimento passou a ser “como” as

coisas vém a ser. Segundo Arendt, n’A condi¢do humana (lbid., p. 367-368),

a mudanca do “por que” e do “o0 que” para o0 “como” implica que os verdadeiros
objetos do conhecimento jA ndo podem ser coisas ou movimentos eternos, mas
processos, e que, portanto, o objeto da ciéncia ja ndo é a natureza ou o universo, mas
a histéria — a estdria de como vieram a existir a natureza, a vida e o universo. [...] 0
desenvolvimento, conceito-chave das ciéncias historicas, tornou-se o conceito chave
também das ciéncias fisicas. A natureza, pelo fato de sé poder ser conhecida em
processos que o engenho humano, a engenhosidade do homo faber, podia repetir e
reproduzir no experimento, tornou-se um processo, e o significado e a importancia de
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todas as coisas naturais particulares decorriam unicamente das fungdes que elas
decorriam no processo global. No lugar do conceito do Ser, encontramos agora o
conceito de Processo.

A principal critica de Arendt ao modelo da racionalidade processual para a compreensao
da realidade é que 0 homem passou a considerar todas as coisas como produto resultante de um
grande processo de fabricacdo. Como diz Neto (Ibid., p. 18), a mudanca da énfase do “o que”
para o “como” desencadeou uma desconfianga tdao radical em relagdo ao que ¢ dado, herdado,
revelado e pré-estabelecido que fez 0 homem moderno abandonar todo o conhecimento de
coisas ndo produzidas por ele mesmo. De acordo com Arendt, a fabricacdo € o modo de
producdo no qual uma ideia ou noc¢do sdo seguidas, em processos, para se atingir um fim, um
produto finalizado. Conforme diz em Entre o passado e o futuro (Ibid., p. 91), enquanto a acao
ndo deixa um produto final atras de si — e se chega a ter quaisquer consequéncias, estas
consistem em uma nova e interminavel cadeia de acontecimentos cujo resultado final o ator é
absolutamente incapaz de conhecer ou controlar de antemao —, a fabricacdo possui um inicio
definido e um fim previsivel, chegando a um resultado como seu produto final.

Arendt, para indicar como ha na Modernidade concepg¢des de logica processual, a
exemplo de um grande processo de fabricacdo, traz o exemplo de Giambattista Vico,
considerado por muitos o pai da historiografia moderna, que, no século XVII, desenvolve uma
filosofia da histéria em que a compreensdo dos processos historicos estd contida na propria
existéncia humana. Os homens, para Vico, sdo os “construtores” da historia. Ele segue um
caminho diferente do método cartesiano, fundamento das ciéncias empiricas. Afastando-se do
“cogito”, tdo fortemente presente nos circulos filosoficos e cientificos naquele periodo, volta-
se para as ciéncias humanas, particularmente para a filologia e para a histéria.

A diferenca entre a proposicdo de Vico e o modelo cientifico cartesiano esta em que,
segundo Descartes, 0 conhecimento cientifico é o conhecimento certo e evidente, haja vista que
as verdades cientificas se fundamentam em ideias claras e distintas, racionalmente verificaveis.
Para Descartes, nenhuma garantia teriam os conhecimentos que ndo fossem alcangados intuitiva
e dedutivamente. De acordo com ele, somente por meio da intuicdo e da deducdo é possivel
alcangar o verdadeiro conhecimento das coisas. Vico, entretanto, utiliza um outro argumento
para afastar-se do pensamento cartesiano. Ele concebe o notorio principio “verum et factum
convertuntur”, principio pelo qual afirma que o verdadeiro (“verum”) e o feito (“factum”) sédo
convertiveis. Isso significa que “de acordo com este principio, unicamente podemos dizer

conhecermos completamente uma coisa se, € apenas se, sabemos porque ela € como €, ou como
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veio a ser ou foi feito que fosse” (BERLIN, 1982, p. 29). Dito de outro modo, s6 se pode
conhecer o que é feito. Ou seja, 0 homem pode conhecer somente aquilo que ele mesmo faz.
Sendo o verdadeiro conhecimento da natureza impossivel — haja vista que somente Deus
possui 0 conhecimento pleno da realidade, pois, sendo criador da natureza (e do homem), cria-
os “ex nihilo”, e possui, deste modo, o total conhecimento das criaturas e da ciéncia —, Vico
realiza um outro tipo de argumentacao porque, para ele, conhecer o mundo, a natureza e as suas
leis € impossivel, uma vez que foram criados por Deus e ndo pelo homem. O homem néo pode
conhecé-los em seu sentido mais completo, porque nao € o seu criador. Para Vico, ndo podendo
conhecer todas as causas da natureza, 0 homem pode conhecer o mundo das nagdes (0 mundo
civil), porque é o seu criador; pode atingir a ciéncia (o conhecimento) deste mundo ou
compreendé-lo. Desta forma, por ter criado o mundo das nacgdes, o objeto proprio do
conhecimento humano é o mundo dos homens, produto da criacdo humana, cujos principios,
causas e 0 seu desenvolvimento encontram-se no proprio homem. Assim, o homem, porque é
0 autor da histéria, pode conhecé-la. Aplicando o principio “verum ipsum factum” a historia,
Vico formula a proposicdo fundamental de sua filosofia da historia: a historia € uma construcédo

humana, conforme afirma na Ciéncia Nova:

Mas, nessa densa noite de trevas de que esta coberta para nds a primeira antiguidade,
aparece esta luz eterna, que nao declina, esta verdade, que de modo nenhum se pode
pdr em duvida: que este mundo civil foi certamente feito pelos homens, pelo que se
podem, porque se devem, descobrir os principios dentro das modificacbes da nossa
prépria mente humana. O que, a quem quer que nisso reflicta, deve causar admiracao,
como todos os filésofos se esfor¢aram seriamente por conseguir a ciéncia deste mundo
natural, do qual, porquanto Deus o fez, s6 ele possui a ciéncia; e negligenciaram o
meditar sobre este mundo das na¢des, ou seja, mundo civil, do qual, porque o haviam
feito os homens, dele podiam os homens conseguir a ciéncia (VICO, 2005, § 231, p.
171-172).

Enfim, Arendt recorre a Vico para refletir que a historia é engolfada na concepcgéo
processual da fabricacdo, porque, como construcdo humana, ela é o resultado dos processos
humanos. Como afirma n’A condicdo humana (lbid., p. 370), Vico voltou sua atencdo da
ciéncia natural para a histéria porque, “para ele, era a unica esfera na qual o homem podia
adquirir conhecimento seguro, exatamente porque nela lidava apenas com os produtos da
atividade humana”.

Além disso, é importante ressaltar que as ideias que orientaram as ciéncias e as
diferentes vertentes filosoficas na Modernidade sdo concebidas em um periodo de transigéo,
caracterizado pela secularizagdo e pelo afastamento da tutela religiosa. Na era moderna, o

homem volta-se para as coisas do proprio homem. Neste periodo se intensificam as noc¢des do
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devir historico, que ulteriormente irdo desembocar nas concepgdes da historia como progresso,
como se Vé nas diferentes formas do positivismo e nas filosofias da historia, particularmente as
filosofias de Hegel e Marx, bem como no evolucionismo darwiniano que, no século XX,
contribuem decisivamente para o surgimento dos regimes totalitarios, conforme discorre Arendt
em suas obras. Contudo, para Arendt, foi a Revolugdo Francesa a experiéncia originaria da qual,
depois, desenvolveram-se os diferentes modelos de pensamento que propdem o devir historico
moderno.

Entretanto, € preciso saber que o devir historico, independentemente de como é
formulado, tém como fundamentacéo tedrica a no¢do de que a realidade deve ser compreendida
a partir do desenvolvimento de etapas e processos, rumando a uma evolucdo superior em
relacdo ao tempo passado. Cada particular € apenas uma peca necessaria para a realizacédo da
historia. Nao se valoriza o particular, mas sim o todo e o conjunto. O particular e o contingente
sdo absorvidos pela universalidade generalizadora das leis naturais ou histéricas. O particular é
referenciado ao absoluto; os fatos histéricos somente sdo compreendidos a partir da nogéo de
nexos causais, ndo tendo significados por si préprios. Séo, como afirma Roviello (Ibid., p. 81),
“meras fun¢des, momentos obrigatorios de pausa no automovimento do sentido historico”. No
movimento do devir histérico, os processos engolfam todas as coisas e 0s acontecimentos
individuais e os inserem como parte necessaria de um processo global totalizante. Pressupde-
se a preexisténcia de uma universalidade abstrata dos processos, guiados por uma lei geral e
inerente ao curso da histéria (REGIANI, 2017, p. 194). O sentido historico dos acontecimentos
estd em uma suposta necessidade teleologica. Nas palavras de Arendt, em Entre o passado e 0
futuro (Ibid., p. 95-96):

Para nossa moderna maneira de pensar nada € significativo em si e por si mesmo, nem
mesmo a historia e a natureza tomadas cada uma como um todo, e tampouco, decerto,
ocorréncias particulares na ordem fisica ou eventos histéricos especificos [...].
Processos invisiveis engolfaram todas as coisas tangiveis e todas as entidades visiveis
para nos, degradando-as a fun¢Bes de um processo global [...]. O que o conceito de
processo implica é que se dissociaram o concreto e o geral, a coisa ou evento
singulares e o significado universal. O processo, que torna por si s6 significativo o
que quer que porventura carregue consigo, adquiriu assim um monopdlio de
universalidade e significacdo.

Dito de outro modo, o devir, como resultado de uma sucessao progressiva de etapas e
como forga autopropulsora para 0s acontecimentos, considera inevitavel a ocorréncia dos
processos historicos. Assim, o devir, sendo a explicacdo para a realidade e para a histéria, ao
prolongar-se na dupla infinitude do passado e do futuro, supostamente apresenta a resposta que

“poderia assegurar imortalidade sobre a Terra, uma permanéncia estritamente humana e terrena
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nesse mundo” (NETO, Ibid., p. 20), afinal, ndo haveria um final dos tempos a ser esperado,
diferentemente da concepgdo historico-temporal cristd. Nesse modo de se conceber a realidade,
0 “fim” do homem esté na propria historia; ou, em outras palavras, a historia — N0 Seu progresso
processual, na ascensdo que aumenta com avancar do tempo e das geracdes, ocasionando o
aperfeicoamento maior do homem no tempo — é o proprio fim do homem.

Como citado acima, para Arendt, a experiéncia originaria do devir historico se encontra
na Revolucdo Francesa. Conforme discorre a autora em Sobre a revolugdo, tem sido usual
interpretar todos 0s movimentos revolucionarios e contrarrevolucionarios como consequéncias
imediatas de 1789, onde, seguindo a ldgica da necessidade histdrica, os atores envolvidos nesses
processos nao eram capazes de controlar o curso dos acontecimentos, porque, maior do que a

forca humana, era a forca da histéria. Diz Arendt em sua obra (2020, p. 84):

Onde ontem, isto é, nos bons tempos do lluminismo, apenas o poder despotico do
monarca parecia se interpor entre o0 homem e sua liberdade de agir, de repente havia
surgido uma forga muito mais poderosa que obrigava 0s homens a seu bel-prazer, e
da qual ndo havia escapatdria, saida ou revolta possivel: a forca da histéria e da
necessidade historica.

A nocdo do devir e da necessidade historica postula que os atores envolvidos nos
acontecimentos da histéria, apesar de serem 0s responsaveis pela acdo, se sentem, na verdade,
conduzidos por um processo invisivel e irreversivel, de leis an6nimas e forgas que os
ultrapassam. Guia-0s, nas palavras de Arendt (Ibid., p. 85), um “espirito universal”. A liberdade
dos atores, nesta perspectiva, € reduzida a mera realiza¢do voluntaria da necessidade.

Nesta perspectiva, conduzidos pela necessidade do movimento historico, os particulares
sdo conectados ao Absoluto no desenvolvimento da histéria, como propbe Hegel em sua
dialética. Para Hegel, o movimento dialético do pensamento € idéntico ao movimento dialético
da propria natureza. Segundo o filésofo aleméo, a realidade enquanto tal é Espirito, que se
manifesta dialeticamente na Natureza. O Espirito hegeliano ndo é concebido como substancia,
mas como sujeito, o que implica concebé-lo como atividade, processo ou movimento
(automovimento). O Espirito se autogera, gerando, também, a sua propria determinacdo, e a
superando dialeticamente. Cada movimento da expressao do Espirito na realidade
(real/Natureza) € momento indispensavel do Absoluto, pois, ele se realiza em cada um — e em
todos — desses momentos, sendo que cada momento é indispensavel para a expressao e
manifestacdo do Espirito Absoluto. A manifestacdo do Espirito, portanto, € um processo
autocriado na historia, que percorre, temporalmente, momentos sucessivos de superagdo

dialética. Ou seja, na filosofia hegeliana, o Espirito se autogera dialeticamente na histoéria, e a
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historia, compreendida dentro do quadro de uma lei universal, ¢ o desdobramento das
sucessivas manifestagdes do Espirito na Natureza.

Arendt, ao comentar a filosofia da historia de Hegel, afirma em Entre o passado e o
futuro (Ibid., p. 101) que “o conceito central da metafisica hegeliana é a Historia [...]. Pensar,
com Hegel, que a verdade reside e se revela no proprio processo temporal é caracteristico de
toda consciéncia histérica moderna, como que esta se expresse”. Para a autora, a filosofia da
historia hegeliana serviu como fundamento tedrico para outras filosofias, mas, principalmente,
para a filosofia politica de Marx. Marx combinava sua nocao de histéria com as filosofias
politicas teleoldgicas das primeiras etapas da época moderna. Segundo Arendt, ele subverteu o
significado tedrico da filosofia hegeliana e, seguindo a premissa de que o fim da filosofia € a
sua realizacdo (politica), postulou a histéria como um modelo cuja contemplacéo fornece regras
para acdo. De acordo com Arendt, com Marx, a histdria deixou de ser a analise e compreensao
dos eventos passados e tornou-se um modelo de acdo politica projetada para o futuro, por meio
da qual o resultado final da histéria seria, superando as diversas etapas do movimento dialético,
a vitoria da classe proletaria, a extincdo do trabalho e a instauracdo da sociedade perfeita.

Todavia, os paradigmas filosofico-politicos de Marx revelam que a histéria é, na
realidade, concebida em termos de fabricacdo. A a¢do humana é, mais uma vez, subjugada e
anulada em face da necessidade, do processo e do fim a ser alcangado. Com isso, a identificagcdo
do agir com o fazer e o fabricar faz com que a histéria seja compreendida como a busca por um
fim, tal qual um artesao, tendo uma ideia ou um modelo do produto final, executa processos na
esperanca de o materializar. Em Entre o passado e o futuro (lbid., p. 15), afirma Arendt

comentando a dialética historico-politica marxista:

A finalidade da Histdria é a atualizacdo da ideia de liberdade. Este processo pode ser
realizado pelas leis da dialética, e o seu conteido € a luta de classes. Entretanto, este
processo é andlogo ao da fabricacdo industrial: tem comeco, meio e fim. Este fim é a
fabricacdo da sociedade perfeita. Destarte, cancela-se a imortalidade dos feitos e das
acdes humanas porque o processo, quando se encerrar, tornara irrelevante tudo quanto
0 que aconteceu.

Critica a essa posi¢édo, Arendt lembra que a historia, como o resultado da acdo humana
livre, ndo pode ser concebida como um produto final de um processo de fabricagéo (meios para
se alcancar um fim). A liberdade, bem como nenhum outro aspecto da condi¢do humana, pode
jamais ser o produto de uma atividade “no sentido de que a mesa ¢, evidentemente, o produto
final da atividade do carpinteiro” (Ibid., p. 113). Se se segue essa concepg¢do, a consequéncia

mais imediata também serd o impedimento da atribuicdo de sentido aos acontecimentos
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particulares, pois, na légica postulada, sdo apenas meios para se atingir fins. As ocorréncias
individuais sdo dissolvidas em meios cujo sentido termina no momento em que o produto final
¢ terminando. Como afirma a autora (Ibid., p. 115), “eventos, feitos e sofrimentos isolados ndo
possuem mais sentido do que martelo e prego em relagdo a mesa concluida”.

Outrossim, ao se conceber a historia nos moldes da fabricacéo, os fins justificariam os
meios utilizados para que os resultados pudessem ser atingidos. Tal fato é relevante porque, n’A
condicdo humana, quando Arendt discorre sobre o processo da fabricacdo, ela afirma que a
violéncia é inerente ao processo de fabricar algo. Para que um produto seja feito é necessario
que um material seja retirado de sua localiza¢do natural, seja matando um processo vital, como
no caso de uma arvore, que tem que ser destruida para que se obtenha a madeira, seja
interrompendo algum processo mais lento, como no caso da extragdo dos minérios da terra. De
acordo com Arendt (Ibid., p. 173), “[0] elemento da violacdo e da violéncia esta presente em
toda fabricacdo, e o homo faber, criador do artificio humano, sempre foi um destruidor”. Marx,
ao pretender fazer emergir uma nova sociedade a partir da luta de classes, n’O Capital afirma
que “a violéncia ¢ a parteira de toda a sociedade velha que esta prenhe de uma sociedade nova”
(MARX, 2013, p. 821). Portanto, este modo de argumentar, aliado ao evolucionismo cientifico
darwiniano, abre o pressuposto para o surgimento do terror totalitario.

Quando Arendt apresentou as Origens do totalitarismo, uma de suas preocupacdes foi
refletir sobre como a I6gica da violéncia superou a l6gica do pensamento e da compreensdo. A
partir da realidade dos fatos e da experiéncia historica do século XX, ela inqueriu 0s motivos
pelos quais 0 movimento totalitario pode se cristalizar nas sociedades. Em 1964, em uma
entrevista dada a televisdo alema sobre o seu percurso, a autora afirmou: “para mim, o essencial
é compreender [...], escrever € uma questdo do processo de compreender” (ARENDT, 2008, p.
43). Por isso, a busca por compreender foi 0 que levou Arendt a escrever as Origens do
totalitarismo e a vasta obra que desenvolveu ao longo de sua vida. Para tanto, como lembra
Lafer (2022, p. 274), Arendt ndo se valeu dos usuais canones politicos, com as terminologias
esquerda/direita; revolucionaria/liberal/conservadora. Nem mesmo acomodou-se as
tradicionais andlises tedricas das disciplinas académicas, como Teoria Politica, Filosofia e
Histdria. Arendt da um salto reflexivo além, apresentando, com uma inigualavel originalidade,
as causas que tornaram possivel o inetismo totalitario.

Em Origens do totalitarismo, além de apresentar o antissemitismo e o imperialismo
expansionista colonizador, Arendt cita a relacao entre totalitarismo e certas teorias teleoldgicas
da histdria e da natureza como causa para 0 surgimento do movimento totalitario. Segundo a

autora, o antissemitismo do século XIX converteu-se em um instrumento de manipulagéo



80

politica do poder. Mentira, falsificacdo, propaganda e preconceito serviram de gérmens para o
regime nazista agir contra a populacdo judaica, tipificada no esteredtipo de “inimigos
objetivos”. O Imperialismo, surgido do colonialismo, de conduta expansionista e dominadora,
também € causa para o surgimento do movimento totalitario, ao indicar a sua dinamica de
dominacdo total. Sob o regime imperialista, comenta Arendt (1989, p. 246), as leis nos
territorios conquistados sdo substituidas por decisGes provisorias e mutaveis, obedecendo ao
impeto expansionista e deixando desamparadas, legalmente, as populacGes dos territorios
colonizados. Além disso, o racismo em relacdo aos povos originarios desses territorios, gerou
insensibilidades e o olhar de que eram seres “ocos por dentro, arrojados sem atrevimento,
cobicosos sem audacia e cruéis sem coragem” (ARENDT, Ibid., p. 215-219). O racismo, ao
generalizar-se, facilitou o genocidio do totalitarismo nazista e stalinista. Contudo, para a autora,
0 que realmente caracteriza os regimes totalitarios é a crenca na existéncia de uma forca que
conduz os acontecimentos no mundo.

Para Arendt, de uma maneira simplista, ha a tentacdo de se compreender o totalitarismo
como uma forma moderna de tirania, um governo sem lei, arbitrario, no qual o poder é exercido
por um sé homem, em favor dos interesses do governante e contra os interesses dos governados.
Ou ainda como um governo ditatorial unipartidario, de controle das massas pela manipulacéo
da verdade e com uso extensivo da propaganda, no qual o medo suplanta o principio da acao
politica. Todavia, como afirma Arendt em Origens do totalitarismo (2021, p. 613), o
totalitarismo “ndo opera sem a orientagdo de uma lei, nem ¢ arbitrario, pois afirma obedecer
rigorosa e inequivocamente aquelas leis da Natureza ou da Histéria que sempre acreditamos
sempre a origem de todas as leis”.

Segundo a l6gica do totalitarismo — longe de ser ilegal e arbitrario —, as leis positivas do
regime tém como fonte a autoridade e a obediéncia as forcas sobre-humanas que conduzem a

Natureza e a Histdria. Arendt diz em Entre o passado e o futuro (Ibid., p. 134):

A origem da autoridade no governo autoritario € sempre uma forga externa e superior
a seu préprio poder; é sempre dessa fonte, dessa fonte externa que transcende a esfera
politica, que as autoridades derivam sua “autoridade” — isto é, sua legitimidade — e em
relagdo a qual pode ser confirmado.

Por isso, no totalitarismo, o que se tem ndo é o governo de um homem sd, como nas
tiranias e ditaduras, onde as leis séo modificadas em favor dos interesses pessoais dos tiranos e
ditadores, mas sim o regime onde os interesses sdo orientados a execucdo do que se supde ser

a lei da Historia ou da Natureza, mesmo que isso exija sacrificios de interesses vitais. O
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movimento totalitario ndo outorga leis positivas como simples substituices de um outro
conjunto de leis; ndo estabelece um senso juridico oriundo de uma revolugdo como uma nova
forma de legalidade. No totalitarismo, impera a crenca que as leis positivas sdo as expressoes
de uma lei eterna, onde todas as leis se tornam leis de movimento, pois, elas mesmas se tornam
a forca do movimento da Natureza e da Historia. No século XX, essa realidade se viu nos
movimentos totalitarios nazista e stalinista. Nas Origens do totalitarismo (lbid., p. 615-616),

afirma Arendt:

Na interpretacdo do totalitarismo, todas as leis se tornam leis de movimento. Embora
0s nazistas falassem de lei da natureza e os bolchevistas falem da lei da histdria,
natureza e histéria deixam de ser a forca estabilizadora da autoridade para as a¢des
dos homens mortais; elas proprias tornam-se movimentos. Sob a crenca nazista em
leis raciais como expressdo da lei da natureza, esté a ideia de Darwin do homem como
produto de uma evolucgdo natural que ndo termina necessariamente na espécie atual
dos seres humanos, da mesma forma como, sob a crenga bolchevista numa luta de
classes como expressao da lei da histdria, estd a no¢do de Marx da sociedade como
um produto de um gigantesco movimento histérico que se dirige, segundo a propria
lei de dindmica, para o fim dos tempos histdricos, quando entdo se extinguira a si
mesmo.

O avanco da Natureza e da Historia sdo igualados na légica do movimento. O que
importa é a continua evolugdo das espécies no tempo. Engels (1982, p. 179), em seu Discurso
diante do timulo de Karl Marx, equipara Marx a Darwin, ao afirmar que “assim como Darwin
descobriu a lei do desenvolvimento da Natureza orgénica, descobriu Marx a lei do
desenvolvimento da histéria humana”. Isso significa dizer que, ao introduzir-se a nogéo
darwinista de que 0 movimento natural ndo é circular, mas unilinear numa direcdo que progride
infinitamente, a natureza esta sendo assimilada a histéria. Assim, a lei natural que seleciona a
sobrevivéncia dos mais fortes e dos mais aptos ao ambiente, pode ser utilizada como
justificativa para legitimar o racismo, afinal, quaisquer coisas ou pessoas séo compreendidas
como um simples estagio de um desenvolvimento ulterior.

No terror totalitario, toda a realidade se converte na realizacdo da lei do movimento da
Natureza e da Histdria. Neste viés, por serem os integrantes do totalitarismo apenas “meros
executores” de forgas superiores e necessarias, perde-se a criticidade e as nogdes morais de
certo e errado. Quando Arendt escreve Eichmann em Jerusalém, descrevendo o julgamento que
sentencia o réu a pena capital apds as atrocidades do holocausto, a autora descreve Eichmann
como um homem totalmente alienado da realidade mundana e do senso comum da criticidade.
A descricdo de Eichmann feita por Arendt rompe com a imagem formada dele até entdo, como
cruel e demoniaco. O relato arendtiano equipara Eichmann a um burocrata sem imaginacéo,

que apenas seguiu ordens (HEBERLEIN, 2021, p. 147). Tal fato ndo o exime de sua
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responsabilidade®*. A intencdo de Arendt, contudo, é indicar que além da eliminacdo da
categoria da acdo, até mesmo o pensamento é subjugado a légica totalitaria. O principal objetivo
do totalitarismo € tornar possivel a propagacdo da forca da natureza ou da histéria livremente
por toda a humanidade sem o estorvo de qualquer acdo ou pensamento contrarios. Na légica do
terror totalitario, a vida humana, a acéo, a liberdade e a pluralidade se dissolvem e d&o espaco
ao seguimento de uma ideia (ideologia) fundamentada em um processo de argumentacdo que,
por pensar em termos de processos, supostamente abarca 0 movimento dos processos sobre-
humanos, naturais ou historicos.

Toda a realidade é condicionada a logica da ideia que é posta em pratica, na marcha da
evolugdo natural ou historica. N&o existe mais 0 homem da acgdo, em sua individualidade e
pluralidade, sujeito pensante em sua natureza, mas, nas palavras de Arendt (Ibid., p. 616), “Um-
S6-Homem de dimensdes gigantescas™. A razdo é suplantada para dar lugar a ideia, submetendo
a mente a logica processual que segue fins. Por meio dessa submissdo, renuncia-se a liberdade
de agir e de pensar. Leon Trotsky traduz essa afirmacgdo ao compreender o Partido como a
encarnacao da I6gica da Histéria. Em Stalin (1948, p. 95) afirma que “s0 se pode ter razdo com
e pelo partido, pois a histéria ndo tem outras formas de realizar sua razéo”.

Assim, aqueles que seguem a logica totalitaria, “apenas” executam uma sentenca
superior. Estdo tdo desassociados da realidade que, para eles, ndo existe diferenca entre o fato
e a ficgdo, entre o verdadeiro e o falso. Afirma Arendt (Ibid., p. 618) em Origens do

totalitarismo:

Os assassinos [...] ndo assassinaram, mas executaram uma sentenga de morte
pronunciada por um tribunal superior. Os préprios governantes nao afirmaram serem
justos ou sabios, mas apenas executores de leis histdricas ou naturais; ndo aplicam
leis, mas executam um movimento segundo a sua lei inerente. O terror é a legalidade
quando a lei é a lei do movimento de alguma forca sobre-humana, seja a Natureza ou
a Historia.

Seguir essa ldgica possibilitou que aqueles considerados “inferiores” ou contrarios aos
padrGes da evolugcdo natural e histérica — independentemente de classe ou raca — fossem
tornados em inimigos objetivos do regime totalitario, seja ele nazista ou stalinista, pois, 0
objetivo do totalitarismo € alcancar a etapa superior da evolucédo, sacrificando as partes em
favor do todo. Para que se chegue a esse objetivo, o terror elimina ndo apenas a liberdade
humana, por meio da alienagdo dos homens da acdo e da propria cesséo da acdo — elimina o

carater da espontaneidade agir humano, sempre capaz de interromper processos e de se

24 A questdo do julgamento e da responsabilidade sera abordada no capitulo seguinte deste trabalho.
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reinventar —, mas, principalmente a propria fonte da liberdade e da acéo, que € o nascimento do
homem. No cinturdo do terror, “o terror executa sem mais delongas as sentencas de morte que
a Natureza supostamente pronunciou contra aquelas racas ou aqueles individuos que séo
‘indignos de viver’, ou que a Histéria decretou contra as ‘classes agonizantes’” (ARENDT,
Ibid., p. 620-621). O terror é necessario para que, coercitivamente, se instaure a légica
ideoldgica que impede o pensamento. Em extremo, impede-se 0 nascimento de novos homens
e mulheres, para que ndo se dé origem a novos comegos, pois, a Unica coisa que importa ao
totalitarismo é o grande movimento do progresso da Natureza e da Historia. Os seres humanos,
no totalitarismo, s@o apenas dentes na engrenagem do progresso histérico ou natural, que busca
forjar uma falsa consciéncia historia e uma falsa no¢do de humanidade (FRY, Ibid., p. 40-41).

E a partir desta contemplacfo de um curso progressivo na histéria que as ideologias
construiram aquilo que é comum a todas, isso €, a presumida capacidade de criar a chave da
historia, a l6gica que traz passado, presente e futuro interligados por um fio invisivel chamado
progresso, além da mentira de que se pode fabricar a histéria da humanidade.

Criticamente, Arendt, ao escrever, levanta voz contra qualquer nocdo de processo, que
abarca a ideia da continuidade, da causalidade e da necessidade no progredir histérico, que
desembocam, por fim, nas estruturas elementares do totalitarismo. Para a autora, ndo ha nada
mais enganador do que a postulacdo dessas categorias, pois, a historia, conforme a concep¢édo
arendtiana, é a irrupcdo da novidade e do milagre da acdo. Na Dignidade da politica (lbid., p.
49-50), Arendt diz:

A causalidade é entretanto uma categoria totalmente estranha e falseadora no que diz
respeito as ciéncias historicas [...]. Dentro de um quadro de categorias preconcebidas,
sendo a mais grosseiras delas a causalidade, os eventos significando algo
irrevogavelmente novo, jamais podem acontecer; a historia sem o0s eventos torna-se a
monotonia morta da mesmice desdobrada no tempo.

A acdo — pressuposto da concepc¢do de histéria —, como concebe Arendt, é o oposto de
qualquer causalidade, necessidade ou devir histérico. A acdo sempre é espontanea, € o milagre
da novidade. E, essencialmente, o comeco de algo novo. E, também, a interrupcdo da
continuidade automatica dos processos e a origem de novos processos que nao podem ser
totalmente controlados. A acdo sempre gerard processos imprevisiveis, mas que podem ser
modificados por outras acGes, ou até mesmo encerrados, como no caso do perddo. A agéo faz
como que cada um dos eventos na historia humana pode revelar uma paisagem inusitada de
feitos, sofrimentos e novas possibilidades, e, somados, transcendem a totalidade das inteng¢des

voluntarias e a significancia de todas as origens (CRUZ, Ibid., p. 67). A concepc¢éo de histéria
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em Arendt, abrangendo a existéncia humana no mundo, é, assim, a contraposicdo do “fazer
historia” da maneira processual moderna (REGIANI, 2016, p. 709). No pensamento filos6fico
da autora, cada identidade importa. Desta forma, em Arendt, ndo é possivel conceber a historia
como o resultado de um processo meta-historico, que anula as identidades pessoais em
detrimento de uma ideia de progresso continuo, por meio da qual alguma forca governa as acbes

e 0 tempo, resultando, por conseguinte, na grande Histdria da humanidade.
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4 TRADICAO, FUNDACAO, AUTORIDADE, JULGAMENTO E O SENTIDO DE
RESPONSABILIDADE PELO MUNDO NA FILOSOFIA DE HANNAH ARENDT

A concepcao de historia de Hannah Arendt, como se viu até aqui, € fundamentada nas
categorias da filosofia politica da autora. Conceber a histéria, em Arendt, € refletir sobre sua
teoria da acdo politica. A histdria é pensada a partir das no¢des analisadas nos capitulos
anteriores desta pesquisa, destacando-se, principalmente, a acdo dos homens no mundo. O agir,
vale lembrar, se d& no espaco das relagdes inter-humanas; no mundo, os homens aparecem, se
revelam, dialogam e interagem pluralmente, transmitindo, por meio do testemunho e da
reificacdo, o que sdo e o que fazem. Por isso, na concepcao arendtiana de histéria, a aparéncia
(desvelamento), o mundo, a ac¢do, a memoria e a narrativa Sdo categorias-chave para
compreender 0 que autora entende por historicidade humana.

Além disso, € importante dizer que a autora ndo pauta suas reflexdes em ideologias ou
em quadros tedrico-sistematicos. Arendt, valendo-se dos pressupostos da fenomenologia e do
existencialismo, heranca de sua formacéo filoséfica, utiliza um método que a ajuda a pensar
sem “o corrimio de conceitos seguros”?®. O método filosofico arendtiano caracteriza-se pelo
pensar livre, apesar de que, muitas vezes, isso faz com que a autora ndo seja totalmente
compreendida por seus receptores, tanto no nivel académico como em outros setores da
sociedade®.

Arendt cita em seus escritos os desafios advindos das crises e das rupturas do tempo
presente. Como pensadora vivaz, ela ndo se distancia do complexo e desafiador cenario
histérico, mas, antes, analisa os reflexos das rupturas da tradicdo do pensamento filoséfico no
Ocidente para resgatar a importancia do papel da acdo no espacgo publico. Perpassa as reflexfes
da autora a emergéncia dos movimentos totalitarios que, oriundos de uma série de fatores
complexos, marcaram profundamente a historia da humanidade no ultimo século. Por isso, €
imprescindivel dizer que Arendt escreve sua obra com o objetivo de ndo somente refutar e de
afastar-se do totalitarismo; Arendt intenta, sobretudo, preservar os principios da acéo politica,
para que 0s eventos mais traumaticos da humanidade ndo sejam simplesmente relegados ao

esquecimento, deixando de lado o que é mau e considerando somente o que € bom. Por isso,

%5 Maurizio Passerin d’Entréves, em sua obra “The political philosophy of Hannah Arendt”, afirma que Arendt, ao
filosofar, reelabora categorias e pensa os acontecimentos “without bannisters”, ou seja, “sem o corrimio de
conceitos seguros”. A esse respeito, ver: D’ENTREVES, 1994, p. 28-37.

% O caso do julgamento de Eichmann e os posicionamentos de Arendt durante o processo juridico e,
posteriormente, a publicagdo de “Eichmann em Jerusalém”, ilustram como diversos setores da sociedade, judaicos
e ndo-judaicos, se demonstraram contrarios a argumentacdo e aos posicionamentos da autora. Além disso, em
ambito académico, o pensamento politico de Arendt nem sempre é recebido com unanimidade.
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quando Arendt aborda a tematica das crises e das rupturas, tem como propoésito preservar a
propria existéncia do homem e do seu mundo de acdo e manifestacao, pois, somente nele é que
pode ser, de fato, homem. Como se Vvé nas obras da autora, problematizar as crises ndo tem o
propdsito de enfatizar a tragicidade dos acontecimentos, mas sim refletir criticamente as tensdes
que assolam o mundo, como as sombras do autoritarismo e do totalitarismo, 0s avangos e 0s
perigos da revolucdo técnico-cientifico, o esfacelamento da dimensdo publico-politica e a
fragilidade das relacGes sociais.

Ao abordar a questdo das crises do tempo presente e das rupturas, Arendt resgata a
problemaética da tradicéo e da autoridade. Para ela, ha profundas crises na contemporaneidade,
e uma delas é a crise da autoridade, que seria reflexo de um movimento de ruptura de uma
tradicdo. Contudo, antes de se adentrar na investigacdo da relacdo existente entre tradicao e
autoridade, em primeiro lugar, é preciso compreender qual conceito de tradicdo que Arendt
problematiza. Quando se fala sobre tradicdo na filosofia arendtiana, € preciso ter claro que a
tradi¢do investigada pela autora € de cunho politico. Em Entre o passado e o futuro, Arendt
ressalta a dimensdo politica da questdo ao examinar as crises do mundo moderno e afirma que
h& um esfacelamento da tradi¢do, que leva, por conseguinte, a uma deformacéo do conceito de

autoridade. Como afirma na obra supracitada (Ibid., p. 40):

N&o ¢ segredo para ninguém o fato de essa tradi¢do ter-se esgarcado cada vez mais a
medida que a época moderna progrediu. Quando, afinal, rompeu-se o fio da tradicdo,
a lacuna entre o passado e o futuro deixou de ser uma condigdo peculiar unicamente
a atividade do pensamento e adstrita, enquanto experiéncia, aos poucos eleitos que
fizeram do pensar sua ocupagdo primordial. Ela tornou-se realidade tangivel e
perplexidade para todos, isto é, um fato de importancia politica.

Para Arendt, as categorias politicas que legitimavam a autoridade e que possibilitavam
estabilidade e continuidade histérica para a tradi¢ao politica ocidental tornaram-se inadequadas
a partir do momento que essa tradicdo comecou a ser questionada e outros modelos de pensar
e de conceber 0 mundo passaram a orientar o agir dos homens. De acordo com Arendt, a
alteracdo do modo de pensar e conceber a acdo politica na época moderna rompeu com uma
tradicdo que garantia totalidade e estabilidade na tradi¢do politica no Ocidente. No &mbito do
pensamento filos6fico, como discorre em Entre o passado e o futuro, Arendt afirma que
filosofos como Hegel, Kierkegaard, Nietzsche e Marx, ao se afastarem radicalmente da
tradicdo, foram grandes expoentes de um movimento de profunda alteragdo dos padrdes do
pensar e do agir. Em sua obra (Ibid., p. 54), Arendt diz que os esfor¢os desses pensadores para

escapar dos padrdes de pensamento que haviam governado o Ocidente por mais de dois mil
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anos prenunciaram e contribuiram para a ruptura com a tradi¢do, contudo, ndo constituem sua
causa.

E necessério dizer que ndo se pode analisar a problematica das transformacdes da
tradicdo filosofico-politica de uma madeira rapida e simplista, pois, as transformacdes dos
padrBes de pensamento, das configuracbes socio-politicas das comunidades e a irrupcao de uma
crise é resultado de um conjunto de fatores, muitas vezes dificeis de serem reunidos e analisados
de uma s vez. As causas das transformacOes da tradicdo e as que originaram as crises que
assolaram o século XX sdo muito mais amplas e complexas. Por isso, responsabilizar os
pensadores da idade moderna pela estrutura e pelas causas das crises € perigoso e injusto. As
crises da época moderna e, particularmente, as origens do movimento totalitario, vdo muito
além das mais radicais e ousadas ideias de qualquer um desses pensadores?’.

Arendt, contudo, afirma que esses fildsofos pensaram fora dos padrdes convencionais
da tradicdo filoséfico-politica ocidental. Foram eles, como diz em Entre o passado e o futuro
(Ibid., p. 56), “os primeiros a ousar pensar sem a orientacdo de nenhuma autoridade, de qualquer
espécie que fosse”. Segundo Arendt, Hegel foi o primeiro ao romper com a tradicdo do
pensamento filoséfico-politico ocidental. Quando o filésofo condiciona a histéria ao
desenvolvimento dialético, ele se afasta completamente da tradicdo que perdurou desde a
emergéncia do pensamento cristdo e de sua concepcdo temporal-historica. A historia dos
homens é inserida, no sistema hegeliano, no desenvolvimento do Espirito. Até mesmo 0s
acontecimentos politicos sdo compreendidos como o desenrolar necessario da manifestacdo do
Espirito no mundo. Com isso, Hegel apresenta 0 movimento dialético como uma lei universal,
alcancando, mediante os movimentos do Espirito, uma correspondéncia entre “intelectus” e
“res”, isto ¢, entre pensamento e matéria. Por sua vez, Kierkegaard, ao salientar o aspecto do
sofrimento, em contraste com o conceito tradicional da razdo humana, altera a relacéo entre fé
e razdo. A davida ndo é resolvida pela racionalidade, mas, sim, pelo salto para a fé. Saltando da
duvida para a crenca, ele trouxe a duvida para dentro da religido. Sinteticamente, o salto da
duvida para a crenca de Kierkegaard consistiu uma inversdo e distor¢do da relagdo tradicional
entre razdo e fé.

Nietzsche se opde radicalmente ao conceito tradicional do homem como ser racional,

pautando-se no conceito de “vontade de poder”. O rompimento com o transcendente mundo

27 N&o € intensdo desta pesquisa problematizar e refletir especificamente as causas e as origens das crises da
Modernidade. Para tal empreendimento, seria necessario um trabalho mais abrangente, pormenorizado e especifico
para uma reflexdo deste nivel. A intensdo da pesquisa é seguir as indicacdes e provocagdes lancadas por Arendt e,
a partir delas, analisar o quadro contextual por ela apresentado.
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das ideias e o0 questionamento dos valores operado por Nietzche teve grandes reverberagdes na
tradicdo filosofica. E, em uma outra perspectiva, Marx postula a incompatibilidade entre os
conceitos da tradicao e o seu préprio pensamento filoséfico-politico ao propor que o homem,
por meio do trabalho, cria a si mesmo, modifica a natureza e origina as condi¢des para a sua
sociabilidade, o que resulta dizer que o homem se diferencia por ser “animal laborans”. Marx
afasta-se da tradicdo, ainda, ao propor que a violéncia é a parteira da historia, valendo-se dos
pressupostos da dialética hegeliana, e pretende, por fim, a atualizacdo da filosofia na politica,
isto é, afirma que o fim da filosofia é a sua realizacdo na politica. Desta forma, Marx, ao saltar
da filosofia para a politica, transportou as teorias da dialética para a ac¢éo, tornando a acéao
politica inteiramente dependente da légica de uma ideia/forca que se desenvolve na historia.

Para Arendt, os filésofos em questdo foram assertivos em indicar que a tradicdo que
guiava o padrdo do pensamento e da acdo politica no Ocidente havia perdido autoridade.
Segundo ela, as transformacdes da tradigédo tiveram como consequéncia, sobretudo, a perda da
autoridade do poder politico em seu sentido originario. Assim, essas alteracdes dos valores
politicos, além de transformar os padrdes da acdo, contribuiram para que a autoridade fosse
confundida com o autoritarismo, pois, sendo a concepcdo de autoridade modificada — cujas
bases estavam ancoradas na tradicdo — a concepg¢do de poder também se altera.

E importante ressaltar que, na filosofia arendtiana, a autoridade e poder sdo conceitos
correlacionados, pois, para Arendt, ambos se fundamentam na concepcao da acdo. De acordo
com a autora, o poder se distancia da violéncia, da opressao, da coercdo e da dominagdo, ndo
se relacionando com a ideia de dominio. O poder, fundamentado na acdo, so existe na dimenséo
da desvelamento e na convivéncia dos agentes no espaco publico do mundo, haja vista que 0
poder depende da pluralidade. H& poder quando ha uma comunidade que age e delibera
conjuntamente. Por isso, conforme afirma Moraes (2022, p. 319), quando se diz que alguém
estd no poder significa que ele foi empossado por um grupo para agir em seu nome. No
momento que esse grupo se dissolve, desaparece também o poder desse alguém.

N’A condi¢do humana, Arendt relaciona o poder as dimensdes da revelacdo dos agentes

no espaco publico e no seu agir conjunto. Segundo a autora (Ibid., p. 247-249),

o0 poder so é efetivado onde a palavra e o0 ato nao se divorciam, onde as palavras ndo
s80 vazias e 0s atos ndo sdo brutais, onde ndo sdo empregadas para velar intengdes,
mas para desvelar realidades, e 0s atos ndo sdo usados para violar e destruir, mas para
estabelecer relagdes e criar novas realidades [...]. O Unico fator material para a geracdo
do poder é a convivéncia entre 0s homens. Estes s retém poder quando vivem téo
préximos uns aos outros que as potencialidades da acdo estdo sempre presentes.
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Com isso, Arendt concebe o poder como a consequéncia da acdo politica em seu sentido
originario. Se os homens aparecem e agem no mundo, por conseguinte, cria-se o poder, pois,
como diz a autora n’A condi¢cdo humana (Ibid. p. 252), “o poder preserva o dominio publico e
0 espaco da aparéncia e, como tal, é também a forca vital do artificio humano, que perderia sua
suprema raison d’étre se deixasse de ser o palco da acdo e do discurso”.

Segundo a autora, com 0s movimentos autoritarios, perdeu-se a dimensdo publica da
acao e o poder desassociou-se do agir plural e livre, passando a ser associado com a violéncia,
a opressdo e a dominacédo. Desta forma, surge a nocao de que é forte quem tem mais poder. Em
sintese, o poder perde sua caracteristica primaria de ser fundamentado na liberdade, na
pluralidade e na publicidade dos agentes, e a autoridade é transmutada em autoritarismo.

Sobre a autoridade, Arendt analisa este termo a partir do prisma do seu método
filoséfico-filoldgico. Esta observacdo é relevante porque chega-se a real intencdo da autora:
voltar a primariedade conceitual do termo, relacionando-o as concepcdes de fundagdo de
tradicdo. O termo autoridade, para Arendt, é remetido ao gesto fundador da comunidade e do
grupo politico, cuja importancia esta na sua funcéo de legitimar e transmitir o legado das acGes
e decisBGes dos homens. Para tanto, Arendt retorna as experiéncias dos gregos e dos romanos
antigos. De acordo com a autora, 0s gregos antigos, para permitirem a acdo dos agentes e 0
espaco da relagao “inter homines”, no qual pudessem compartilhar palavras e atos, fundaram a
polis com uma dupla funcdo. Em primeiro lugar, a fundacdo da poélis destinava-se a permitir o
aparecimento dos agentes no cendario publico, ou seja, tinha como objetivo desprivatizar as
acoOes realizadas em ambito privado. Na pdlis, os agentes podiam mostrar-se e revelar, por meio
de atos e palavras, quem eram. Desta forma, os atos extraordinarios adentravam na realidade
ordinaria da vida publica. O que era velado pela dimensdo privada do lar poderia ser visto,

lembrado e transmitido. N’A condicdo humana (Ibid., p. 243) diz Arendt:

Esperava-se que a pélis multiplicasse as oportunidades de conquistar “fama imortal”,
ou seja, multiplicasse para cada homem as possibilidades de distinguir-se, de revelar
em ato e palavra quem era em sua distin¢do Unica. [Por isso], foi precisamente que,
do comego ao fim, o principal objetivo da pélis era fazer do extraordinario uma
ocorréncia ordinéria da vida cotidiana.

Em segundo lugar, a outra fungdo pretendida com a fundacdo da pdlis era dissipar o
aspecto da futilidade da acéo, isto €, pretendia-se a criar de condi¢cdes para que 0s atos pudessem
ser vistos e lembrados. Em outras palavras, busca-se possibilitar condi¢des para a criagdo e a
transmissdo dos relatos histéricos. Na polis, todo feito realizado em publico poderia ser

testemunhado e tornava-se merecedor de ser lembrado. A pdlis, portanto, garantia as condigdes



90

para a memdria historica. A esse respeito, afirma Arendt ainda n’A condi¢do humana (lbid., p.
245):

A convivéncia dos homens nos moldes da pdlis parecia assegurar que as mais fdteis
atividades humanas, a acéo e o discurso, e que 0s menos tangiveis e mais efémeros
‘produtos’ do homem, os feitos e as estdrias que deles resultam, se tornariam
impereciveis. A organizacdo da pdlis [...] € uma espécie de memoria organizada.
Garante ao ator mortal que sua existéncia passageira e sua grandeza efémera terdo
sempre a realidade que advém de ser visto, ouvido e, de modo geral, de aparecer para
a plateia de seus semelhantes, que fora da poélis s6 podiam assistir a curta duracédo do
desempenho.

Arendt faz questdo de enfatizar que, assim como a concepc¢ao de mundo néo se restringe
a definicdo e conceituacao fisica, igualmente a ideia de pdlis também néo é restrita a localizacédo
fisica da cidade-Estado. A pdlis é organizada tal como ela resulta do agir e do falar em conjunto.
Agindo e discursando em conjunto, ndo importam onde estejam, os agentes dao origem a esse
espaco da aparéncia, no mais amplo sentido da palavra, ou seja, “o espago no qual eu apareco
aos outros e 0s outros a mim; onde 0s homens existem ndo meramente como as outras coisas
vivas ou inanimadas, mas fazem explicitamente seu aparecimento” (Ibid., p. 246). Desta forma,
esse espaco — 0 espaco da aparéncia, do desvelamento e da acdo — passa a existir sempre que 0s
homens se reinem para falar e para agir, precedendo, portanto, toda e qualquer forma de
governo. Para Arendt, onde quer que haja liberdade para o discurso e para a acdo, ha a
possibilidade para a existéncia desse espago. A autoridade da acédo politica, assim, é derivada,
do agir conjunto dos agentes no espaco publico.

Além da experiéncia grega antiga, Arendt embasa a nocdo de autoridade na experiéncia
de Roma antiga. A experiéncia romana de autoridade, explicitada no artigo O que ¢é
Autoridade?, presente em Entre o passado e o futuro, se da na relacdo entre os aspectos da
religido romana e o sentido da fundacdo da cidade de Roma, bem como no legado de sua
transmissao pela tradicdo. Toda a histéria romana tinha como centro a ideia de fundagdo. Como

lembra Arendt (Ibid., p. 265) em outra obra importante, Sobre a Revolucéo,

é impossivel entender qualquer dos grandes conceitos politicos romanos, como
autoridade, tradicéo, religido, lei etc, sem considerar o grande feito que esta no inicio
da histéria e da cronologia de Roma, o fato da urbs condita, a fundacdo da cidade
eterna.

Para Arendt, a memoria do ato da fundagdo permanecia obrigatoria para todas as
geracOes futuras. Participar da vida politica significava, antes de mais nada, preservar a

memoria da fundacdo da cidade. A medida que o Império se expandia, ndo se criava novas
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fundagdes, mas, antes, se ampliava a primeira e Unica fundacao da cidade. A fundacdo de Roma
foi para os romanos, assim, um acontecimento unico, cujo legado guardava um caréater sagrado.
Por isso, como recorda Arendt em Entre o passado e o futuro (Ibid., p. 162), “as divindades
mais profundamente romanas eram Jano, o deus do principio, com o qual de certo modo ainda
iniciamos nosso ano, ¢ Minerva, a deusa da recordagao”.

Em Roma, o carater religioso e sagrado da fundagdo adquiria ndo um sentido de piedade
religiosa, dependente da presenca da manifestacdo dos deuses, mas sim o de religacdo,
proveniente do conceito originario latino “religare”. Competia a religido, deste modo, religar o
tempo presente ao ato fundador do passado e, ambos relacionados, dar garantias para a proje¢éo
para o futuro, possibilitando as futuras geracdes a seguranca politica para o agir. Diz Arendt
que “ser religioso significava ligar-se ao passado”, ao passo que “a religiao e a atividade politica
podiam assim ser consideradas como praticamente idénticas” (Ibid., p. 163).

No contexto da histéria de Roma, ao discorrer sobre a tradicdo, no artigo O que é
Autoridade?, Arendt a entende como a transmissédo de um passado comum, permitindo aos
novos agentes — aqueles que chegaram apos o ato fundador da cidade — atualizar os fundamentos
que possibilitaram o espaco para a acdo. Nas palavras de Briskievicz (Ibid., p. 69), “a tradigao
é um fio condutor da acdo que passou de geracdo em geracdo, inspirando a acdo no mundo
comum”. A relacdo entre fundacéo e tradi¢do criava autoridade, ao garantir que os elementos
do ato fundador pudessem ser transmitidos as futuras geragdes. Dito de outro modo, a tradicéo,
relacionada a fundacéo, garantia o vinculo com o passado e fundamentava a autoridade da acao
no presente, pois, o elemento primordial do exercicio do poder era o fundamento lancado com
o0 ato fundador. Competia aos romanos, assim, exercerem o poder como herdeiros das acdes de
seus antepassados, a cuja memoria e espirito eles deviam permanecer fieis e leais.

A palavra autoridade, conforme afirma Arendt em Entre o passado e o futuro (lbid., p.
163), é proveniente de “auctoritas”, cuja origem esta no verbo “augere”, isto ¢, aumentar. E
como lembra a autora, “aquilo que a autoridade aumenta ou os de posse dela constantemente
aumentam ¢ a fundacdo” (Ibid. p. 164). Exercer a autoridade significa, literalmente, fazer
aumentar aquilo que um dia foi fundado. Em Sobre a Revolugéo (Ibid., p. 259), diz Arendt que
“essa propria coincidéncia entre autoridade, tradicdo e religido, simultaneamente brotando do
ato de fundacéo, constituiu a espinha dorsal da historia romana, do comego ao fim”. Tal fato
possibilitava que a permanéncia do ato fundador e o crescimento de Roma estivessem unidos.
Por isso, a mudanca ao longo da historia romana significava o crescimento e o alargamento dos

principios.
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Na antiga Roma, a autoridade do exercicio politico pertencia aqueles que eram
considerados os representantes da republica, institucionalizados na autoridade do Senado. Os
senadores encarnavam o espirito de “patres”, isto ¢é, de pais da republica. Como diz Arendt em

Entre o passado e o futuro (Ibid, p. 164):

Aqueles que eram dotados de autoridade eram os ancidos, o Senado ou os patres, 0s
quais a obtinham por descendéncia e transmissdo (tradicdo) daqueles que haviam
lancado as fundacgdes de todas as coisas futuras, os antepassados chamados pelos
romanos de maiores. A autoridade dos vivos era sempre derivativa [...] da autoridade
dos fundadores que ndo mais se contavam no ndmero dos vivos. A autoridade [...]
tinha suas raizes no passado.

Ainda em Sobre a Revolugéo, ao analisar a fungéo do Senado Romano como detentor
da autoridade porque representava os ancestrais, isto €, “os pais fundadores” da cidade, diz
Arendt (Ibid., p. 258):

Por meio dos senadores romanos, os fundadores da cidade de Roma se faziam
presentes, e presente com eles o espirito da fundacdo, o inicio, o principium e o
principio, daquelas res gestae de que veio a se formar a historia do povo de Roma.
Pois a auctoritas, cuja raiz etimoldgica é augere, aumentar e crescer, dependia da
vitalidade do espirito da fundacéo, em virtude da qual era possivel aumentar, crescer
e alargar as fundacbes, tal como haviam sido langadas pelos ancestrais. A
continuidade ininterrupta desse aumento e sua autoridade intrinseca sé poderiam se
dar pela tradicdo, isto €, pela transmissdo ao longo de uma linha continua de
sucessores do principio estabelecido no inicio.

Outra colocacéo a ser ressaltada € que, diferentemente de uma nocdo de crescimento
enguanto progresso e superacdo do passado, na antiga Republica Romana a concepg¢do de
autoridade — o que fazer aumentar/crescer — estava relacionada com o crescimento ndo para o
futuro, mas no sentido de que o crescimento se dirigia ao passado. Isto é, a fundacéo era
ampliada & medida que a tradicdo, legada de geracdo em geracdo, era revisitada e transmitida.
A tradicdo do ato fundador preservava o passado, transmitindo de uma geracdo a outra o
testemunho dos antepassados que, por primeiro, presenciaram e participaram da fundacéo. Esse
sentido de crescimento que se origina do ato de olhar para tras faz com que haja uma nogdo de
respeito e exemplo a ser seguido. Porcel (2022, p. 66) afirma que,

revendo a etimologia de ‘respeito’, descobrimos que ele deriva do latim respectus,
composto de re e spectrum, derivado da familia specere, olhar. E entéo definida como
“a acdo de olhar para trds”, consideracédo, olhar de novo com atencéo.

A acdo para romanos da Antiga Republica so tinha sentido se houvesse o respaldo da

tradicdo. Agir sem o legado da tradicdo, o respeito daqueles que principiaram o ato fundador e
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o exemplo transmitido pelos antigos era algo inconcebivel, pois, 0 que mais importava era
preservar a intencdo dos fundadores, o ato fundador legado as futuras geracGes. No ambito da
tradicdo, a intencdo inicial servia de préatica de a¢do, porque a maneira como o iniciador comeca
0 que pretende fazer estabelece a lei de acdo para os que se unem a ele a fim de participar e
realizar a intencdo pretendida. A acdo inicial, no interior da tradicdo, continua a aparecer

enquanto dura e se respeita a intencdo de quem a iniciou.

4.1 Tradicdo, fundacéo e 0 mundo comum

As andlises de Arendt acerca das transformacdes da tradicdo do pensamento filosofico-
politico do Ocidente, da concepc¢do de autoridade e sua relacdo com as nog¢des de tradicdo e
fundacdo, tem como objetivo, também, analisar como os agentes, sendo iniciadores de novos
atos, inseridos dentro de uma comunidade, sdo responsaveis em gerar sentido ao mundo, pois,
é¢ no mundo, enquanto espaco humanizador no qual os homens agem, se mostram e se
relacionam conjuntamente, que os homens podem se compreender, de fato, como homens. E
necessario recordar que o conceito arendtiano de mundanidade tem a sua centralidade na ideia
de que 0 mundo, ndo meramente como lugar fisico, é o espaco no qual os individuos aparecem
e desvelam o seu “quem” e, a0 mesmo tempo, € o espaco no qual podem se relacionar com
outros individuos, compartilhando experiéncias por meio do discurso e da agdo. Por isso, para
Arendt, 0 mundo é um espaco relacional, que separa e interliga 0s homens simultaneamente.

Como ela diz n’A condi¢do humana (lbid., p. 64):

Conviver no mundo significa essencialmente ter um mundo de coisas interposto entre
0S gue 0 possuem em comum, COMO uma mesa se interp8e entre 0s que se assentam
ao seu redor; pois, como todo espaco-entre [in-between], 0 mundo ao mesmo tempo
separa e relaciona os homens entre si.

No carater relacional do mundo o que se evidencia é o dominio publico das relacdes.
Ao contrario do campo privado, que nao pode ser publico porque permanece particular a cada
um, sem a possibilidade do compartilhamento e do conhecimento de outrem, o mundo &,
essencialmente, espacgo de relagbes. Os homens, por ndo estarem no espago privado do lar ou
do pensamento, podem compartilhar experiéncias de forma pablica e conjunta. Como espaco
“entre” os homens, nasce 0 mundo comum.

Por ser espaco relacional, o0 mundo fundamenta-se na pluralidade. Arendt afirma n’A

vida do espirito (Ibid. p. 35) que “ndo o Homem, mas os homens é que habitam este planeta”.
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Isso quer dizer que o mundo nédo é o espaco de um homem s6. O homem, individualmente,
habita seu pensamento e seu lar. O mundo, destarte, é constituido na acdo conjunta. Quando um
sujeito age no mundo, ele ndo o faz de maneira solitaria. A acdo se dd& em um mundo de
desvelamento de aparéncias, de forma plural, onde os homens podem agir, se manifestar e
testemunhar o que fazem. Diz a autora (Ibid., p. 116) n’A condi¢do humana, sobre o mundo:
“sua realidade depende inteiramente da pluralidade humana, da presencga constante de outros
gue possam Ver e ouvir e, portanto, atestar sua existéncia”.

Como ja dito, a acdo e a palavra, “per se”, sdo fugazes, ou seja, ndo deixam rastro apos
sua realizacdo. Por isso, necessitam do testemunho e da reificacdo para que seja atestada, “a
posteriori”, a sua existéncia. Para que haja uma realidade mundana, tudo o que existe de forma
imaterial, mas que é proprio da condicdo humana — feitos, fatos, eventos e modelos de
pensamento e ideias —, deve ser primeiro visto, ouvido e lembrado e, entdo, transformado e
reificado em coisas materiais, concedendo, assim, a objetividade ao mundo comum dos homens.
E préprio da vida humana, como lembra Arendt n’A condi¢do humana (Ibid., p. 117), “ser
construtora-de-mundo [world-building], empenhada em um constante processo de reificagdo”.
Com isso, a mundanidade das coisas construidas depende da permanéncia do mundo. Diz
Arendt:

Todo o mundo factual dos assuntos humanos depende, para sua realidade e existéncia
continua, em primeiro lugar da presenca de outros que tenham visto e ouvido e que se
lembram; e, em segundo lugar, da transformacgdo do intangivel na tangibilidade das
coisas. Sem a lembranga e sem a reificacdo de que a lembranga necessita para sua
realizacdo [...] as atividades vivas da acdo, do discurso e do pensamento perderiam
sua realidade ao fim de cada processo e desapareceriam como se nunca houvessem
existido (Ibid., p. 117).

Sendo os feitos testemunhados, narrados e reificados, a transformagéo do espirito vivo
da acdo em narrativa historica e em coisas materiais é a condicdo para que o0 mundo tenha
sentido, afinal, é justamente a transmissao historica da acao e a existéncia de coisas duraveis
no mundo que atestam a acdo de outros homens e, a medida que chegam novos homens por
meio do nascimento e do aparecimento publico, tenham um espaco com sentido. A narrativa
historica e as coisas materiais, portanto, garantem a permanéncia, a durabilidade e a
familiaridade do mundo, com seus costumes e habitos experienciados e compartilhados, sem as
quais 0 mundo, como defende Arendt, ndo seria possivel.

Quando os homens adentram no espaco publico, eles se inserem em um ambiente
preexistente que os acolhe, em uma comunidade e em um ambiente cultural que precede a sua

chegada. Isto é, inserem-se em um mundo que ja existe. Ao chegarem ao mundo, eles recebem
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como legado uma estrutura de significados que confere sentido a existéncia, o que possibilita a
compreensédo de quem s&o, individual e comunitariamente falando. 1sso acontece porque, por
meio da transmissdo dos fatos, a acdo ultrapassa a vida temporal de seus agentes. Os
testemunhos historicos — narrados ou reificados — ddo permanéncia e estabilidade, e ajudam os
homens a reconhecerem o local onde estdo, afinal, conforme diz Arendt n’A condi¢do humana
(Ibid., p. 67), “se o mundo deve conter um espago publico, ndo pode ser construido apenas para
uma geracéo e planejado somente para 0s que estdo vivos, mas tem de transcender a duracdo
da vida de homens mortais™.

O mundo comum € o espaco publico da acéo, que acolhe os homens no momento de sua
chegada e que preserva o legado do que foram e do que fizeram apds a sua partida. Na filosofia
de Arendt, o mundo esta em permanente didlogo com o legado das a¢des passadas, transmitido
as gerac0es futuras; esta em dialogo com os homens que estiveram, com 0s que estdo e com 0s
que estardo no espaco publico do desvelamento. Desta forma, pode-se dizer que tendo 0 mundo
sentido gracas a acdo dos homens, o préprio tempo adquire, também, sentido. Agindo no mundo
dos homens, cada individuo institui, na fugacidade e no escoar das acGes, uma temporalidade
essencialmente humana. Cada acdo, testemunhada, narrada e reificada, introduz sentido ao
mundo. Por isso, a mundanidade das coisas preserva os fendbmenos da ruina do tempo e do
esquecimento.

A tradicdo, transmitindo as geracdes vindouras o testemunho das acdes e das intengdes
dos atos fundadores dos homens do passado, contribuem, também, para a conservacdo do
sentido do mundo, afinal, como diz Roviello (Ibid., p. 72), “¢ através da tradig¢do ¢ da fundagéo
que o homem se apropria da temporalidade natural onde se encontra encerrado”. A fundacéo,
enquanto inauguradora de novos inicios, e a tradi¢do, enquanto transmissora das narrativas e
das intenc@es, sdo dois modos fundamentais pelos quais 0s homens humanizam o mundo e a
sua historia.

A tradicdo edifica uma morada que preserva e transmite as agdes e as palavras,
contribuindo para a garantia do sentido do mundo porque, por meio dela, as a¢des fugazes dos
homens sdo conservadas do desaparecimento. A memoria, gerada pela tradicdo, garante a

preexisténcia do mundo comum aos homens. Acertadamente, Roviello (Ibid., p. 73) diz:

tal como a historiografia cléssica é a “guardid das verdades de facto”, a tradicao ¢ a
guardid do sentido; enuncia os valores que devemos preservar, transmite-nos a
“localizacéo dos tesouros, é o testamento que nos lega a heranca do sentido” sem 0
qual ndo sabemos para onde vamos, para onde devemaos ir, ou mesmo se é preciso ir
para algum lado.
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Dito de outro modo, a tradicdo garante que 0s novos inicios inaugurados pela tradicao
ndo caminhem sem sentido. Se se esquece da importancia da tradi¢do, corre-se o risco do
rompimento com o passado. Relembrar para se apropriar nao significa agarrar-se ao passado,
nem mesmo repeti-lo. Apropriar-se do sentido iniciado pelo ato fundador significa escutar a
tradicdo, que nao € reacdo nem repeticdo, mas o inverso: as acbes do passado, legadas pela
tradicdo, ndo puxam para tras, mas empurram para frente. A tradicdo ndo imobiliza e impele
para o passado, mas atualiza a heranca recebida por outras realidades, por outros agentes, por
outros contextos (cf. BRISKIEVICZ, Ibid., p. 70-71). Aqui, € como se Arendt repetisse as
reflexdes de Heidegger (1972, p. 126), que faz apelo “a uma escuta da tradigdo que nao venha
a reboque do passado, mas que medite sobre o presente” (traducdo nossa).

H& um intercambio entre a tradicdo e a fundacdo. A tradi¢do ndo nega a novidade, mas
aumenta com 0s novos inicios inaugurados pelos atos dos homens. Ao mesmo tempo, 0 mundo
é 0 espaco construido pela heranca e pelo legado dos acontecimentos passados. Assim, 0S NOVOS
inicios podem acontecer porque existe um mundo que se apoia na memoria da tradicéo.
Qualquer novo comeco, ao ser testemunhado e transmitido, se torna parte da tradicdo. Esta, por
sua vez, servird de referéncia para a acdo, transmitindo as geracdes vindouras as licdes, 0s erros
e 0s acertos do passado.

Por sua vez, os homens no mundo assumem a responsabilidade de conservar o sentido
existente entre a tradicdo e a fundacdo para que haja a propria estabilidade e seguranca do
mundo. Os homens, amparados pela faculdade do juizo e da compreensao, sdo capazes de, em
cada época e a cada novo comeco, se apropriarem dos legados do passado e se abrirem as

possibilidades da ag&o. Neste sentido, Roviello (Ibid., p. 72) recorda que:

Se 0 presente ndo se abrir ao passado e ao futuro, isto &, se ao agirem no presente 0s
homens ndo se sentirem interpelados por aqueles que lhes transmitiram o0 mundo, e
ndo interpelarem aqueles a quem o véo transmitir, é uma dimensao essencial que fica
a faltar ao presente.

Por fim, a reflexd@o sobre a relacdo entre tradicdo, fundacdo e sentido pelo mundo, insta
0s homens a assumirem o sentido de suas acgdes, retomando-o das geracOes passadas e legando-
0 as geracdes futuras. Trata-se de se apropriar do sentido das acdes, dos atos fundadores e das
intencdes dos agentes, sem negar a importancia da tradicdo. Trata-se de compreender a
abrangéncia da existéncia humana e de sua responsabilidade em garantir, para 0 homem em

particular e para os homens em sua pluralidade, tanto na temporalidade presente como na futura,
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um espacgo no qual os principios da acdo ndo se corrompam e ndo se percam pela auséncia da

tradigéo e por se ignorar a for¢a da fundacéo.

4.2 Responsabilidade e julgamento na concepc¢ao arendtiana de historia

Nas reflexGes de Arendt sobre a histdria perpassa a nogdo de que 0s acontecimentos,
embora sejam resultados do “milagre” da agao, isto ¢, resultados do agir livre dos homens no
mundo, sem o0 encadeamento necessario e teleoldgico de causas ou leis, ndo isenta os agentes
de responsabilidade pelo que falam e fazem. A agdo, por caracterizar-se por sua
imprevisibilidade e irreversibilidade, exige dos agentes a consciéncia de que toda acdo realizada
reverberara na existéncia comunitaria da sociedade. Desta forma, é necessario que os agentes
ndo se prendam a esquemas de pensamentos individuais, enclausurados em opinides privadas,
mas considerem a dimensdo politica da acao.

Ao longo desta pesquisa procurou-se analisar como a teoria da agdo concebida por
Arendt € o fundamento de sua concepcdo de historia. Contudo, esta analise careceria de
conclusdo se ndo se investigasse o senso de responsabilidade dos agentes para com a
comunidade onde estdo inseridos. Por isso, o presente topico buscara refletir a relacéo existente
entre pensamento, julgamento e responsabilidade, categorias importantes no arcabouco
filosofico arendtiano. Ndo obstante, o pano de fundo permanecera sendo as categorias politico-
fenomenoldgicas da filosofia arendtiana. Axiomas como pensar, julgar, “amor mundi”,
pluralidade e mentalidade alargada serdo analisados em paralelo, pois, como em toda a filosofia
arendtiana, é praticamente impossivel desassociar esses termos, interrelacionados entre si.

Anteriormente, se disse que, quando Arendt escreveu A condigdo humana, ela o fez na
sequéncia da publicacdo de Origens do totalitarismo. Nos seus comentarios sobre A condicao
humana, a autora esclarece que pensar o que se faz era preciso para se encontrar respostas e
gerar entendimento sobre como o ineditismo histérico da experiéncia totalitaria foi possivel.
Assim, ha uma ideia que percorre toda sua obra: o valor da “vita activa”, sobre a qual se alicerca
a teoria da acdo. N’A condi¢ao humana, Arendt afirma que, gradativamente, a “vita activa”
perdeu seu espaco originério para a “vita contemplativa”. Consequentemente, o agir, em seu
aspecto originario, também sofreu significativas transformacdes. Nessas condicdes, sua obra é
elogiada por refletir e pretender resgatar o valor da acdo, ou a dignidade do agir politico —
comunitario e responsavel — dos homens.

Todavia, Arendt ndo foi isenta de criticas. Uma das asseveracdes feitas em rela¢do a sua

obra era que o &mbito do pensar ndo havia sido abordado tal qual o &mbito préatico (politico) da
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acdo. Por isso, em sua obra derradeira, A vida do espirito®, a autora dedica boa parte de suas
reflexdes para analisar filosoficamente a categoria do pensar, haja vista que a faculdade de
discernir o certo e o errado pode estar condicionada a presenca ou auséncia do pensar. Assim,
a faculdade de pensar é resgatada na analitica arendtiana por ter um papel politico muito mais
significativo do que ela supunha a principio, pois, ele € um auxilio a consciéncia moral do
individuo (FRY, Ibid., p. 119).

O julgamento de Adolf Eichmann, oficial da SS nazista e um dos responsaveis pela
deportacdo dos judeus para os campos de exterminio do leste europeu, do qual Arendt é
testemunha e cujas observacgdes resultaram na redacdo de Eichmann em Jerusalém, é exemplo
do que a autora chama de esvaziamento de pensamento. Uma das criticas que Arendt sofre é,
justamente, sobre as consideragdes realizadas sobre 0 modo de Eichmman de pensar, de julgar
e de se relacionar com o mundo. Segundo Arendt, os crimes de Eichmman foram motivados
pela banalidade do mal, quer dizer, a motivacdo dos executores dos crimes nazistas era banal.
Eichmman e outros criminosos tinham como principal responsabilidade obedecer as ordens
para matar sem nunca pretender questiona-las.

Durante o julgamento, impressiona Arendt a personalidade de Eichmman, que, de
acordo com a autora, ndo era a estupidez que se ressaltava, mas a irreflexdo, ou seja, a total
incapacidade de submeter os fatos a reflexdo e ao julgamento gerado pelo pensamento. Diz
Jardim (2011, p. 111-112) que a compreensdo de mundo de Eichmman era convencional e que,

assim,

Hannah Arendt recorreu a expressao “banalidade do mal” para designar a terrivel
realidade de um crime cometido sem uma motivacdo profunda. Apenas nesse sentido
preciso, 0 mal cometido por Eichmman foi banal.

O enfoque de Arendt, ao analisar o julgamento de Eichmman, ndo era diminuir a
responsabilidade do julgado ou de qualquer outro criminoso pelas atrocidades cometidas. Ao
contrario, era colocar evidéncia sobre a total irreflexdo que havia notado a partir de seu
testemunho, e sobre a relacéo entre a auséncia de pensamento e a pratica do mal. Portanto, foi
a observacgédo da auséncia de pensamento e do juizo que motivou Arendt a analisar a relacédo
entre 0 pensar e o agir, e, em ultima instancia, a relagéo entre o pensar e a politica (FRY, Ibid.,
p. 120). Diz Arendt (Ibid., p. 17-19) na introdugdo d’A vida do espirito sobre a motivagdo que

a levou escrever:

28 Arendt ndo chegou a concluir esta obra. No momento que iniciava a redagdo da Gltima parte do livro, ela morreu,
em casa, ho ano de 1975.
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O impulso imediato derivou de eu ter assistido ao julgamento de Eichmman em
Jerusalém. Em meu relato, mencionei a “banalidade do mal”. Por detras desta
expressdo ndo procurei sustentar nenhuma tese ou doutrina [...] sobre o fenémeno do
mal. [...] Aquilo com que defrontei, entretanto, era inteiramente diferente e, no
entanto, inegavelmente factual. O que me deixou aturdida foi a que a conspicua
superficialidade do agente tornava impossivel rastrear 0 mal incontestavel de seus
atos, em suas raizes ou em seus motivos, em niveis mais profundos. Os atos eram
monstruosos, mas o agente —ao menos aquele que estava em julgamento — era bastante
comum, banal, e ndo demoniaco ou monstruoso. Nele ndo se encontrava sinal de
firmes conviccdes ideoldgicas ou especificamente mas, e a Unica caracteristica notdria
que se podia perceber tanto em seu comportamento anterior quanto durante o proprio
julgamento e o sumario de culpa que o antecedeu era algo de inteiramente negativo:
ndo era estupidez, mas irreflexdo. [...] Foi essa auséncia de pensamento — uma
experiéncia tdo comum em nossa vida — que despertou meu interesse.

N’A vida do espirito, Arendt investiga longamente a categoria do pensar. Esta presente
em suas reflexdes a dimensdo do aparecimento no mundo, quer dizer, a natureza fenoménica
do espaco publico; a dindmica do pensamento do “dois-em-um”, ou seja, 0 pensamento como
analise reflexiva de um dado consigo mesmo; e a analise historico-filoséfica, desde os gregos
antigos até Kant, sobre o questionamento “o que nos faz pensar”? A investigacdo da autora,
extremamente rica e profunda, preenche uma lacuna deixada em seus outros escritos.
Entretanto, ela relaciona o pensamento a duas outras dimensdes constituintes da existéncia
humana: o querer e o julgar. Desta forma, o pensamento em Arendt deve, também, ser
apreendido na sua relagcdo com a politica. Pensar e agir politicamente sdo temas conexos.

Primeiramente, para Arendt, conforme discorre n’A vida do espirito, 0 pensar esté ligado
ao filosofar e surge da necessidade da razdo buscar sentido as coisas. O pensar € uma atividade
especulativa, jamais satisfeita, porque busca respostas conclusivas sobre o sentido e a
importancia da vida que ndo podem ser plenamente obtidas. E proprio do pensar especular
longamente acerca desses temas (FRY, Ibid., p. 120). Ainda, é proprio do pensar o ato de se
retirar do ambiente relacional. O pensamento volta-se para a realidade da “vita contemplativa”,
distante da vida publica no mundo. De acordo com a filosofia arendtiana, o pensamento é
préprio da consciéncia e, portanto, quando alguém pensa, encontra-se afastado social e
politicamente de todos, porque ndo esta ocupado em mostrar, por meio da acdo e da palavra, o
gue se pensa. No pensamento, ha o afastamento da atividade politica, porque o homem que
pensa se retira para o ambito das ideias.

Contudo, lembra Schio (Ibid., p. 95), 0 pensamento, mesmo sendo um diélogo do “eu”
consigo mesmo, um parar para questionar e problematizar sobre o significado das coisas, é
relacionado estritamente ao mundo porque busca sentido daquilo que é apreendido a partir de

sua existéncia no mundo. Pensar, assim, € pensar no mundo e a partir da experiéncia com 0s
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sujeitos que estdo nele e dos fendmenos que nele acontecem. Por isso, o julgar, tdo importante
quanto o pensamento, surge como consequéncia do pensar.

Em Arendt, a faculdade de julgar liga o pensamento a acdo. Ao juizo compete avaliar e
distinguir as coisas, 0 que é moralmente bom e ruim, o que é socialmente benéfico ou ndo. O
juizo incorpora um escopo politico, social e comunitério, porque, ao julgar, € possivel colocar-
se no lugar dos outros por meio da acdo reflexiva. Refletir, deste modo, é a capacidade de se
colocar no lugar de outrem, permitindo a comunicabilidade e a vida em conjunto com 0s outros
individuos (SCHIOQO, Ibid., p. 96).

Mesmo que existam na sociedade determinados habitos de conduta ou leis normativas
que orientam o agir, o julgar, por sua vez, como fruto da reflex&o, deve ser capaz de lidar com
fendmenos — ou com a possibilidade deles — particulares, inéditos e Unicos, inclusive antes de
acontecerem no mundo. A capacidade de julgar ocorre por meio da reflexdo e do
questionamento sobre aquilo que se pensa ou se V&, pretendendo extrair dele uma apreciagéo.
Ou seja, conforme diz Schio (Ibid., p. 97), “0 julgamento é a capacidade humana de discernir
mesmo que ndo haja critérios prévios e prontos que possam auxiliar na escolha, restando apenas

o proprio juizo individual”. Sobre esse respeito, também diz Hayden (Ibid., 2014, p. 223):

Discernir € o processo de identificar, comparar, discriminar e avaliar objetos, agdes,
experiéncias e eventos particulares no intuito de afirmar ou interpretar um valor a seu
respeito. Julgando, os individuos encontram-se ativamente engajados em operar
distinges no mundo a sua volta e em revelar suas preferéncias para 0s outros.

E importante dizer que as anélises arendtianas sobre a capacidade do julgar tem como
pressuposto as categorias filoséficas de Kant sobre o juizo. Algumas obras de Arendt trazem
reflexdes sobre a faculdade do juizo embasadas na filosofia moral kantiana. Em Entre o passado
e o futuro, a autora analisa a faculdade do julgamento a partir da Critica do Juizo. Encontram-
se, também, reflexGes no mesmo sentido nas Licdes sobre a filosofia politica de Kant, obra
postuma publicada apos a morte de Arendt, e n’A vida do espirito, que analisa trés faculdades
principais constitutivas da existéncia humana: o pensar, o querer e o julgar. Sobre A vida do
espirito, vale dizer que, no momento da morte de Hannah Arendt, a redacdo sobre o julgar
estava em andamento. Com a morte da autora, tornou-se incapaz a concluséo das consideragoes
sobre o tema. Contudo, na publicacdo da obra, o capitulo dedicado ao julgar é enxertado com
anotacgdes de aulas proferidas por Arendt sobre a filosofia politica do filosofo alemdo. Isso
habilita dizer que o esquema filosofico tracado por Arendt para investigar a capacidade do

julgar se da a partir de pressupostos filoséficos kantianos, como as concepcdes de “mentalidade
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alargada” — lidar com perspectivas de mundo diferentes — e “sensus comunis”, isto ¢, o senso
comum oriundo de comunidade compartilhada.

Nas Lices sobre a filosofia politica de Kant (1992, p. 13), se observa uma lucida
exposicdo, dentre outras importantes, sobre a relacdo existente entre e a mentalidade alargada
e a comunidade compartilhada, capturando, portanto, “a filosofia politica de Kant ndo escrita”
(ARENDT, 1992, p. 19). Conforme a explicacdo de Arendt, A critica da faculdade do juizo de
Kant possibilita compreender mais adequadamente o significado politico do julgar, pois,
segundo a autora, “fala dos homens no plural, como o sdo de fato, ao viver em sociedades”
(Ibid., p. 13).

Segundo Arendt, confirme afirma nas Lic¢Oes (Ibid., p. 69), realizar um julgamento
implica utilizar o critério da comunicabilidade ou da publicidade. O ato de julgar esta
relacionado com a existéncia de outros sujeitos pensantes e que também julgam. Leva-se em
consideracdo a coexisténcia plural da existéncia humana no mundo, o que exige a capacidade
do “alargamento” da mente para considerar outros juizos. Ao pensar, alarga-se 0 proprio
pensamento a ponto de considerar o pensamento de outros sujeitos que pensam e coabitam o
mundo. Assim, se se é capaz de pensar a partir da consideracao da existéncia de outros sujeitos,
ou seja, pensar com uma mentalidade alargada, surge a dimensdo da comunicabilidade. Por
meio da manifestacdo publica dos agentes, os pensamentos sdo revelados e julgados
conjuntamente com outros membros da comunidade.

Dentro da analitica arendtiana, 0s pensamentos sem a perspectiva do outro ndo séo
completos, pois, sdo solitarios e talvez até patoldgicos, como afirma Schio (Ibid., p. 100). E
preciso pensar com mentalidade alargada, que é o processo de tomada de perspectiva de se
colocar no lugar dos outros. Os homens agem no mundo, e, além de se revelarem, pensam,
guerem e julgam na companhia de outros, fato este que revela que cada ser humano esta ligado
a uma realidade maior, mais ampla, que é a prépria comunidade na qual esta inserido. Todo ato
humano, realizado por um agente particular, é interconectado a realidade plural da comunidade.
Se um individuo age, as consequéncias de seu agir podem refletir sobre um ndmero incalculavel
de outros individuos que se situam e que interagem na teia de relages. A pluralidade, deste
modo, é o parametro para que haja juizo e responsabilidade pelo mundo. Desta forma, para
Arendt hd uma estreita relagdo entre a ontologia da singularidade e a pluralidade, pois, por
intermédio das principais atividades dotadas de visibilidade — trabalho, obra e acdo —, a
pluralidade constitui a condigao “sine qua non” do mundo (ASSY, 2022, p. 182).

Quando a autora analisa a categoria do julgar relacionada ao pensar, ela diz que € a

sociabilidade dos homens a condi¢cdo para a faculdade do julgamento. O pensar, junto a
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sociabilidade, fundamenta a capacidade de julgar, pois, conforme afirma Hayden (2014, p. 222),
a capacidade humana para o discernimento ha que considerar a comunicabilidade inerente a um
mundo compartilhado com os outros. Enquanto para pensar é necessario retirar-se do espaco
publico para o interior de si, o julgar, por sua vez, faz a ligacdo entre o que € interno e externo,
entre o individuo e 0 mundo, e vice-versa. Portanto, 0 juizo necessita também dos outros seres
humanos e de suas opinides, pressupondo e baseando-se na pluralidade. Diz Lories (1985, p.
56): “é no plural, e ndo no singular que os homens habitam o mundo. Se a pluralidade ¢é ‘a lei
da terra’, o julgamento ndo pode se exercer sem a presenga de outros” (traducao nossa).

Em Entre o passado e o futuro, no artigo Crise na cultura, Arendt afirma que, no &mbito
do pensamento, ndo basta estar em concordia apenas consigo mesmo, isto é, com o proprio
“eu”, mas sim considerar o0 pensamento enquanto capacidade de se pensar no lugar de todas as
demais pessoas. Ao pensar e antes mesmo de uma decisdo ser tomada, é necessario avaliar a

realidade contextual da comunidade como um todo. Diz Arendt (Ibid., p. 274):

A eficécia do juizo repousa em uma concdrdia potencial com outrem, € 0 processo
pensante que é ativo no julgamento de algo ndo €, como o processo de pensamento do
raciocinio puro, um didlogo de mim para comigo, porém se acha sempre e
fundamentalmente, mesmo que eu esteja inteiramente s6 ao tomar minha decisdo, em
antecipada comunicagdo com outros com quem sei que devo afinal chegar a algum
acordo.

Para Arendt, agindo deste modo, a partir do principio da comunicabilidade e com a
mentalidade alargada, o juizo obtém sua validade para julgar as coisas no mundo. Assim agindo,
0s homens se libertam de suas consideracGes subjetivas pessoais, que determinam naturalmente
0 modo de ver de cada individuo na sua intimidade, e passam a incluir a presenca dos outros

em suas consideragdes ao julgar. Continua Arendt em Entre o passado e o futuro (Ibid., p. 725):

E esse modo alargado de pensar, que sabe, enquanto juizo, como transcender suas
proprias limitagdes individuais, ndo pode, por outro lado, funcionar em estrito
isolamento ou soliddo; ele necessita da presenca de outros “em cujo lugar” cumpre
pensar. [...] Como a ldgica, para ser correta, depende da presenca do eu, também o
juizo, para ser valido, depende da presenca de outros.

Arendt ainda lembra que ndo necessariamente um objeto precisa estar presente para que
haja julgamento. A imaginacéo, ao tornar presente aquilo que ndo se faz presente permite que
0s objetos, sendo representados internamente no sujeito, tornem-se sentidos. Para Arendt,
conforme diz nas Licdes (Ibid., p. 83), “0 objeto representado, e ndo a percepg¢édo direta do
objeto, suscita agora o prazer e o desprazer”. Com isso, a titulo de entendimento, ndo &

necessario que aconteca, por exemplo, um ato mau para que ele seja reprovado. Se o
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pensamento, por meio da imaginacdo, é capaz de representar algo que fira gravemente a
existéncia individual ou comunitaria, logo é possivel haver sua consequente reprovacdo. Diz
Schio (Ibid., p. 101) nesse sentido:

A imaginacdo preparou 0s objetos, pela representacdo, para serem apreciados, quer
dizer, pela reflex&o eles sdo preparados para o julgar, e sua tarefa finda-se nesse
momento. Quando os objetos ndo estdo mais presentes aos sentidos, o juizo pode, em
forma de espectador, [...] julgar o certo e o errado, o0 importante ou o irrelevante.

Entretanto, por mais que seja importante a faculdade da imaginacgéo para o julgamento
dos fenémenos, ainda mais € a necessidade da existéncia compartilhada na companhia dos
outros. Por meio da vida em sociedade e da companhia de pessoas, evita-se a desvinculagédo
entre 0 mundo interno da pessoa e 0 mundo externo da convivéncia. Para Arendt, a dimenséo
plural e comunitaria dos sujeitos possibilita um julgamento que deriva do “sensus communis”,
isto é, do senso comum. Nas palavras de Hayden (Ibid., p. 234), “o termo sensus communis é a
forma abreviada para tal sentido ‘comunitario’ especial de um reino comum de sentidos
compartilhados e comunicativos”.

O mundo comum é o espaco no qual todos podem conviver e caracteriza-se pela
existéncia de fendmenos que podem ser percebidos por todos. Por isso 0 senso comum,
conforme escreve Arendt na Dignidade da politica (Ibid., p. 48), “pressupde um mundo comum
no qual todos cabemos e onde podemos viver juntos, por possuirmos um sentido que controla
e ajusta todos os dados sensoriais estritamente particulares aqueles de todos os outros”. Aqui,
o significado do senso comum se revela como um sentido por meio do qual todos os outros
sentidos se ajustam ao mundo comum, um “tipo de capacidade mental adicional que nos dispde
a pertencer a uma comunidade” (D’ALLONES, 1994, p. 58) (tradugdo nossa). Essa ideia de
senso comum como sentido humano se faz presente n’A vida do espirito (Ibid., p. 67), quando

Arendt cita Tomas de Aquino:

O que, desde Tomas de Aquino, chamamos de senso comum, sensus communis, é uma
espécie de sexto sentido necessario para manter juntos meus cinco sentidos e para
garantir que é 0 mesmo objeto que eu vejo, toco, provo, cheiro e ougo; é a “mesma
faculdade” [que] se estende a todos os objetos dos cinco sentidos.

Embora Arendt cite Tomas de Aquino n’A vida do espirito, certamente ela sabia que o
aquinate se valia do termo “‘Sensus comumen”, que era uma derivacdo latina do conceito
aristotélico “koine aisthesis” (FILHO, 2022, p. 402). A intenséo da autora € indicar a fungéo de

regular, adaptar e ajustar os dados sensoriais dos cinco sentidos ao senso comum. N’A vida do
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espirito (Ibid., p. 67), Arendt diz: “esse mesmo sentido, um ‘sexto sentido’ misterioso, porque
ndo pode ser localizado como um érgdo corporal, vai adequar as sensagdes de meus cinco
sentidos estritamente privados [...] a um mundo compartilhado com os outros”. Com essa
definicdo, a autora indica que 0 senso comum favorece a convivéncia dos sujeitos no mundo,
pois, a medida em que as sensacgdes e as impressdes privadas dos individuos sdo compartilhadas
com os demais, gradativamente se constroi um entendimento comum da realidade do mundo.
Essa definicdo garante afirmar que Arendt seguiu a esteia de Kant, ao conceder ao senso comum
uma dimensdo comunitaria. Na Critica da faculdade do juizo, Kant define o conceito de “sensus
communis” como um sentido comunitario (“‘gemeinschaftlichen”), ou seja, um sentido que
habilita os homens emitir juizo e comunicar as impressées que os levam a compreender o
mundo, como se estivessem no lugar de qualquer outro homem (KANT, 1995, p. 139).

O senso comum é a faculdade dos sentidos humanos que, por ser essencialmente
comunitaria, ndo permite aos homens permanecerem em isolamento. Diferentemente da
aplicagdo do senso comum, o fechamento em si mesmo e a permanéncia na dimenséo privada
da existéncia impedem a existéncia do mundo comum. Arendt, n’A dignidade da politica (Ibid.,
p. 48) diz que “o senso comum [Sensus communis] pressupde um mundo comum no qual todos
cabemos e onde podemos viver juntos, por possuirmos um sentido que controla e ajusta todos
os dados sensoriais estritamente particulares aqueles de todos os outros”. Portanto, 0 senso
comum é um dos componentes da pluralidade humana. Por meio dele, gera-se 0 pensamento
que considera a dimensdo comunitaria da existéncia.

Outrossim, 0 senso comum possibilita aos homens ultrapassar os limites de suas
impressGes pessoais, que, em privado, sdo irrelevantes para a vida publica. No interior da
filosofia kantiana e resgatada por Arendt, o senso comum ¢é apreendido quando interposto ao
sentimento comum (politico) pelo mundo, quando consideram-se as impressdes dos outros que
habitam e que se relacionam em uma mesma comunidade sdo consideradas. Afirma Filho (Ibid.,
p. 404-405) que “essa ideia pde em relevo a poténcia do sensus communis atuando como sentido
de comunidade. E esse sentir-com-o0-outro, que faz do sensus communis um sentimento de
pertencimento a humanidade e que lhe confere uma qualidade genuinamente politica”. Desta
forma, a faculdade do juizo, transpondo os limites da dimensdo privada do humano, eleva a
existéncia dos homens para o nivel concreto das interrelagcbes pessoais, para 0 seu dominio

publico-politico. Em Entre o passado e o futuro (Ibid., p. 275-276) diz Arendt:

O common sense [...] nos desvenda a natureza do mundo enquanto este é um mundo
comum; a isso devemos o fato de nossos cinco sentidos e seus dados sensoriais,
estritamente pessoais e “subjetivos”, se poderem ajustar a um mundo nao subjetivo e
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“objetivo” que possuimos em comum e compartilhamos com outros. O julgamento é
uma, se ndo a mais importante atividade em que ocorre esse compartilhar-o-mundo.

Além disso, em Entre o passado e o futuro (Ibid., p. 275), Arendt recorda que 0s gregos
davam a essa faculdade o nome de “phrdnesis”, ou discernimento, ¢ consideravam-na como a
principal virtude ou exceléncia do politico, em oposi¢cdo a sabedoria filoséfica. Enquanto o
pensamento filosofico volta-se para as realidades transcendentes, e, portanto, além-mundo (ndo
politicas), o discernimento gerado pelo senso comum arraigava todo agente capaz de agir
politicamente ao mundo real.

Como consequéncia do sentimento de pertenca a um lugar comum, 0 ‘“sensus
communis”, relacionando o agente politico ao mundo, favorece o surgimento do “amor mundi”
e do sentimento de responsabilidade. Para Arendt, todos 0s agentes sdo responsaveis por seus
atos. E por agirem em um mundo habitado por outros agentes, todos sdo igualmente
responsaveis para com o cuidado do mundo. Desta forma, o sentido de responsabilidade, além
de denotar o sentido moral de que nenhum agente pode se isentar das consequéncias de suas
acOes, também possui o sentido de comprometer os agentes a preservacao do espaco no qual
estdo inseridos comunitariamente. O “amor mundi”?®, portanto, imprime nos agentes um
sentimento de pertenca, que os impede de se alienarem do mundo. Conforme afirma Ott (20009,
p. 5), 0 amor a0 mundo é “a conjungdo entre 0 amor e a politica, a gratiddo por tudo que nos
foi dado: a natureza terrestre, a companhia dos demais, as criagdes culturais e, por fim, nossa
propria existéncia particular” (traducdo nossa). E para Sampaio e Carvalho (2021, p. 160),
“amor mundi”, em Arendt, diz respeito a sua teoria politica, que incorpora o cuidado com
mundo, tendo um sentido de conservacdo, preservacao, permanéncia, durabilidade.

Amor ao mundo e responsabilidade estdo intrinsicamente relacionados, afinal, o amor
ao mundo significa uma preocupagdo com a vida para que 0 mundo possa continuar a existir.
Ha& que se considerar 0 que aconteceu, 0 que esta acontecendo e o que pode acontecer. Ignorar
acontecimentos passados e desconsidera-los como fonte de juizo e compreensdo significa
expropriar os agentes de sua responsabilidade pelo mundo. E preciso um exame amplo dos
acontecimentos, da experiéncia histérica dos homens, do seu aparecimento e de suas relagdes,
de suas acOes e de suas consequéncias para que haja compreensdo, e que aquilo que é bom
permaneca Util para a permanéncia da comunidade, e o que é mal sirva de fonte de aprendizado

para ser repetido.

29 Concepcao primeiramente abordada na tese de doutoramento desenvolvida por Arendt e ja refletida no primeiro
capitulo desta pesquisa.
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Se as a¢des dos homens geram consequéncias no mundo, € preciso dizer que, tanto para
0 bem como para o mal, os atos humanos podem repercutir na vida comunitéria. Por isso, a
compreensdo do mundo e de seus fendmenos deve valer-se da utilidade dos exemplos, pois, “os
exemplos guiam e conduzem o juizo por adquirirem a chamada ‘validade exemplar’” (SCHIO,
Ibid., p. 108). D’Allones (Ibid., p. 50) entende que “os exemplos desempenham um papel
semelhante ao dos esquemas, aos conceitos puros do entendimento: eles sdo as intui¢des que
nos auxiliam a confirmar a realidade deste que se relaciona a conduta pratica, ética e politica”
(traducdo nossa).

O exemplo ajuda nas emissdes de juizo, na compreensdo e no sentimento de
responsabilidade pelo mundo, porque, pode inspirar a conduta dos homens no tempo presente,
baseando-se em acontecimentos passados. Consideram-se a validade exemplar, recorda-se as
acOes pretéritas, que podem ser imitadas ou reprovadas. De todo modo, os exemplos “servem
de ‘far6is’ a vida humana: eles iluminam os caminhos, ou seja, servem de guias” (SCHIO, Ibid.,
p. 109). Entretanto, eles ndo exercem nenhum tipo de forca coercitiva. O seu valor esti dado
tdo somente enquanto fonte de conhecimento as condutas humanas. Os homens permanecem
inteiramente livres para utilizar os exemplos ou nédo, afinal, a validade exemplar apenas
demonstra uma possibilidade de auxilio as a¢Oes e ao julgamento.

Baseando-se nos exemplos, os homens podem aprender com as agdes passadas, para que
0 mundo seja preservado como espaco publico-politico sadio. Além disso, os homens sdo
chamados a reconciliacdo. Se na teoria da acdo arendtiana a promessa € necessaria para a
garantia do mundo — por isso, a responsabilidade de todos os que estdo nele para a sua
preservacao —, o perddo e a reconciliagdo também garantem a confianca dos agentes politicos
para sua a¢gdo no mundo.

Arendt, ao discorrer sobre o perddo n’A condi¢do humana (lbid., p. 293), diz que

Se nédo fossemos perdoados, liberados das consequéncias daquilo que fizemos, nossa
capacidade de agir ficaria, por assim dizer, limitada a um Gnico ato do qual jamais nos
recuperariamos; seriamos para sempre as vitimas de suas consequéncias, a
semelhanca do aprendiz de feiticeiro que ndo dispunha da férmula mégica para
desfazer o feitico.

Contudo, para Arendt, compreender, que pode gerar reconciliagdo, ndo significa
esquecer. Novaes (Ibid., p. 86) diz que “compreender nao € [simplesmente] perdoar, mas insistir
no esfor¢o de reconciliagdo com a realidade”. Para Arendt, a reconciliacdo nao significa
esquecer ou negar os atos do passado, mas reconhecer a realidade passada e confronta-la com

a realidade presente, de maneira honesta, com 0 objetivo de engajar todos os agentes na
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responsabilidade de preservacdo do espaco onde estdo inseridos, afinal, independentemente dos
acontecimentos, os agentes devem permanecer relacionados — consigo mesmos e com 0s outros.
A nivel pessoal, o julgamento produzido no interior da consciéncia e no didlogo do “eu” consigo
mesmo, torna o agente particular responsavel por seus atos e chamado a compreensdo e a
reconciliacdo; a nivel comunitario, deve haver a capacidade de discriminar, julgar e
responsabilizar os homens conjuntamente, de acordo com as regras (acordos e promessas),
normas e padrbes construidos comunitariamente, na tarefa de humanizar e preservar o mundo.

Esse processo de compreensdo-reconciliacdo insere os agentes no mundo como seres
politicos pensantes e atuantes, e requer espagos de didlogo e escuta matua, com o objetivo de
preservar a dignidade e a igualdade de todos os individuos envolvidos. Em Origens do

totalitarismo, no seu prefacio, Arendt escreve (lbid., p. 21):

Compreender ndo significa negar o ultrajante, subtrair o inaudito do que tem
precedentes, ou explicar fendmenos por meio de analogias e generalidades tais que se
deixa de sentir o impacto da realidade e o choque da experiéncia. Significa antes
examinar e suportar conscientemente o fardo que os acontecimentos colocaram sobre
nés — sem negar sua existéncia nem vergar humildemente a seu peso, como se tudo o
que de fato aconteceu ndo pudesse ter acontecido de outra forma. Compreender
significa, em suma, encarar a realidade, espontanea e atentamente, e resistir a ela —
qualquer que seja, venha a ser ou possa ter sido.

Para Arendt, compreender € uma disposicdo humana de lidar com a temporalidade
histérica e com seus acontecimentos. A validade exemplar dos atos passados deve ajudar o0s
homens a se reconciliarem com os fendmenos do passado e a encarar a realidade, como
resultado do que ja aconteceu, acontece e pode acontecer. Compreender, assim, € um grande
esforco de lidar com a complexidade das situacoes, dos fatos e de suas implica¢cdes ao longo do
tempo. Compreender significa, ainda, analisar a fundo as situacdes mais desafiadoras das
relagbes humanas, na investigacdo das causas e das motivagcbes e que geraram 0S
acontecimentos, sempre considerando a alteridade e a pluralidade, ou seja, o ponto de vista de
outras pessoas, no esforco de enxergar o mundo como ele também aparece aos outros. Nas

palavras de Novaes (lbid., p. 87),

A compreensdo é uma disposicdo a experiéncia viva dos seres humanos, a partir do
reconhecimento da imprevisibilidade dos acontecimentos. E a tentativa sempre
renovada de estabelecer uma reconciliagdo com 0 mundo comum no compromisso de
uma atualizagcdo de nossas capacidades espirituais — pensar, querer e julgar —,
atentando para a realidade.
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Importa dizer que o grande esforco do processo da compreensdo-reconciliagéo,
perpassando o senso de responsabilidade e de amor ao mundo, que nasce do senso comum — 0
“sexto sentido” que ampara a faculdade de julgar — tem como propoésito, acima de tudo,
preservar 0 espago da existéncia humana, isto é, o espaco das relacdes inter-humanas, do
didlogo e das intera¢fes no mundo. Neste espaco, todos 0s agentes, independentemente de quem
sdo, podem se mostrar, falar e agir. E, mesmo que em muitos momentos da historia humana,
compreendida como o resultado da complexa teia de relagcdes e das consequéncias das acdes
dos sujeitos, haja a impressdo de que o mundo se degenera ou se afasta das categorias
primordiais para a sua propria manutencgdo, sempre que houver a disposi¢do de se preservar um
espaco no qual se possa emitir e trocar opinides livres, com respeito as particularidades de cada
um e a pluralidade que abarca a todos, havera esperanca de que a forca da natalidade pode
iniciar, permanentemente, novos comecgos e novos caminhos. A forca da acdo humana, desde
que haja as condic6es para tal, sempre recuperara o sentido humanizador do mundo. Havendo
disposigdes e condigdes para a convivéncia e para o compartilhamento das experiéncias, 0
mundo sempre sera a casa da humanidade.

Por fim, as andlises realizadas nesta pesquisa apenas apontam para um debate sobre a
concepgdo de histdria e sua relagdo com as nogdes mais relevantes da filosofia arendtiana. As
investigacOes feitas pautam apenas o comec¢o de um debate instigante e provocador sobre 0s
homens no mundo e sobre sua temporalidade histérica. Ndo é apenas um debate sobre os
homens e sobre 0 mundo, mas sim sobre as condi¢des que possibilitam e garantem a existéncia
dos homens no mundo, e como elas ajudam a compreender a histéria humana desde suas origens
fenomenoldgicas e politicas. Em outras palavras, o debate que se abre, portanto, € um debate
sobre a prépria condicdo humana e da instituicdo da comunidade dos homens no mundo. Neste
sentido, investigar a histériaem Hannah Arendt significa abrir-se a uma profunda reflexdo sobre
0 humano em seu sentido originario, como postula Arendt, e sobre a instituicdo do mundo como
espaco politico de acdo e de desvelamento das aparéncias, no qual varios individuos podem se
encontrar, agir, falar, testemunhar, transmitir e imprimir sentido ao que sdo, ao que fazem e

onde habitam.
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5 CONCLUSAO

Os leitores de Hannah Arendt se deparam, ao terem contato com seus escritos, com o
fato de que a autora ndo se preocupa em conceituar a histéria. Como visto ao longo deste
trabalho, Arendt realiza diversas reflexdes sobre a histdria em suas obras, porém, sem nunca
dizer, conceitual e sistematicamente, o que a histdria é. Importa para a autora relacionar o
“milagre” da a¢do dos homens, os feitos Ginicos e contingentes, imprevisiveis e irreversiveis, a
pluralidade das relacbes humanas; importa para ela apresentar a historiografia como narrativa
de estorias, cuja transmissdo faz com que surja o0 conhecimento e a consciéncia historia sobre
os fatos, bem como a compreenséo, o julgamento e a responsabilidade.

Ao se considerar a historia a partir do prisma do “milagre” da agdo, pode-se haver uma
tentativa de se vincular a concepcdo arendtiana de historia a uma realidade historica cadtica
totalmente imprevisivel. Quando Arendt descreve a acdo, ela quer, na verdade, evidenciar a
for¢a da liberdade humana. Portanto, o termo “milagre” ndo designa uma intervencdo de uma
forca misteriosa e supra-humana na realidade temporal da humanidade, mas remete para o poder
gue os homens tém de agir. Além disso, os leitores de Arendt se deparam com uma concepgao
de histéria na qual ndo h& espago para teorias histéricas processuais-teleologicas. Arendt é
avessa a qualquer tentativa de se vincular o sentido das a¢gdes dos homens as ldgicas ou leis de
progresso. Para a autora, a histdria sé tem sentido e significado se é entendida a partir do prisma
do ineditismo da acdo. Porém, a forca da acdo ndo é reduzida a um potencial descontrolado do
agir. A acdo, em Arendt, € a forca dinamica que possibilita sempre novos comegos, inicios e
reinicios, cuja principal caracteristica é a natalidade e a liberdade humana.

Como se viu ao longo desta pesquisa, Arendt investiga a existéncia e a condi¢cdo humana
para explicitar que 0 homem néo é um ser sem relacdes. A condi¢do humana necessita, segundo
a autora, da convivéncia entres os individuos para que seja possivel conhecer quem os homens
s80. Na convivéncia dos pares, os individuos, além de conhecerem o “quem” de cada um, criam
as possibilidades para o exercicio da verdadeira politica, isto €, o respeito para com as
individualidades e as opinides particulares, assim como a compreensdo de que as agoes
individuais, por estarem em uma complexa teia de relagBes, produzem consequéncias sobre
toda a comunidade e sobre todo o grupo politico-social. Por isso, a titulo de conclusao, € preciso
dizer que, na concep¢do arendtiana de historia, se sobressai a importancia de se cuidar do
ambiente — espaco — comum no qual os homens se relacionam e interagem mutuamente, e
compreender criticamente a realidade historica. Portanto, se somente em comunidade 0s

homens podem conviver, é necessario que toda acao seja precedida e sucedida pelo julgamento.
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Antes de agirem, por meio do pensamento, é preciso que haja o julgamento prévio se 0 que se
pretende fazer € benéfico a comunidade; ap6s agirem, é preciso que haja igualmente o
julgamento do que foi realizado, para a conservacdo da intencdo da acdo e para a possivel
reconciliacdo com o que se fez.

Na concepcédo historiografica arendtiana, toda as analises conduzem & exigéncia da
compreensdo: dos homens e do que fazem, pois, compreender relaciona-se ndo apenas em saber
aquilo que gerou um acontecimento, mas sim entender o que significa o fato de determinado
acontecimento ter ocorrido. Compreender, como diz Arendt em Sobre o antissemitismo (1973,
p. 16-17),

ndo significa negar os fatos monstruosos, nem comparar com a ajuda de exemplos
aquilo que ndo tem precedentes, nem explicar fendmenos utilizando analogias e
generalizagbes que impedem de apreender a realidade da experiéncia no que ela
contém de chocante. Significa sobretudo examinar e carregar o fardo que nos é
imposto pelos acontecimentos e fazendo-o, ndo negar a existéncia desses
acontecimentos nem nos curvarmos humildemente sob o seu peso, como se tudo
aquilo que aconteceu so pudesse ter acontecido dessa forma e ndo de forma diferente.
Em sintese, compreender significa enfrentar a realidade qualquer que ela seja, de
modo atento e sem preconceitos (tradugdo nossa).

Compreender se da no nivel do inquirir sobre o seu sentido. A compreensdo e,
posteriormente, a reconciliacdo, somente sdo possiveis se 0s homens ndo se afastarem do
mundo e da realidade. Quando a autora escreve A condigdo humana e Origens do totalitarismo,
ela pretende refletir sobre a existéncia humana e sobre a mundanidade para haver uma
verdadeira compreensdo da condi¢do humana, além de apontar para a necessidade dos homens
ndo se desvincularem das licGes do passado. O passado, como um conjunto de fatos irreversiveis
e como aquilo que ndo pode ser desfeito, pode ser uma fonte para agéo no presente.

A narrativa e a compreensdo do passado sdo as primeiras garantias para o sentido do
presente. A medida em que se narra a estdria dos homens, aprende-se com as intencdes de seus
atores e se criam condi¢Oes para a real compreensao do sentido das agdes, afinal, de outro modo,
a historia se tornaria, nas palavras de Roviello (Ibid., p. 85-88), “uma insuportavel sucessdo de
puros acontecimentos”. [...] A historia pode e deve ser mais do que o frio relatério dos factos e
gestos humanos”. A compreensao pode servir de um “farol” para o futuro, mesmo que, por
serem livres, os homens podem agir de maneiras diversas.

Em Arendt, passado, presente e futuro sdo relacionados com a intencédo de agir. Por isso,
a exigéncia da compreensdo com o passado tem sentido se se relaciona os acontecimentos com
as intencOes e as acgOes que os produziram. Em outras palavras, sem o conhecimento das

intencdes, a historia se torna um encadeamento sucessivo de acontecimentos, segundo leis ou
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forgas necessarias e transcendentes. Além disso, em Arendt, conhecer o sentido e a importancia
de um acontecimento ndo se reduz em saber sua eficacia ou seu fracasso. Para a autora, a historia
deve ir aléem da manipulacéo dos fatos e do seu esquecimento. A historia deve fazer aparecer
as intencdes dos atores, mesmo que seus resultados sejam dolorosos ou vergonhosos, para que,
assim, seja possivel um futuro que preserve o mundo e que se reconcilie com sua realidade.
Ao historiador cabe, assim, analisar a complexa teia das relagbes humanas e o0s
acontecimentos contingentes que s6 acontecem uma Unica vez. Em sua tarefa, a novidade sera
0 objetivo de sua andlise, pois, entre 0 passado que deve julgar e o futuro se quer chegar, o
presente apresenta-se como o palco do agir. A cada fim ocorrido no passado, surge um novo
inicio, gracas a acdo dos homens. O inicio, assim, é a suprema capacidade da condigdo humana.
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