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Resumo

Silveira, Claudia Cristina Xavier; Almeida, Luiz Camillo Dolabella Portella
Osorio de (Orientador). Arendt leitora de Kant: possibilidades do juizo
em uma época pobre de mundo. Rio de Janeiro, 2016, 153p. Tese de
Doutorado - Departamento de filosofia, Pontificia Universidade Catdlica do
Rio de Janeiro.

Nosso trabalho buscou apresentar a concepgdo de juizo na obra de Hannah
Arendt, cuja compreensdo se apoia em uma livre interpretacdo do juizo
reflexionante estético de Kant. As razdes pelas quais Arendt teria se voltado para
0 tema refletem sua preocupacdo com o obscurecimento do mundo, cuja
pluralidade esteve visivelmente ameacada com o advento do totalitarismo. Para a
pensadora, 0s acontecimentos sem precedentes decorrentes do totalitarismo fazem
parte de um contexto em que a auséncia de reflexdo e uma consequente
inabilidade para julgar o que se passava fizeram do século XX um dos mais
sombrios periodos da histdria da humanidade. A faculdade do juizo reflexionante
estético, capaz de refletir sobre o particular sem que exista um universal dado, foi
pensada por Arendt em um contexto politico, e suas caracteristicas apontam para a
necessidade de compreender “sem corrimdos” os assuntos mundanos que se
apresentam na contemporaneidade. Poderiamos considerar uma teoria do juizo
arendtiana apenas de um modo fragmentado, uma vez que esse foi um projeto de
uma pesquisa tedrica que nao foi realizado integralmente por ela, e do qual temos
um quebra-cabeca a ser montado. Suas pecas podem ser resgatadas desde 0s seus
primeiros ensaios, quando a agdo politica era o seu leit motif intelectual.
Posteriormente, a partir do julgamento de Eichmann, quando ao cunhar a
expressdo “banalidade do mal” ela propria se tornou exemplar em seu juizo
reflexionante. Julgar prospectivamente com uma mentalidade alargada ou

retrospectivamente com desinteresse sdo, pois, lados possiveis da mesma moeda:
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0 juizo de gosto, cujo resgate Arendt se esforcou em trazer a luz. Tal juizo possui
as caracteristicas da comunicabilidade e intersubjetividade que possibilitam a
existéncia do mundo, entendido como o espago “entre” homens e espaco de
visibilidade do pensamento reflexivo. Por essa razdo, a atividade de julgar assim
compreendida é a Unica faculdade espiritual do homem capaz de estabelecer o

horizonte da pluralidade.

Palavras-chave

Juizo; pluralidade; espectador; mentalidade alargada; “banalidade do mal”.
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Abstract

Silveira, Claudia Cristina Xavier; Almeida, Luiz Camillo Dolabella Portella
Osorio de (Advisor). Arendt on Kant: possibilities of judgment in a time
devoid of world. Rio de Janeiro, 2016, 153p. PhD Thesis - Departamento
de filosofia, Pontificia Universidade Catolica do Rio de Janeiro.

Our work intended to present the notion of judgment in the writings of
Hannah Arendt, whose comprehension supports itself on a free interpretation of
Kantian aesthetic reflective judgment. The reasons why Arendt would have turned
herself to the theme reflect her concern about the darkening of the world, whose
plurality had been visibly threatened by the advent of totalitarianism. For
philosopher, the unprecedented events that came from totalitarianism are part of a
context in which the lack of deliberation and a subsequent inability to judge what
was happening made the 20" century one of the darkest periods of human history.
Arendt studied the faculty of aesthetic reflective judgment, capable of deliberating
about the particular without a given universal, in a political context, and its
characteristics point to the necessity of comprehending “without handrails” the
mundane topics that present themselves on contemporaneity. We are able to
consider only a fragmented Arendtian theory of judgment, since this was a
research project not done solely by herself, and of which we have a whole puzzle
to assemble. The pieces of this puzzle can be found beginning on her first essays,
when the political action was her intellectual leit motif. Later, from Eichmann’s
judgment on, when she became an example on her own reflective judgment after
coining the expression “banality of evil”. Judging prospectively with an “enlarged
mentality” or retrospectively with disinterest are, then, two possible sides of the
same coin: the judgment of taste, something Arendt tried to rescue and bring to

light. This judgment holds the same characteristics of communicability and
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intersubjectivity that make possible the existence of the world, understood as the
space “between” men and space of visibility of reflective judgment. For this
reason, the activity of judging, comprehended this way, is the only spiritual

faculty of men capable of establishing the horizon of plurality.

Keywords

Judgment; plurality; spectator; enlarged mentality; “banality of evil”.
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O mundo encontra-se entre as pessoas.
Hannah Arendt

Por um mundo onde sejamos socialmente iguais,
humanamente diferentes e totalmente livres.
Rosa Luxemburgo
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Introducéo: O desafio de ‘pensar sem corrimaos’

O século XX foi marcado por acontecimentos que confirmam o processo
de rupturas que a historia do Ocidente enfrentou, desde a crise da religido e da
tradicdo, no inicio da era moderna, até a total erosdo das categorias tradicionais do

pensamento que orientavam e davam sentido a politica.

Para Hannah Arendt, o surgimento do totalitarismo no século XX
representa uma das consequéncias do esfacelamento da tradicdo e dos modos de
compreensdo da politica. Diante da sua novidade conceitual e da realidade do
terror produzido por ele, Arendt se deu conta de que a tradi¢cdo ndo iluminava
mais o presente. Por essa razdo foi preciso dar alguns passos atras e localizar as

origens da ruina da tradicional compreensdo da politica.

Desde A condigdo humana, Hannah Arendt diagnosticou o declinio da
politica e do senso comum, primeiramente sob a forma de uma desconfianca
filoséfica em relacdo a polis grega, com o julgamento e a condenacdo de Socrates.
Posteriormente, ela chamou de colapso espiritual do ocidente, as “mortes
modernas” (de Deus e da metafisica) e a ascensdo da sociedade de massas,
eventos que tornaram possiveis a alienacdo do mundo em suas mais variadas
roupagens. A preocupacdo arendtiana, de um lado com a perda do mundo —
entendido como espaco entre 0 homem e a natureza, mas fundamentalmente
sublinhado por ela como o mundo comum entre 0s homens — e de outro, a
auséncia de pensamento como uma das consequéncias do processo de destruicdo
desse mundo comum, levaram a autora a tecer algumas reflexdes sobre a

dualidade entre mundo e pensamento, politica e filosofia.

Como alguns renomados pensadores contemporaneos do século XX,
Hannah Arendt foi uma pensadora da crise da tradi¢do, em seu caso, movida pela
urgéncia em compreender o fenémeno do totalitarismo. Ela percebeu o desafio
que representava a busca de uma reconciliacdo com algo que ja ndo poderia ser

remediado, e nesse caso, tampouco perdoado: “crimes que os homens nao podem
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punir nem perdoar” (ARENDT, 1989, p.510). Reconciliar-se com o
acontecimento do totalitarismo significava compreender algo sem precedentes.
Esse teria sido o empreendimento que se tornou o eixo argumentativo da obra de
Hannah Arendt e que por essa razédo ndo poderia ser isolado de sua biografia e de
suas indagacBes filosoficas dos anos de juventude!. Tal empreendimento se

desdobrou no tema do mal e de sua relacdo com uma auséncia de pensamento.

Compreender néo significa negar nos fatos o chocante, eliminar deles o

inaudito, ou, ao explicar fenbmenos, utilizar-se de analogias e

generalidades que diminuam o impacto da realidade e o choque da

experiéncia. Significa, antes de mais nada, examinar e suportar
conscientemente o fardo que o nosso século colocou sobre nds — sem negar

sua existéncia, nem vergar humildemente ao seu peso. Compreender

significa, em suma, encarar a realidade sem preconceitos e com atencéo, e

resistir a ela — qualquer que seja (ARENDT, 1989, p.12).

Em um primeiro momento, Arendt recebeu informagdes sobre o incéndio
do Reichstag e pode ter alguma clareza sobre o que estava acontecendo na
Alemanha. Posteriormente, em 1943, o abismo aberto pelo fracasso da
compreensdo ao receber noticias sobre Auschwitz e as atrocidades ali cometidas.
Tomada pelo choque da realidade dos campos de concentracdo, passou a refletir
sobre a relagdo entre eles e o mal radical? e extremo ali cometido. O genocidio
perpetrado parecia ultrapassar o antissemitismo. E com os padrdes de eficiéncia
da organizacdo de uma fabrica, tornava toda a vida humana descartavel,
transformando seres humanos em coisas, em “cadaveres vivos” muito antes de se
formarem pilhas de cadaveres de fato, e destruia-se qualquer organizacdo e
vinculo entre homens. Desse modo, ruia-se 0 mundo comum, com suas principais
caracteristicas: a pluralidade e a humanidade. A vida humana tornara-se supérflua,

e essa era a grande e terrivel novidade do totalitarismo.

1 Arendt estudou filosofia com Heidegger e Jaspers entre tantos outros ilustres
pensadores. Desde seus 14 anos leu Kant e ao comentar sobre a escolha em estudar filosofia foi
incisiva: “a filosofia se impunha” ou ainda “se eu ndo puder estudar filosofia estou perdida!”
ARENDT, 1993, p. 130.

2 Termo de inspiracdo kantiana, cuja apropriacéo discutiremos no capitulo seguinte.
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Em Origens do totalitarismo, Arendt apontou a destruicdo sem
precedentes do mundo comum como a mais grave caracteristica dos regimes
totalitarios. Como ela observou, em regimes tirdnicos ainda era possivel
resguardar um mundo privado entre os homens, na medida em que era possivel
trabalhar, ter uma vida familiar, criar, pensar, mesmo que as a¢des politicas — a
esfera publica desse mundo comum — estivessem suspensas. Contudo, nos regimes
totalitarios, 0 mundo — a esfera publica e a esfera privada — foi destruido, nada
restando de familiaridades, sociabilidade ou quaisquer identidades passiveis de
serem partilhadas pelos homens. A soliddo produzida em tais circunstancias
tornou ainda mais dificil qualquer reacdo das suas vitimas, que, sem identidade e
isoladas de quaisquer aspectos da pluralidade da vida humana, tornaram-se itens

supérfluos e descartaveis.

Posteriormente, Arendt retomou o tema do mal, quando teve a
oportunidade de assistir ao julgamento de um dos maiores carrascos do Terceiro
Reich. Ali ela pode observar que a maldade de Eichmann relacionava-se com uma
total incapacidade de pensar e julgar reflexivamente. Os anos seguintes a
publicacdo de seu livro sobre esse episddio revelariam uma preocupacdo em
compreender esse novo aspecto do mal que a fez escolher e “substituir” o termo

“radicalidade” por “banalidade do mal”.

O comportamento de Eichmann, denunciava que ele jamais teria parado
para pensar. Sua comunicacdo consistia no uso de clichés, codigos de expressdo
impensados, frases feitas, aquelas que usamos sempre que ndo queremos refletir.
Sua defesa se prendeu a uma “6bvia” obediéncia as leis do Terceiro Reich, que
implodiu a moral substituindo o “ndo mataras” por “mataras”. O que Hannah
Arendt observou foi o comportamento de um burocrata, e ndo, como se esperava,
de um nazista antissemita, que por 0dio aos judeus agiria como um lago ou algum
outro vildo das obras de Shakespeare. O “burocrata” Eichmann foi um dos
responsaveis pelo Holocausto, que exterminou milhdes de judeus. Com a
expressdo “banalidade do mal”, Arendt quis nomear uma incapacidade de “parar
para pensar”, uma auséncia de reflexdo e uma consequente auséncia de juizo, que

passaram a ser o tema recorrente de sua obra madura.
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Essa auséncia denunciava uma tendéncia, uma caracteristica que se
descortinava naquele século, onde 0os homens se moviam em sua maioria como
sonambulos, como burocratas, como massa. E a experiéncia fundadora do
totalitarismo era justamente a de tornar os homens solitarios, em um regime que
aboliu a politica, ultrapassando a impoténcia gerada nos regimes tiranicos e
despoticos, ja que esses, embora isolassem o homem da esfera publica, mantinha
seus vinculos com os outros homens, o seu trabalho, a sua vida privada, um

pequeno mundo afinal.

Essa auséncia também “falava por si” sobre uma crescente desertificagao
do mundo, um empobrecimento daquilo a que Arendt compreendeu como o
espago “entre” os homens, tal como uma mesa que 0s separa e 0s une. Esse
diagnédstico do empobrecimento tem como principal caracteristica homens que
ndo estdo preocupados com o mundo comum, mas somente com o trabalho para
sobreviver e com a voracidade em consumir. Homens que, absorvidos em um
mundo restrito aos interesses cada vez mais particulares, sdo engolfados e
dissolvidos em uma vida solitaria e desprovida de sentido comum. A incapacidade
de pensar e julgar reflexivamente tornaram o mundo comum cada vez mais opaco.
Sem pensar e sem julgar, homens se movem em massa, €, portanto, solitarios.

Somente um julgar reflexivo, poderia resgatar o horizonte da pluralidade.

“Banalidade do mal”, ou auséncia de reflexdo, passou a ser o tema
recorrente da obra madura de Hannah Arendt. Esse foi um dos principais
propositos do seu ultimo livro, A vida do espirito, publicado postumamente. Logo
na introducdo, ela explicita suas inquieta¢des: “Minha preocupacdo com as
atividades espirituais tem origem em duas fontes distintas. O impulso imediato
derivou do fato de eu ter assistido ao julgamento de Eichmann em Jerusalém. Em
meu relato, mencionei a ‘banalidade do mal’” (ARENDT, 1993b, p. 5). Mais
adiante explica: “Nele ndo se encontrava sinal de firmes convicgdes ideoldgicas
ou de motivacdes especificamente mas, e a Unica caracteristica notoria 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” (ARENDT, 1993b, pp. 5-6).
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A segunda questdo de Arendt: “o que é o pensar? 7, se impunha ndo
somente como uma consequéncia da novidade da “banalidade do mal”, mas
também como uma tentativa de compreender o modus operandi das faculdades
espirituais e sua relagdo com a vita activa. Para compreender a irreflexdo e o
modo como o pensamento e 0 juizo se ausentaram de nosso mundo, era também
preciso entender de que modo essas faculdades estavam relacionadas com o
ambito da politica e da pluralidade humana ao longo da histdéria do Ocidente. A
incapacidade de pensar e julgar reflexivamente tornaram o mundo comum cada

vez mais opaco.

Em A vida do espirito®, Arendt investigou a faculdade do pensar
tradicionalmente entendida como uma atividade contemplativa e solitéria. Para
pensar € preciso retirar-se do mundo. Desde Platdo, a tese dualista entre filosofia e
politica (mundo das aparéncias) reforcou a supremacia da contemplacdo em
relacdo a acdo. A filosofia, naquele contexto, se consagrou como autoridade,
valorizando a teoria e a contemplacdo, em detrimento dos outros ambitos da vida
dos homens. Arendt se manteve critica a essa dualidade e ao caréater instrumental
da filosofia em relacdo a politica. Contudo, ndo se tratava de buscar uma fusédo
para o conflito tradicional entre filosofia e politica, mas tdo somente uma

reconciliacdo entre esses &mbitos, devolvendo a dignidade dos assuntos humanos.

Tradicdo supunha a existéncia de modelos permanentes e estaveis, que
davam continuidade entre o passado e o futuro. Nesse caso, 0 “corrimao” da
tradicdo assegurava a relagdo entre verdade e politica, e servia de guia para as
acOes e para os juizos. Arendt examinou o esfacelamento da tradicdo em funcéo
da lacuna entre o passado e o futuro que se descortinou na contemporaneidade.
Era preciso buscar uma reconciliagdo, de modo a dar sentido aos acontecimentos,
sem o respaldo dos valores e dos conceitos da tradicdo, ja que “os padrdes morais

e as categorias politicas que compunham a continuidade historica da tradi¢éo

3 0 livro A vida do espirito foi pensado pela autora como segunda parte de A condigéo
humana, e ela chegou mesmo a cogitar seu titulo como A condi¢do humana IlI. O livro, que ficou
incompleto, se desdobraria em trés momentos: O Pensar, O Querer e O Julgar (JARDIM, 2011, p.
105).
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ocidental se tornaram inadequados, ndo so para fornecerem regras para a acéo...,
mas também, para inserirem as perguntas relevantes no quadro de referéncia da
perplexidade contemporanea” (LAFER, 1997, p. 11).

Assim, pensar e julgar revelaram-se na contemporaneidade desamparados
como um labirinto sem mapa prévio, uma medida sem metro, uma escada sem
corrimdo. Essa ruptura com a tradicdo possui para Arendt, ao contrario de uma
visdo niilista, um efeito liberador para a compreenséo e restaurador para a esfera

dos assuntos humanos.

No século XX, Arendt apontou que a consequéncia mais devastadora e
sem precedentes desse desamparo revelou-se nos regimes totalitarios e no
genocidio da segunda guerra mundial. Em um cenario cuja principal caracteristica
¢ a perda de um mundo comum, aquilo que Arendt nomeou como o “deserto entre
os homens”, era preciso encontrar um modo de reconciliagdo com essa realidade,
de modo que os homens pudessem se sentir “em casa” novamente, e esse caminho
ndo seria outro que o do pensamento “sem corrimaos” e sua manifestacdo no

mundo: 0 juizo.

Arendt recorreu a faculdade do juizo, por ser a mais “mundana” das
atividades espirituais que, como ela mesma enfatizou, “é uma, se ndo a mais
importante atividade em que ocorre esse compartilhar-o-mundo”. Para manter o
pensar em contato com a realidade, ela escolheu a filosofia de Kant*, ja que o
filésofo, assim como ela, parecia disposto a “devolver” para a filosofia ndo
somente a sensibilidade, mas também a comunicabilidade entre os homens através
de uma mentalidade alargada: “O pensamento ndo tem uma presenca mundana,
mas 0 juizo, seu derivado, realiza 0 movimento de retorno do espirito desde a
mais pura abstracdo até a consideracdo das coisas singulares” (MORAES, 2011b,
p. 217).

4 E importante ressaltar que o reptdio kantiano a um caréter elitista e solitario da filosofia
agradava a Arendt. Ambos buscaram pensar a filosofia no contexto daquilo que aparece,
priorizando uma harmonia entre sensibilidade e intelecto.
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Longe de uma conotacdo otimista diante da crise de seu tempo, Arendt
ainda assim pode perceber o efeito liberador da falta dos critérios tedricos que
amparavam 0 pensamento e 0s juizos de antdo. Se, de um lado, ndo ha “o metro
para medir”, de outro esse € o0 modo como se pode compreender e julgar o0s
eventos em sua singularidade, sem que haja critérios prévios para serem aplicados

na atividade judicante.

Assinalar uma possivel reconciliagdo entre politica e pensamento na obra
de Hannah Arendt através dos juizos envolve uma tessitura de interpretacdes, ja
que sabemos que “O julgar” foi pensado como a terceira parte de A vida do

espirito, mas sequer chegou a ser escrito pela autora®.

O trabalho que se segue pretende percorrer esse caminho que poderiamos
chamar de uma ‘teoria do juizo’ de Arendt, certamente, ndo como um sistema,
mas elaborada com aquilo que, de um modo fragmentado, foi sendo pensado por
ela para compreender o mundo em que viveu e, quem sabe, reestabelecer o

horizonte da pluralidade.

Entendemos que a reflexdo de Hannah Arendt acerca do juizo esta
amparada nos principais conceitos que caracterizam a faculdade de julgar
reflexionante de Kant. Arendt percebeu que neles estaria preservada a dignidade
dos homens, a valorizacdo das opinides e do debate puablico, a partir da
comunicabilidade inerente a tais juizos. Longe de um retrato tedrico da filosofia
de Kant, onde se poderia supor uma exposicdo dos objetivos do texto sobre a
faculdade do julgar em Kant, Arendt se interessou em alargar os conceitos ali
expostos para o centro de suas preocupacdes e questdes. Por essa razdo, em nosso
trabalho consideraremos os termos kantianos em sua apropriacdo e ndo a letra de
Kant®,

5> O desenvolvimento de uma teoria do juizo se tornaria o coroamento de suas
inquietacdes, ndo fosse a interrup¢do desse projeto por causa de sua morte repentina em 1975.

6 Como observou André Duarte, a leitura de Hannah Arendt ndo poderia ser considerada
uma leitura “ortodoxa” mas, ao contrario, Se caracterizava por uma original interpretacdo da
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Tal apropriagdo coloca os ambitos da estética e da politica em um mesmo
quadro de discussdo tedrica, ampliando os modos de compreensdo sobre arte e
politica na contemporaneidade. De um modo geral, na problematizacdo da arte
iniciada com o lluminismo, os critérios transcendentes que vinculavam a arte a
uma dimensdo do sagrado, deram lugar a autonomia da arte. Em Kant, essa
autonomia tem a ver com a qualidade do desinteresse dos juizos estéticos por nao
estarem vinculados a nenhum maobil moral ou cognitivo. Arendt pode entrever na
extensdo da crise desses padrbes, o legado da terceira critica que Kant deixaria
para 0 ambito politico e moral’. Por essa razao podemos dizer que ela privilegiou

a estética kantiana para falar do ambito da politica.

Uma crise que, como tal, possui um efeito iluminador e libertador para a
compreensdo. Nesse contexto, cada possibilidade judicante em nosso mundo se
abre como possibilidade de um vinculo entre os homens. Assim, diante de um
cenario bastante pobre de mundo, no sentido arendtiano da pluralidade, o gosto

parece instaurar e restabelecer o espago perdido “entre” os homens.

Embora Arendt ndo tenha escrito propriamente uma teoria do juizo, ela nos
deixou pistas sobre o tema em diversos textos, alguns bem anteriores as suas aulas
sobre a filosofia politica de Kant, possivelmente o lugar em que condensou a sua
ultima investigagdo sobre o tema. Além do texto “Preconceito e politica”, todas as
suas anotacbes compiladas em seu diario filosofico, datadas de 19578, estdo
voltadas para o tema do juizo e para os textos kantianos que envolvem o carater
de publicidade e a validade do juizo reflexionante no mundo entre homens
(ARENDT, 2006, Vol. 1, pp. 553-556).

“Analitica do belo” da Critica do Juizo, fornecendo-lhe uma dimensdo politica. (DUARTE, A.
1993).

7 Embora no contexto de Kant ele ainda usasse os padrdes morais e teleoldgicos para
pensar a politica.

8 Curiosamente, um ano antes da publicacdo de um dos seus mais notérios livros: A
condi¢do humana, que tem como eixo a agéo.
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Outras passagens no conjunto de sua obra nos orientam para a questéo e
nos mostram sua preocupacdo em ressaltar as caracteristicas da faculdade do
juizo. Séo elas, os ensaios “A crise na cultura” e “Verdade e politica”, as duas
primeiras partes do seu livro A vida do espirito e, como era de se esperar, as duas
epigrafes do texto ndo escrito que se chamaria “O julgar”. Essas Gltimas foram
encontradas em sua maquina de escrever na ocasido de sua morte e revelam,
metaforicamente, a direcdo que ela tomaria em relacdo ao tema. A primeira
epigrafe, atribuida a Lucano, “A causa vitoriosa agradou aos deuses, mas a
derrotada agrada a Catdo”, sugere o apre¢o da autora pela dignidade de um juizo
particular, desinteressado em obter resultados, desinteressado em uma
determinacdo ou atribuicdo universal, dada por uma transcendéncia (dos deuses) a
partir dos resultados obtidos. Por essa razdo, também se revela nesse contexto
aquele que julga, ndo de um ponto de vista dos deuses homéricos, pressuposto da
filosofia que tornou a contemplacdo um modo de vida superior, mas do ponto de
vista da politica (Catdo era um politico romano). A segunda € uma citacdo de
Goethe: “Pudesse eu rejeitar toda a feiticaria/ desaprender os termos de magia/ Sé
homem ver-me, homem s6, perante a criacdo/ Ser homem valeria a pena entdo”,
que parece apontar para o discernimento e a depuracdo por parte dos homens
diante das magias e feiticos da mitologia, ou seja, livre dos preconceitos, e

prontos, portanto, para o julgamento imparcial e contingente.

Finalmente, encontramos, em suas conferéncias publicadas postumamente
com o titulo LicGes sobre a filosofia politica de Kant, o reconhecimento da Critica
da faculdade do juizo como o lugar da filosofia politica de Kant, do gosto ligado a
politica. Alem disso, existem varias passagens em outros textos que, embora
voltadas para diferentes questdes, se imbricam de modo coerente nesse

guestionamento.

O que consideramos sua teoria do juizo examina, ainda que de modo
indireto, as relagdes entre os pares ‘juizo e pensamento’, ‘juizo e acdo’ e as
transformacbes dessas relacbes ocorridas ao longo da histéria do pensamento
ocidental. Dentre essas transformacfes podemos citar ndo somente o efeito

liberador que o fio rompido da tradi¢do possibilitou para a faculdade de julgar,


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1212443/CA


PUC-RIo - Certificacao Digital N° 1212443/CA

23

mas também os perigos dessa ruptura com a tradigdo, abordados pela autora nos

acontecimentos sem precedentes do século XX.

Em nossa reconstrugéo acerca do interesse arendtiano sobre a faculdade de
julgar, percebemos o quanto é pertinente iluminar o horizonte de uma comunidade
politica, do senso comum e do mundo ao qual pertencem os homens: “O juizo € a
expressao da capacidade humana de discriminar e de avaliar as situacdes que se
apresentam a cada momento. Pode-se afirmar, em uma formulagdo ainda
imprecisa, que a atividade do espirito retira-se do mundo pelo pensamento e, em
seguida, retorna a ele pelo juizo” (MORAES, 2011b, p. 197).

Arendt se manteve atenta a complexidade das questfes politicas de seu
tempo, que exigiam a ‘presenca’ dos juizos de gosto. Com essa preocupacéo,
Arendt aproximou o @mbito da arte ao da politica, iluminando as categorias dos
juizos de gosto da terceira critica de Kant decorrentes desse horizonte. Ela teria
percebido na filosofia de Kant um interesse em ir além do “dialogo sem som que
cada um mantém consigo mesmo” (ARENDT, 1993b, p. 7) em dire¢do a morada
dos homens, de modo a “testar” as possibilidades desse dialogo entre 0S homens,
garantindo, por fim, a sua dimensdo plural. Kant, tanto em sua obra filosofica

quanto em sua biografia, foi para ela exemplar para essa constatacao:

O fato de que a auténtica filosofia politica de Kant brota do estudo do

fendmeno da beleza, mostra em que medida para ele a experiéncia de

mundo se sobrepde a experiéncia da vida. Kant amava também o mundo
muito mais que a vida, que para ele era bem mais penosa. Temos
precisamente ai a razdo porque ele foi compreendido tdo raramente

(Arendt, 2006. Vol. I, p. 559).

Cabe ressaltar que Arendt formulou uma leitura da faculdade do juizo de
gosto em uma dimensdo politica, e desse modo, se aproximou das categorias
desenvolvidas na obra de Kant sem se preocupar em preservar as prioridades do
filosofo. Como observa André Duarte, “a interpretacdo arendtiana dos textos de
Kant volta-se, por vezes, muito mais para a apreensdo daquilo que eles dédo a
pensar e a entrever do que para a apreensao de sua propria “letra™” (DUARTE, A.

1993a, p. 112). Por essa razdo, sua leitura foi muitas vezes alvo de criticas e

polémicas, o que ndo &, decerto, o objetivo de nossa anélise.
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A partir das conferéncias de Arendt, encontramos o0 modo como ela pensou
“a filosofia politica que Kant nunca escreveu” (ARENDT, 19933, p. 33). Avessa a
hierarquia estabelecida entre filosofia e politica das filosofias politicas
tradicionais, Arendt entrevé em Kant um olhar liberador para a politica. Sua
leitura, original e muitas vezes polémica, da “analitica do belo” compreendeu o
sentido politico e o carater plural que preservava a dignidade dos assuntos
humanos. O pensamento critico, dotado do poder da comunicabilidade dos seus

juizos, devolvia a “experiéncia do mundo” dada pelo senso comum.

Nosso estudo buscou sublinhar a importancia de uma reflexdo sobre a
atividade judicante junto as questdes de Hannah Arendt. Ndo por acaso, ela se
deteve nas caracteristicas dos juizos reflexionantes da estética kantiana, que
certamente se tornariam 0s conceitos-chave para uma teoria do juizo de nossa
autora. Procuramos evidenciar o quanto foi importante essa apropriacdo para o
conjunto das inquietacGes de Hannah Arendt. Primeiramente, podemos lembrar
que o conceito de desinteresse desses juizos € um aspecto relevante e fundador
para a politica tal como Arendt a compreende, ja que ndo envolve a aplicacdo de
regras nem o interesse utilitario. Além disso, a universalidade pretendida em tais
juizos alargados, privilegia a comunidade politica, o sentido comum e 0 mundo ao
qual pertencem os homens. Em Kant, a pluralidade é conservada a cada
possibilidade de ajuizamento. Arendt buscou reconciliar-se com o cenario
contemporaneo onde a pluralidade esteve visivelmente comprometida e 0s juizos

contaminados por uma reproducdo de clichés.

Em um primeiro capitulo, seguimos 0 nosso percurso com a pergunta
fundamental de Arendt em torno de uma possivel relagdo entre cometer o mal ou
evitd-lo através da capacidade de pensar e ajuizar. A expressdo “banalidade do
mal” foi cunhada em Eichmann em Jerusalém a partir do espanto de Arendt diante
do carrasco, e significava para ela uma auséncia de reflexdo. Longe de encarnar o
mal demoniaco, Eichmann se mostrou um burocrata, um palhaco que se defendia
mediante um arsenal de clichés e parecia desconhecer a capacidade humana de

refletir e julgar politicamente, em situagbes urgentes, em que “as cartas estdo
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abertas sobre a mesa” (ARENDT, 2004a, p. 257). Para Arendt, essa auséncia de

reflexdo era concomitante a uma incapacidade de julgar.

A crise da compreenséo do significado e o empobrecimento da capacidade
de ajuizar, tinham como consequéncia um obscurecimento do mundo comum,
entendido por Arendt como “alienacdo do mundo”. Disposta a compreender
porque os acontecimentos do século XX ndo se adequavam mais as respostas
dadas pela tradicdo e pelos significados dos eventos historicos, Arendt
problematizou algumas passagens da tradicdo reconsiderando ou repensando
criticamente esses momentos. Era preciso compreender a descontinuidade entre a
tradi¢do e o presente, ja que, como ela mesmo diz, ““ nossa busca de significado ¢
ao mesmo tempo estimulada e frustrada por nossa inabilidade para produzir
significado” (ARENDT, 1993¢c, p. 45), uma vez que perdemos nOSSOS
instrumentos para compreender. Essa falta de sentido, o fato de que ndo podemos
mais compreender nos orientando com as regras do nosso senso comum de

outrora, foi constatada diante dos regimes totalitarios.

A quebra da tradicdo se deu para Arendt a partir desse acontecimento que
rompeu com 0s parametros morais e espirituais. E foi essa quebra que instigou um
repensar sem 0s critérios antigos, um reconsiderar sem parametros ou corrimaos.
O grande desafio se descortinava em compreender e ajuizar sem padrdes, como

um “contar sem ter os numeros”, um “medir sem o metro”.

O fim da tradicdo representou o0 ocaso das respostas dadas desde Platéo
gue mantinha e dava sentido ao fio da histéria com uma coeréncia entre 0

passado, o presente e o futuro.

Arendt, disposta a compreender a contemporaneidade, investigou as
relacfes entre pensamento e politica que instauraram a tradicdo, bem como as
inverses dessa relacdo ao longo da histéria do ocidente. Em nosso segundo
capitulo, seguiremos com sua andlise sobre o0 modo como a vida contemplativa
dominou a fragilidade dos assuntos humanos desde Platéo, tendo a filosofia
repudiado as opinides e a politica por um longo periodo. Em um segundo

momento, vamos apresentar a interpretacdo arendtiana para as radicais mudancas
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ocorridas a partir da era moderna, que permitiram uma inversdo entre politica e
filosofia. Nesse contexto, eventos e ndo ideias marcaram a mudanca na relacdo do
homem com o seu habitat e com 0 mundo comum. Esses dois recortes nos ajudam
a compreender as mudancas significativas que resultam na alienagcdo ou
empobrecimento do mundo, e que culminaram na faléncia radical dos modos

tradicionais de compreensdo da realidade.

No terceiro capitulo enfocamos a atitude exemplar de Socrates, investida
no eros desejoso de sabedoria, cujo pensamento destruia preconceitos e preparava
0 terreno para as opinides, que Arendt aproximou a sua compreensdo sobre 0s
juizos. Sécrates se tornou para Arendt a referéncia do filésofo que ndo abandonou
a polis. Se a auséncia de reflex&o era para Arendt uma ameaga a condigdo humana
na pluralidade que lhe é peculiar, o exercicio socratico do exame do “dois-em-
um” do pensamento levado a cabo no didlogo com os outros era a possibilidade do
cuidado com o mundo comum. O vento do pensamento socratico, era uma
atividade que n&o tinha nenhum resultado concreto, mas que se manifestava no
mundo através da comunicabilidade das opinides depuradas. Mesmo sem
resultados, o vento do pensamento era ameacador pois derrubava preconceitos,
normas e regras congeladas, derrubando igualmente crencas e interesses. O pensar
auténtico sO poderia ter como resultado uma partilha de perplexidades. Para
Arendt, a ameaca do vento do pensamento € 0 modo como 0s juizos provisorios e

contingentes estabelecem a pluralidade.

A transformacdo da esfera publica mediante os acontecimentos sombrios
do século XX fizeram Arendt buscar um modo de compreensdo que resguardasse
a dimensdo dos juizos imparciais e desinteressados, que evocam 0 que Kant
chamou de “mentalidade alargada”. Em um quarto capitulo, exploramos as
principais caracteristicas dos juizos estéticos: desinteresse, mentalidade alargada e
intersubjetividade, que sdo categorias fundamentais para a pluralidade. Para
Arendt, o espectador kantiano é distinto do espectador-filosofo que se retira do
mundo. Por isso, contrariamente a tradicéo filosofica, Arendt do mesmo que Kant,
reconhece que “companhia € indispensavel para o pensador”, e somente através da

manifestacdo do pensamento no mundo, leia-se juizo, pode-se garantir esse modo
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de compreensdo. O espectador de Kant guarda as caracteristicas fundamentais
para a reflex@o e exercicio da politica, ja que estdo comprometidos com o0 mundo
e com a pluralidade. O carater de uma intersubjetividade esta implicito nos juizos
de gosto. Nao se trata de um duelo dogmatico, mas de uma intersubjetividade que
surge quando os juizos sdo desinteressados e frutos de uma mentalidade alargada.
E assim que o sentimento de prazer decorrente da reflexdo faz com que o homem

possa representar potencialmente todos 0s outros juizos.

Por fim, em uma abordagem sobre uma possivel teoria do juizo de Hannah
Arendt nos deparamos com alguns de seus textos que privilegiam uma
aproximacdo do juizo com a acdo politica, e que, portanto, parecem contrastar
com aquela visdo que mais se aproxima do espectador kantiano com sua principal
caracteristica que se desdobra no distanciamento dos acontecimentos e da
politica®. Em um quinto capitulo procuramos analisar esses dois possiveis
recortes. A énfase do juizo dos atores, agentes politicos, parece recair tdo somente
na concepcdo de uma mentalidade alargada que torna o pensar representativo:
aquele pensar que se sente representando todos 0s outros possiveis juizos. Além
disso, entendemos que Arendt desenvolveria uma teoria do juizo por acreditar que
a reflexdo serviria de ponto de apoio para as opinides. Nesse capitulo analisamos a
visdo da historia arendtiana como um dos pontos importantes para sua teoria do
juizo, em contraposicdo as filosofias da histéria. O espectador arendtiano é o
sujeito que, como um contador de historias, ilumina os acontecimentos em sua

singularidade, a partir do discernimento e do desinteresse que Ihes sdo proprios.

Concluimos nosso trabalho reforcando a ideia do sensus communis que €
garantido pelos juizos reflexionantes. Tais juizos sdo o paradigma da faculdade de
julgar, ndo somente o belo e o feio, mas tudo aquilo que aparece no mundo e nos

convoca a fazer distingdes e a refletir.

° Alguns comentadores de Arendt desenvolvem a distingido sobre o modo de
compreensdo dos juizos em Arendt. In: LAFER, 1988, Parte Il
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Arendt se referiu, inUmeras vezes, a ameaca da “desmundificacdo” na
contemporaneidade devida as escassas experiéncias judicantes que preservam o

senso comum. Entre elas, o contato com a arte pode ser um deles.

Nesse sentido, indicaremos brevemente, a titulo de uma reflexéo
complementar a esse trabalho, um possivel diagnostico de uma recusa a
diversidade em situacbes contemporaneas, como a situacdo dos apatridas,
refugiados e toda sorte de exclusbes, em que os homens se tornam superfluos.
Essa discussédo que se inicia em Arendt em seu relato sobre o julgamento de
Eichmann, em que ela debate acerca dos crimes contra a humanidade, pode se

enriquecer no ambito dos direitos humanos.

Torna-se relevante, por fim, tentar compreender 0s passos de Hannah
Arendt que a levaram a intuir e preparar o terreno para uma possivel teoria do
juizo politico que sequer foi escrita, mas que descortina novos modos de
compreensdo para 0 nosso tempo. Seu legado e sua contribui¢cdo ndo foram um
tratado filosofico stricto sensu. Foi tdo somente — e isso pareceria tdo caro a ela —
um julgamento singular e reflexionante do mundo e dos acontecimentos de seu

tempo.
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A arriscada tarefa de compreender e julgar: a polémica em

torno de Eichmann

Auschwitz ndo poderia ter acontecido.

La se produziu alguma coisa que nunca chegamos a assimilar.

Hannah Arendt

A obra de Hannah Arendt é marcada por uma urgéncia em compreender 0s

desafios de seu tempo. Seu pensamento e suas formulagfes nasceram de sua

preocupacdo com os acontecimentos do mundo. E assim que Arendt se distinguiu

dos “pensadores profissionais”, como ela gostava de chamar os filosofos que, em

sua maioria, evitavam e por vezes excluiam de suas reflexdes os homens e o

mundo a sua volta. Por essa razdo, € inevitavel nos aproximarmos e, muitas vezes,

incluirmos fatos da sua biografia no contexto das suas questBes teoricas
apresentadas neste estudo.

Embora ndo tivesse pendores para a vida publica, conforme ela mesma fez
questdo de frisar, Arendt, ainda jovem, foi militante na politica judaica,
impulsionada pela ascensdo do nazismo na Alemanha, participando do movimento
sionista durante a guerra. Refugiada, esteve presa em um campo de concentracdo
na Franca, de onde conseguiu fugir e se estabelecer definitivamente nos Estados
Unidos, pais em que viveu até a sua morte. Sua experiéncia pessoal foi

determinante nas reflexdes e no modo como conduziu sua obra.

Tal coeréncia entre vida e obra fez com que Arendt considerasse a
possibilidade de assistir ao julgamento de Eichmann como uma oportunidade
singular e decisiva para a compreensdo dos acontecimentos sem precedentes: o
totalitarismo, a Segunda Grande Guerra e 0 massacre dos judeus. Ao escrever para
a fundacdo Rockefeller, a fim de prorrogar o prazo de uma bolsa, justifica:
“Compreenderao, penso, por que devo cobrir esse julgamento. Perdi oS
julgamentos de Nuremberg. Nunca vi essas pessoas em carne € 0SSO € esta,
provavelmente, ¢ minha tnica oportunidade” (YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 296).

Além disso, sua reflexdo sempre esteve voltada para a questdo judaica, tema
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recorrente tanto em sua contribuicdo para artigos em revistas e periodicos
especializados nessa discussdo, como em sua correspondéncia e debate com
intelectuais e amigos judeus. Por essa razdo, a ocasido foi considerada por ela ndo
somente “uma obrigagdo™® para lidar com o seu passado como, efetivamente,
uma cura posterior decisiva, sentenciada por sua convic¢do de que, somente
julgando aquilo que “ndo é mais”, podemos conseguir uma reconciliagdo com o

passado.

Hannah Arendt foi para o julgamento como repdrter junto a revista New
Yorker, adiando todos os seus compromissos académicos, ja que sabia o quanto tal
oportunidade poderia ajudar sua compreensdo sobre o totalitarismo nazista, um
dos acontecimentos mais sombrios do século XX. Juntando-se com mais de 600
jornalistas, conseguiu presenciar o julgamento e juntar um vasto material para a
sua reportagem que, antes de se tornar livro, foi publicada no formato de artigos
para a New Yorker. Mais do que a funcdo usual de um jornalista que relata um
evento, Arendt ndo poderia imaginar que seu relato teria o alcance de um divisor
de &guas para suas preocupacOes tedricas e conceituais posteriores, despertando
interesse, ndo somente entre membros da comunidade judaica, mas sobretudo
entre sociologos, filésofos, historiadores, juristas e psicanalistas. Assim, também
ndo poderia imaginar que seu livro alcangaria o patamar de uma obra de teoria
politica que desconcertou os padrGes de compreensdo de uma maioria, tornando-
se um dos livros mais importantes do século XX, e que, passado meio século,

ainda vem causando polémicas*?. Como disse Corey Robin, renomado professor

10 Carta de Arendt para Vassar. In: YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 296.

11 Agamben elogia e comenta que o livro de Hannah Arendt é o “livro mais corajoso e
desmistificador que se escreveu em nossos tempos sobre o problema do mal”. In: AGAMBEN,
2008. p. 77.

12 Considerado por vérios difamadores como “um livro mau”, onde Arendt aparece
igualmente ma e perversa (sem coracdo e sem amor pelo povo judeu). Vérias pesquisas e
publicacBes em torno de seu livro revelam o quanto sua narrativa ultrapassou o acontecimento.
Encontramos, entre as pesquisas mais recentes, 0s seguintes autores: Richard Wolin e Seyla
Benhabib, que se debrugaram sobre os artigos publicados no New Yorker e sobre toda a avali¢do
judaica pés-publicacdo; David Cesarani; Debora Lipstadt com um livro publicado em 2011, e o
mais recente, de Bettina Stangneth Eichmann antes de Jerusalém, que tem como objetivo revelar
que o grau de antissemitismo de Eichmann nunca foi percebido por Hannah Arendt, e para isso, se
baseia em fatos que ndo estavam integralmente disponiveis para Arendt no periodo de sua pesquisa
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de teoria politica nos EUA, em artigo recente, “O livro de Arendt tornou-se 0
evento, superando o proprio julgamento”!3, gerando uma controvérsia que nio
mostra sinais de diminuir. Em torno dos argumentos de Arendt, formaram-se
Doppelgéanger*, difamando publicamente os artigos, antes mesmo de se tornarem
livro, ¢ que tentaram midiaticamente transformar Arendt em “anti-lIsrael,
antissionista, uma judia que se odiava, uma purista legal ou uma moralista

kantiana”®.

A partir da publicacdo do livro que, segundo a autora, busca ser apenas um
testemunho do julgamento, Arendt tornou-se uma das intelectuais mais
controversas e discutidas do século XX, e a notoriedade advinda da controvérsia
se estendeu em convites para inimeras palestras, cursos e artigos. Além de
decisivos para sua vida publica, seus argumentos também afetaram sua vida

privada, com rupturas definitivas no seu circulo de amizades®®.

Tais polémicas e discussdes, sejam elas advindas da expressao “banalidade

do mal”, usada no subtitulo do livro e que, afora o exercicio reflexivo e original

para o relato do julgamento de Eichmann. Tais fatos sdo em sua maioria as transcrigdes de Sassen
que revelam as conversas entre Eichmann e outros nazistas antissemitas refugiados na Argentina,
na década de 1950. Arendt teve acesso a uma parte dessas transcrigdes, a que ela se refere em seu
livro. Ver em: ROBIN, C. 2015. Além disso, na biografia de Heinch Himmler o historiador aleméo
Peter Longerich explora um outro lado de Eichmann: um organizador da ideia de solugdo final
conectado com Himmler, ndo tdo alheio as consequéncias de seus atos. Se Arendt apontou a sua
mediocridade nem por isso ele se mostrou ingénuo em relacdo a sua participagdo no exterminio
dos judeus.

13 ROBIN, C. 2015.
14 Copia distorcida e fantasiosa. Expressdo usada em: YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 302.

15 Ibid., p. 302. A acusacido do “édio de ser judeu” foi feita por Pinhas Rosen, que na
ocasido era, além de sionista ativo, ministro da justica do governo de Israel. Tal referéncia deve-se,
por sua vez, ao livro polémico do fildsofo judeu alemdo Theodor Lessing La heine de soi ou le
refus d'étre juif, lancado em 1930. Como o titulo anuncia, tem como principal argumento o
fendmeno de que judeus projetam qualquer infortiinio como castigo e que o sentimento de culpa se
traduz no fendmeno do ddio ou recusa de ser judeu. Sobre essa questdo, Hannah Arendt, em uma
entrevista a televisdo alema, reitera, ironicamente, que ndo tem amor pelos judeus, apenas por seus
amigos. (ARENDT, 1993c, p.136).

16 Entre elas, a ruptura de Kurt Blumenfeld se destacou apés uma longa e profunda
amizade que nutria por Hannah Arendt. O episodio é mencionado no filme “Hannah Arendt, ideias
que chocaram o mundo” de Margarethe von Trotta (2012).
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de Arendt’, deu margem a diferentes veios interpretativos, sejam polémicas
advindas de seus outros argumentos criticos e que, talvez pelo modo como foram
abordados por Arendt!®, a isolaram da comunidade judaica, ou até mesmo sejam
polémicas fundadas em afirmacgdes que jamais foram suas, deturpagdes oriundas
de quem sequer leu o livro'®, sdo todas elas polémicas que revelam a
independéncia critica e o julgamento reflexivo da autora, os quais queremos
pontuar nesse trabalho. Arendt, ao perceber que o medo de julgar acometia 0s
homens no século XX, passou a considerar imprescindivel a reflexdo sobre tal
crise do juizo, sobretudo apds o episodio e a controvérsia consequentes de seu
relato sobre Eichmann. Em uma de suas anotacgdes, chega a comentar: “Se vocé
diz a si mesmo em tais assuntos: quem sou eu para julgar? — vocé esta perdido”
(YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 303).

Eichmann era tenente-coronel das SS e trabalhava como “Administrador
para os Assuntos Judaicos”, um dos cargos de alto escaldo junto ao regime
nazista. Foi acusado pelo exterminio de milhares de judeus, ja que era um dos
principais responsaveis pela organizacdo geral da deportacdo dos judeus, ndo sé
da Alemanha, mas de todos os paises europeus ocupados pelo regime. Apos a
derrota de Hitler, foi para uma prisdo americana, mas conseguiu fugir para a
Argentina com a ajuda da Igreja Catdlica, portando um passaporte do Vaticano.
Viveu durante muito tempo com identidade falsa, até ser descoberto por judeus
que organizaram seu sequestro para Israel. L& ele foi julgado e condenado por

crimes de guerra, crimes contra o povo judaico e contra a humanidade.

17 Tema que veremos mais demoradamente nesse estudo.

18 Walter Lacqueur: “a stra. Arendt foi atacada ndo tanto pelo que disse, (mas) por como o
disse”. In: YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 303. Um exemplo do incomodo causado pela forma como
ela criticava as questBes envolvidas no julgamento foi quando afirmou que o rabino Leo Baeck,
lider dos judeus em Berlim e considerado um santo entre judeus, era o “Fiihrer judeu”, repetindo o
que a defesa de Eichmann havia sentenciado. In: YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 323.

19 F nesse sentido que Arendt comenta: “N&o ha nada tdo divertido quanto a discussdo de
um livro que ninguém leu”. In: ARENDT, 20044, p. 79.
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Arendt reuniu um vasto material sobre a acusacdo de Eichmann, além de
suas impressdes sobre o julgamento. Podemos lembrar trés de seus argumentos
que mais geraram incomodos, e que, criticados e muitas vezes erroneamente
interpretados, resultaram na controvérsia?® posterior. O primeiro deles critica o
Estado de Israel e o espetaculo criado para sua autopromocao. O segundo aponta
para a cooperacgdo dos conselhos judaicos com o Terceiro Reich. E, finalmente, o
terceiro argumento resulta na expressdo ‘“banalidade do mal”, a partir das

observagdes sobre Eichmann, feitas durante o julgamento.
2.1
A polémica e o espetaculo de Ben-Gurion

Logo nas primeiras paginas de seu relato, Arendt elogiou a postura e a
conduta dos jurados, sobretudo do seu presidente Moshe Landau, que buscou
manter o julgamento em seu firme propdsito de fazer justica, a fim de culpar ou
inocentar o acusado diante da corte criminal. Tal elogio, em que se sobressairam a
sobriedade e a pertinéncia dessa conduta, foi ofuscado por seus comentarios
criticos, mas aparentemente secundarios, sobre a intencdo do Estado de Israel de
tornar a ocasido um espetaculo teatral. Fisicamente, a ‘casa da justica’ foi
concebida como um “palco diante de uma plateia, com o espléndido grito do
meirinho no comeco de cada sessdo produzindo o efeito de uma cortina que sobe”
(Arendt, 1999, p. 14). Desse modo Arendt ndo poupou 0 primeiro-ministro de
Israel, Ben-Gurion, acusando-o de comandar tal espetaculo de longe e,
representado pelo procurador-geral Hausner, direcionar o foco teatral para o
sofrimento das vitimas, ao invés de se manter na objetividade do julgado sobre as
acoes de Eichmann. Além disso, para ela, o Estado de Israel tinha seu interesse
voltado, em primeiro lugar, para o reconhecimento e aceitacdo da comunidade
judaica, em especial para que 0s jovens se convencessem de que sua seguranca,

sua honra e dignidade estariam garantidas se vivessem no Estado de Israel. Em

20 caso ficou tdo famoso que foi publicada uma coletanea intitulada Die Kontroverse,
em Munique, em 1964. Ref. In: YOUNG-BRUEHL, 1997, pg. 304.
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segundo lugar e ndo menos importante, estava visivelmente em jogo a vaidade do
primeiro ministro em sua busca por reconhecimento mundial. Com a cooperagédo

da midia, obteve tal reconhecimento ao receber elogios do presidente dos EUA.

E compreensivel que, mediante a narrativa de Hannah Arendt, um tanto
critica desde o inicio do livro, seus leitores desconfiassem de sua simpatia pelo
Estado de Israel, ainda que sua intencéo fosse a de destacar a justica israelense,
mais do que atacar Ben-Gurion e seus propdésitos. Além disso e junto a esse ponto,
ela também levantou a questdo sobre o aspecto juridico do julgamento — que
envolveu um sequestro — e que, para muitos, ao invés de ser realizado em lIsrael,

deveria ser decidido por uma corte internacional de justica.

Salvo essa Ultima questdo levantada em seu relato e que, segundo a autora,
era para ser um dos temas mais legitimos para uma discussdo efetiva, Arendt
estava segura de ter se baseado unicamente em fatos, sem edificar teorias ou
grandes e inovadoras ideias?, embora tenha sido atacada como se ali estivesse
erigido uma teoria politica contra o Estado de Israel e a favor da ideologia nazista.
Entre algumas dessas fortes acusacdes, estd a resenha do juiz Michael Musmanno
sobre Eichmann em Jerusalém, que acusa Arendt de defender a Gestapo e caluniar
as vitimas judias (ARENDT, 1995, pp. 153-154).

2.2
A polémica e os conselhos judaicos

Um outro tdpico discutido por Arendt, e talvez o mais incémodo na
ocasido da publicacdo, acusava a grande maioria dos conselhos judaicos de
colaborarem com o exterminio dos judeus, sendo responsaveis diretos pela
deportacdo para os campos de exterminio, através do mapeamento e das listas de

bens judaicos a serem desapropriados. Além disso, escolhiam aqueles que

2L “A hostilidade contra mim é uma hostilidade contra alguém que diz a verdade em
termos factuais, e ndo contra alguém que tem ideias que estdo em conflito com as que costumam
ser defendidas”, disse Arendt em uma carta a Mary MacCarty. In: ARENDT, 1995, p. 154.
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poderiam sobreviver. Arendt ndo poupou os lideres de tais conselhos??, embora
sua observacdo fosse direcionada a somente alguns membros que,
individualmente, poderiam ndo ter colaborado com os nazistas. Além disso,
argumentou duramente contra a ideia de que o povo judeu teria sido prejudicado,
como se pensava comumente, porque “ndo era um todo organizado, ndo possuia
territério, governo, nem exercito em sua hora de maior precisdo, ndo tinha um
governo no exilio para representd-lo entre os Aliados, nem um esconderijo de
armas, nem uma juventude com treinamento militar”. Para Arendt, “a verdade
integral é que existiam organiza¢fes comunitarias judaicas e... onde quer que
vivessem 0s judeus, havia lideres judeus reconhecidos, e essa lideranca, quase
sem excegao, cooperou com 0s nazistas de uma forma ou de outra, por uma ou
outra razao”. A critica arendtiana ¢ conclusiva em sua afirmacao mais dolorosa e
menos perdoavel para a comunidade judaica: “A verdade integral era que, se 0
povo judeu estivesse desorganizado e sem lideres, teria havido caos e muita
miséria, mas o numero total de vitimas dificilmente teria ficado entre 4 milhGes e
meio e 6 milhdes de pessoas. (Pelos calculos de Freudiger, metade delas estaria
salva se ndo tivesse seguido as instrugdes dos Conselhos Judeus...) ” (ARENDT,
1999, p.191).

Tal passagem criou um desafeto real da comunidade judaica em relacdo a
obra de Hannah Arendt que, espantosamente, perdurou até o inicio do século
XXI%, Na verdade, muito mais que desafeto, estabeleceu-se uma guerra contra
ela, declarada por carta, em nome do “Conselho de Judeus da Alemanha”, antes
mesmo que todos os seus artigos fossem publicados. Tanto nessa iniciativa, como
também nos memorandos distribuidos pela Liga Antidifamagdo do B’nai B rith,
uma ONG judaica com sede nos EUA, alertava-se que Arendt pregava a
participacdo judaica no holocausto nazista, e tais informac6es se fizeram chegar

até mesmo aos criticos literarios. Esse desconforto se confirmou inclusive quando

22 Causando desconforto, ja que varios lideres dos conselhos eram sobreviventes,
acompanhavam o julgamento, e em Gltima instancia eram ligados a Ben-Gurion.

3 Como podemos atestar no artigo escrito para o jornal Valor Econémico. In:
FINGELMAN, Ariel, 2000, Ano 1. N. 31.
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foi pedido para que Arendt desistisse da publicacdo dos artigos em forma de livro,
pedido esse negado pela autora. Além disso, ap0os o relato de Arendt, Hausner, o
promotor do julgamento, proferiu palestras nos EUA, fortalecendo ainda mais a
ideia de que Arendt era antissemita, entre outras difamacbes. Uma das
consequéncias de tais acusacOes foi a de que nenhum livro seu havia sido
publicado em Israel até o ano 2000, como atesta o correspondente brasileiro em

um artigo sobre Hannah Arendt para o jornal Valor Econémico:

Num pais que se orgulha de seu alto indice de leitura, a auséncia de Arendt
nas prateleiras era quase um escandalo. Mas a razdo sempre foi clara: ela e
o ‘“establishment” do Estado judeu viveram em conflito intelectual
permanente. Este ano, a editora Babel resolveu quebrar o gelo e publicar o
livro que originou a discordia: “Eichmann em Jerusalém — Um relat6rio
sobre a banalidade do mal”. A publicagdo reacendeu o debate sobre as
ideias da pensadora sobre o sionismo, o holocausto e a liberdade de
expressao no pais (FINGELMAN, 2000, Ano 1. N. 31).

O boato sobre o desafeto entre Arendt e o Estado judeu que gerou um
boicote bastante longo para a publicacdo de sua obra em Israel era, segundo a
editora, de que o primeiro-ministro Ben-Gurion teria vetado o livro. Sua proibicao
tinha sido ensejada pelo fato de que ele também néo foi poupado das criticas de
Arendt na ocasido do julgamento. Como mencionamos anteriormente, além de ter
transformado o julgamento num espetaculo com interesses proprios ligados a sua
autopromogéo, Ben-Gurion também teria usado a ocasido como meio de “enviar
mensagens aos inimigos arabes” (FINGELMAN, 2000, Ano 1. N. 31). Avessa a
nacionalismos e ideologias, Arendt rompeu com o sionismo na década de 50, e
criticou o movimento que fundou o Estado de Israel, sendo essa talvez, a razéo

mais profunda de todo o conflito entre Arendt e os judeus.

A fim de esclarecer alguns pontos da controvérsia, foi preciso acrescentar
um post-scriptum em uma edicdo posterior de seu livro, onde reafirmou que seu
relato descreve o verdadeiro papel dos conselhos, como em uma reportagem,
jamais admitindo uma postura tendenciosa sobre 0 modo como via a participagdo
dos lideres. Em uma carta a Mary MacCarty, desabafou: “a questdo da resisténcia
judaica substitui o verdadeiro problema, a saber, que membros individuais dos
conselhos judaicos tiveram a possibilidade de ndo participar” (ARENDT, 1995,
pp. 157-158).
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2.3
A banalidade do mal

O sertdo vige é dentro da gente (...)

0 senhor faca o0 que queira e 0 que nao queira

- 0 senhor toda-a-vida ndo pode tirar os pés.

O senhor ndo creia na quietacdo do ar.

Porque o sertdo se sabe s6 por alto.

Mas, ou ele ajuda, com enorme poder,

ou é traigoeiro, muito desastroso.

Guimarées Rosa

A mais duradoura e legitima discussdo ético-politica se formou em torno

da expressdo “banalidade do mal” 24, usada no subtitulo do livro de Arendt e que
aparece com perspicacia, mas discretamente, uma Unica vez em todo o relato,
sendo retomada em seu pos-escrito, quando a controvérsia ja havia se instalado e
era preciso elucidar a expressdo: “Foi como se naqueles Gltimos minutos estivesse
resumindo a licdo que este longo curso de maldade humana nos ensinou — a li¢éo
da temivel “banalidade do mal”, que desafia as palavras e os pensamentos”
(ARENDT, 1999, p. 274). Hannah Arendt talvez ndo houvesse dimensionado,
inicialmente, a repercussdo causada entre leitores e ndo-leitores?, por causa de
seu novo e ambiguo conceito®. Na passagem acima referida, do capitulo
“Julgamento, apelacdo e execugdo”, Arendt comenta o abuso dos clichés usados

por Eichmann mesmo na hora de sua execucao. Suas Ultimas palavras: “dentro de

pouco tempo, senhores, iremos encontrar-nos de novo. Esse é o destino de todos

24 Expressdo inspirada em suas conversas com Blucher, seu marido, que considerara a
possibilidade de que o mal fosse um fendbmeno supérfluo. Muito tempo depois, leram juntos o
texto em que Brecht comenta algo proximo de suas convicgdes sobre a “banalidade do mal”: uma
mediocridade dos criminosos em contraste com seus grandes crimes. In: YOUNG-BRUEHL,
1997, p. 297.

% Arendt afirma em seu pés-escrito que seu livro havia se tornado um objeto de uma
campanha organizada que manipulava as opinifes tornando-as idénticas e sem reflexo; e como
enfatizou Mary McCarthy, eram opinides que pareciam saidas de um mimeografo. Ver no pos-
escrito. In: ARENDT, 1999, p. 306.

% A expressdo deu lugar a confusas compreensdes, como no comentario “no lugar do
nazista monstruoso, ela nos da o nazista banal; no lugar do judeu como martir virtuoso, ela nos da
0 judeu como um cumplice do mal; e no lugar do confronto entre culpa e inocéncia, ela nos da a
‘colaborag@o’ entre criminoso e vitima”. Norman Podhoretz, In: YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 310.
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os homens. Viva a Alemanha, viva a Argentina, viva a Austria. Ndo as
esquecerei” revelam, segundo Arendt, uma animagdo estereotipada, com “palavras
elevadas™?’ possivelmente ouvidas em outros funerais, e que levava a crer que ele
tivesse esquecido?® ndo somente a sua afirmagdo anterior, em que dizia ndo
acreditar em vida apds a morte, mas principalmente o fato de que aquele era o seu
préprio funeral. Perplexa, a autora constatou que, mesmo em uma situacéo limite
como a da propria morte, Eichmann néo teria sido capaz de refletir sobre seus atos
monstruosos e conjuga-los as suas palavras, mas ao contrario utilizou clichés
inoportunos, palavras, portanto, impensadas, mostrando assim um comportamento
que desafiou sua compreensdo. Seus feitos eram incompativeis com as suas
palavras e com 0 seu comportamento, e sua estupidez parecia ndao se encaixar com

0 que até entdo se compreendia por mal.

O momento da execucdo de Eichmann coroa a impressao de Arendt sobre
um fendmeno visto em toda a extensdo do julgamento: “ele simplesmente nunca
percebeu o que estava fazendo. Foi precisamente essa falta de imaginagéo que Ihe
permitiu sentar meses a fio na frente do judeu alemdo que conduzia o
interrogatdrio da policia, abrindo seu coracdo para aquele homem e explicando
insistentemente como ele conseguira chegar sé a patente de tenente-coronel da SS
e que ndo fora falha sua ndo ter sido promovido” (ARENDT, 1999, p. 311). Esse
era o assassino “nao diabdlico” que ousou dizer, em sua mediocridade, que ndo
seria capaz de olhar sequer uma ferida aberta e, portanto, jamais poderia ser
médico. Por essa afirmacdo, entre tantas outras tolices ouvidas no julgamento,

Arendt oportunamente fez surgir a expressao “banalidade do mal”.

Arendt estava disposta a compreender o “fendmeno” Eichmann e suas
peculiaridades, ainda que insistisse no carater descritivo em sua reportagem, de

um fendmeno visto e nada mais do que isso (ARENDT, 1995, p.158). O

27 Ironicamente assim descrito. In; ARENDT, 1999, p. 311.

8 E “‘esquecimento’ parece estar, também nesse episddio, diretamente ligado ao
obscurecimento do pensamento, assim como era compreendido desde os tempos mais remotos da
filosofia ocidental. A aléthea seria a desocultacdo da verdade, tal como uma lembranca desvela
algo que estava esquecido.
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“fendmeno visto” de que falava Arendt era o carater, a consciéncia e a postura do
assassino Eichmann no julgamento, e decerto ndo era exatamente aquilo que se
esperava de um assassino de milhdes de judeus: “Eichmann ndo era nenhum lago,
nenhum Macbeth, e nada estaria mais distante de sua mente do que a
determinacdo de Ricardo Il de ‘se provar um vildao’” (ARENDT, 1999, p.310).
Para a surpresa de Arendt, ele ndo compunha o retrato de um malfeitor de modo
obvio, e no lugar de uma previsivel perversidade de um assassino havia uma

normalidade mediocre e ordinéria.

Eichmann sustentava sua inocéncia afirmando que “apenas’™ cumprira
ordens superiores, € que ndo era um monstro como supunham, mas “vitima de
uma falacia”. O fato de se mostrar sem intengdes nem motivacdes assassinas,
tornava tudo mais complexo para os juizes. Ele aparecia como “assustadoramente
normal” e, segundo Arendt, teria sido mais reconfortante acreditar que ele era “um
sadico pervertido”, um cinico mentiroso ou um monstro. Era preciso compreender
quem era 0 criminoso que se apresentava diante da corte. A frente de um crime
sem precedentes na histdria da humanidade, estava um homem sobrio, que dizia
ter cumprido ordens e, que se fosse preciso, mataria seu pai caso ele traisse as leis
do Terceiro Reich. Ndo parecia haver em Eichmann um d&dio latente por seus
inimigos que justificasse suas ordens assassinas concretizadas no maior genocidio

da histéria da humanidade.

Surpreende-se com a desproporcdo existente entre o ato e o autor do ato,
entre a amplitude do mal cometido e a mediocridade, a insignificancia
intelectual e moral de Eichmann. Este torna-se mais interessante pelo seu
conformismo e pela sua linguagem estereotipada do que por um eventual
carater demoniaco (ROVIELLO, 1987, p. 156).

A maior motivacdo de Eichmann era a de obedecer aos superiores, de
modo a ser reconhecido e promovido em sua “profissdo”. Além disso,
juridicamente, o julgamento era complexo porque o acusado dizia que sua Unica
motivacgdo teria sido obedecer as leis do Estado! Saltava aos olhos de Arendt que
o fendbmeno da “banalidade do mal” enquanto auséncia de reflexdo, encontrado no
individuo Eichmann, fazia parte do amplo fenémeno do colapso moral da

Segunda Guerra, que transformou a moralidade em algo também banal, em um
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“mero conjunto de costumes — maneiras, usos, convencdes a serem trocados a
vontade — ndo entre 0s criminosos, mas entre as pessoas comuns que, desde que 0s
padrdes morais fossem socialmente aceitos, jamais sonhariam em duvidar daquilo
em que tinham sido ensinadas a acreditar” (ARENDT, 20044, p.118).

Agamben ressaltou esse colapso como a ‘zona cinzenta’, nomeada por
Primo Levi, sobrevivente do Holocausto, ao se referir a uma “zona de
irresponsabilidade e de impotentia judicandi”, da qual “deriva a ‘longa cadeia de
conjun¢do entre vitimas e algozes’”, em que o oprimido se torna opressor € o
carrasco, por sua vez, aparece como vitima. Trata-se de uma alquimia cinzenta,
incessante, na qual bem e mal, e com eles, todos os metais da ética tradicional
alcancam seu ponto de fusao” (citacdo de Primo Levi. In: AGAMBEN, 2008, pp.
30-31).

Dentro desse quadro de um colapso moral, a ‘zona cinzenta’ das inversdes
torna-se radical e extrema, segundo Levi, entre aqueles deportados que
participaram do esquadrdo do Sonderkommando, gque tinha como oficio levar seus
companheiros judeus as cameras de gas, para depois lavar 0s seus corpos, arrancar
0 ouro dos seus dentes, seus cabelos, entre tantas outras tarefas. Para ele, a
concepcdo desses esquadroes “foi o delito mais demoniaco do nacional-
socialismo” (citagdo de Primo Levi. In: AGAMBEN, 2008, p. 34). E ainda
ressaltando esse horror inaudito e a banalidade em que tudo teria se transformado,
Levi reproduz o impressionante relato de um sobrevivente do esquadrdo de
Auschwitz, durante uma “pausa do trabalho™: *“(...) a partida assistem outros
soldados SS e o resto do Esquadrdo, torcendo, apostando, aplaudindo,
encorajando os jogadores, como se a partida se desenrolasse ndo diante das portas
do inferno, mas num campo de aldeia” (citacdo de Primo Levi. In: AGAMBEN,
2008, p. 35).

Em 1945, é publicado, na revista Jewish Frontier, um artigo de Hannah

Arendt chamado “Culpa organizada”?®. Nele a autora desenvolveu suas primeiras

2 In: Arendt, H. La Tradiciéon Oculta. Trad. R. S. Carbo y Vicente Goémez Ibanez.
Buenos Aires. Paidos. 2004b.
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impressdes daquilo que ela chamaré posteriormente de “banalidade do mal”. Esse
novo tipo de assassino foi apresentado por ela como o pequeno burgués, um tipo
moderno de ser humano, interessado unicamente em sua existéncia privada e
indiferente a vida publica. Esses homens sdo funcionarios de uma organizacgdo e
seus atos ndo sdo movidos por nenhum tipo de orientagdo demoniaca: “a
organizacdo himmleriana ndo conta nem com fanaticos nem com assassinos
sexuais nem com sadicos; conta unica e exclusivamente com a normalidade de
gente da indole do senhor Heinrich Himmler” (ARENDT, 2004b, p. 44). Essa
afirmacdo se refere a algumas figuras especificas do Terceiro Reich, como o
préprio Hitler e sua perversdo fanatica, ou como Streicher, conhecido por seus
crimes sexuais. Himmler, o grande mentor do exterminio dos judeus, “é um
pequeno burgués com toda a aparéncia de respeitabilidade, com todos os costumes
do bom pai de familia que ndo engana a sua mulher e quer assegurar um futuro
decente para seus filhos” (ARENDT, 2004b, p. 43). Tal perfil de Himmler tornou
possivel uma organizacdo com a cooperacdo de pessoas de indoles semelhantes a
sua, que, em busca de uma vida privada confortavel e segura, fazem parte de um
“novissimo género profissional filho de nosso tempo” (ARENDT, 2004b, p. 45),
representantes da massa moderna de pequenos burgueses, que, enquanto
funcionarios leais, ndo estdo mais interessados pelos assuntos publicos e civicos, e
“funcionam” unicamente em razdo de seu desempenho profissional e

compromisso familiar.

Bem antes que a expressdo “banalidade do mal” se tornasse noticia apos
seu relato Eichmann, Arendt observou o fendbmeno em Himmler. A convicgéo
irrefletida desse novo tipo de assassino é a de estar cumprindo deveres
profissionais: “Se sua profissdo 0 for¢a a matar, ndo deve ser considerado um
assassino porque ndo o faz por gosto sendo por profissionalismo. Levado pela
paixao, ndo seria capaz de causar dano nem a uma mosca” (ARENDT, 2004b, p.
45). Surgia, assim, um novo criminoso que, no exercicio de sua profissao,
assassinava milhares de pessoas, convencido de que fazia parte de uma

engrenagem onde todos sao culpados, ou “ninguém o é”.
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Ao fim da guerra, outro aspecto caracteristico desse comportamento de
massa se podia observar, pois aquelas mesmas pessoas (0s funcionarios do
Terceiro Reich), sem reflexdo, retomaram os velhos padroes de “normalidade”
num piscar de olhos, coroando o colapso de quaisquer preceitos morais (tanto
fazia “nao matar” quanto “matar”). Além disso, ¢ com perplexidade que Arendt
também ressalta que as questdes morais, desmoronadas com o totalitarismo,
permaneceram adormecidas a reflexdo desde o fim da Segunda Guerra por um
tempo consideravel, e sé foram retomadas a partir dos julgamentos dos criminosos
de guerra: “O aspecto decisivo nesse ponto de vista foi o simples fato do
procedimento do tribunal, que forcou todo mundo, até os cientistas politicos, a

considerar essas questdes de um ponto de vista moral” (ARENDT, 20044, p. 120).

Os crimes legalizados pelo governo e a participagdo ou a ndo participacéo
individual tornou-se o grande problema em tais julgamentos, segundo a autora.
Como ajuizar quando o padrdo legal para o certo e o errado se torna invertido? Em
outras palavras, como ajuizar diante do colapso dos padrbes legais e morais
anteriores, ja que “os crimes inegavelmente ocorreram dentro de uma ordem

‘legal’? ” (ARENDT, 1999, p. 314).

Por essa razéo, parece ter havido uma dificuldade em pensar a delimitacao
entre as fronteiras dos inocentes e dos culpados, das leis do Estado e da
jurisprudéncia alema: “pensar que atitude adotar, como enfrentar um povo cuja
linha que separa os criminosos de gente normal, os culpados dos inocentes, foi
apagada com tanta eficacia que amanhd@ ninguém sabera na Alemanha se tem
diante de si um herdi secreto ou um antigo assassino de massas” (ARENDT,
2004b, p. 39). Essa mesma dificuldade colaborou para a defesa dos criminosos,
especialmente no caso de Eichmann, que usou amplamente o argumento da
inversdo da legalidade: “O meu cliente sente-se culpado diante de Deus, nédo
diante da lei”, dizia o seu advogado de defesa. Considerando essa inversao, € facil
imaginar que “ilegal” estaria Himmler ao ordenar a interrup¢do do programa de

exterminio quando ja ndo havia alternativa. A falacia da culpa coletiva tornou-se o
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principal argumento para a defesa do ‘individuo’ Eichmann, j& que, quando todos

sdo culpados, e nesse caso a Alemanha seria a grande culpada, “ninguém o €”. 3°

Arendt observou que, na Alemanha pés-guerra, 0 sentimento de culpa era
inapropriado e “o grito de ‘somos todos culpados’, que a principio soou muito
nobre e atraente, serviu de fato apenas para desculpar num grau consideravel

aqueles que eram realmente culpados” (ARENDT, 2004a, p. 213).

Responsabilidade e culpabilidade séo coisas distintas, nos lembra a autora.
Muitas vezes se sustentou a ideia de uma culpabilidade coletiva confundida com
uma responsabilidade coletiva. A responsabilidade coletiva diz respeito somente a
uma heranga politica, ndo podendo jamais ser confundida com os dilemas morais
e legais. Esses dois Ultimos ambitos da vida humana devem ser julgados
separadamente. O periodo pds-guerra alemdo foi tomado por essa confusdo moral:
“¢ tdo errado sentir culpa sem ter feito nada especifico quanto sentir isen¢do de
culpa quando se ¢é realmente culpado de alguma coisa” (ARENDT, 20044, p. 90).
Nos tribunais, o argumento predominante dos réus nesse periodo era o de que “se
eu ndo tivesse feito isso, outra pessoa poderia ter feito e faria”, como um dente de
uma engrenagem, como se o fato de se estar diante do tribunal fosse um acaso ou
uma situacdo semelhante ao de um “bode expiatorio”. Nessa diregdo, a defesa de
Eichmann quis sustentar sua inocéncia, culminando, como salientou Arendt, em
uma pretensdo ironicamente ‘herdica’ do acusado, ao querer se enforcar em
publico para assumir todos os “pecados” da Alemanha, como se ali houvessem
sentimentos elevados. Em uma carta para Blucher, ela desabafa: “Que o homem
se deixaria alegremente enforcar em puablico, vocé provavelmente leu (nos
jornais). Estou estupefata” (YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 297).

Desse modo, a Unica saida para os juizes dos criminosos de guerra foi a de
apontar o réu, um ser humano, individual, distinto da engrenagem e do sistema em

que estava inserido: “cabe a grandeza dos procedimentos do tribunal que até um

30 No texto de 1964, “Responsabilidade pessoal sob a ditadura ”, que pretende comentar a
controvérsia de seu livro sobre o julgamento, o argumento arendtiano gira em torno da questéo da
culpa coletiva e da culpa moral individual.
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dente da engrenagem possa se tornar uma pessoa de novo” (ARENDT, 2004a, p.

215). Nesse aspecto, Arendt ndo poupou elogios:

...como 0s juizes se deram ao trabalho de apontar explicitamente, na ala de
um tribunal ndo estd em julgamento um sistema, uma histéria ou tendéncia
histdrica, um ismo, o antissemitismo, por exemplo, mas uma pessoa, € se 0
réu é por acaso um funcionério, ele é acusado precisamente porque até um
funcionario ainda é um ser humano, e é nessa qualidade que ele é julgado
(ARENDT, 20044, p. 93).

Quem nao refletiu sobre 0 momento politico e moral no qual se moldava
sua patria tornou-se culpado, mas culpado por ter tido uma total auséncia de
pensamento. Por essa razdo, a conclusdo a que Arendt chegou era a de que
Eichmann ndo sabia 0 que estava fazendo, na medida em que ndo pensou sobre
suas acOes e seus crimes. Nao teve imaginacdo suficiente para lidar com as ordens
e os valores do governo nazista. Era um burocrata pronto a realizar suas tarefas,
substituindo um possivel juizo por clichés e expressBes estereotipadas adquiridas
em sua “profissdo administrativa”. Era alguém a quem faltava a atividade de
pensar, a reflexdo, uma das possibilidades humanas de vivenciar o extraordinario,
que junto a acdo e a experiéncia amorosa, ultrapassa a vida cotidiana: “Eichmann
ndo teve acesso a essa experiéncia de ruptura com a visao ordinaria do real. Ele
manteve-se preso ao modo de pensar imposto por codigos e regulamentos. Nas
circunstancias da sua vida, isto se mostrou desastroso” (MORAES, 2011b, p.
211).

A reacdo de Eichmann quando se viu confrontado com a situacdo urgente
em que bem e mal eram negados — o sistema totalitario — foi a de “demitir-se do
seu poder de julgar” (ROVIELLO, 1987, p. 156). O fenémeno da “banalidade do
mal” que parecia substituir 6dio por irreflexdo, uma caracterizacdo perigosa de
mal que se apresentava de modo original, e que por sua vez era capaz de uma
impensada destruicdo humana, tornou-se para Arendt o motor para refletir sobre a
relacdo entre as faculdades espirituais e a possibilidade de se compreender tal
fendmeno. E, se a intencdo da pensadora ndo foi a de escrever um tratado
filoséfico sobre a natureza do mal, em seus escritos posteriores buscou
incessantemente compreendé-la, apontando para uma “estranha interdependéncia
entre inconsciéncia e mal” (ARENDT, 1999, p. 311).
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2.3.1
O mal e o ocidente

A pergunta sobre 0 modo de manifestacdo do mal entre os homens e o seu
correlato — o bem — ecoou desde a origem da tradicdo, sem que fosse preciso
nomea-la inicialmente como uma questdo moral. Na filosofia antiga, a partir de
Platdo, o embate entre a razdo e as paixGes humanas era considerado comum a
todos os homens. De um lado havia o desejo e a atracdo por algo ou objeto
exterior, comum a todos o0s seres vivos; de outro, a razdo, que, sendo comum a
todos os seres ‘humanos’, era 0 caminho seguro para o dominio da natureza
‘animal’ dos homens e consequentemente o caminho para a ‘verdade’. Desse
modo, somente uma fraqueza da razdo poderia fazer com que as paixdes e 0s
desejos vencessem a batalha entre o certo e o errado em decisdes e a¢Oes a serem

tomadas. O exemplo de Arendt torna-se bastante didatico a esse respeito:

Vamos supor que temos diante de nds um prato de morangos e que desejo
comé-los. Esse desejo era certamente conhecido da filosofia antiga; o
desejo sempre significou ser atraido por algo fora de mim. Isso era natural
e de uma ordem ndo muito elevada, pertencendo, grosso modo, ao animal
no homem. A questdo de saber se devo ou ndo ceder a esse desejo era
decidida, segundo os antigos, pela razdo. Se, por exemplo, sou sujeito a um
certo tipo de alergia, a razdo me diz para ndo estender a méo e pegar 0s
morangos. Se vou comé-los mesmo assim, ou néo, isso depende da forca
dos meus desejos, por um lado, e da forgca que a razdo tem sobre eles, por
outro. VVou comer 0s meus morangos, quer porque me falta completamente
a razdo, quer porque a minha razdo é mais fraca que meu desejo
(ARENDT, 20044, p.178).

Nessa direcdo e em linhas gerais, a resposta platdnica para essa gquestdo
estava na superioridade da razdo e suas ideias imutaveis. Tudo o0 mais poderia ser
compreendido como incompletude. Assim seria 0 mal: um abismo para a razéo,
uma auséncia de ‘ser’. Supostamente e desse modo ndo poderia ser pensado como
uma categoria, mas somente compreendido como uma privatio: privacéo de ‘ser’
ou algo que ‘deveria ser’. Sem ser substancialmente pensado, o mal afasta-se da
‘verdade’ e das ideias inteligiveis e, assim como o vicio, o feio e o0 injusto, ndo
possui carater ontoldgico. Somente o ‘bem’, o justo, o belo e as virtudes, de um

modo geral, se aproximam do ‘ser’, da verdade e da perfeicao.
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Na era cristd, a complexa questdo acerca do bem e do mal serd uma das
grandes reflexdes de Santo Agostinho, um dos precursores do pensamento cristao.
Para ele, também o mal ndo possui ‘ser’, pois toda a natureza € boa, mesmo
quando ela é corrompida por causa dos vicios (origem do pecado). Na direcdo
contréria a doutrina maniqueista que atestava uma realidade substancial para o

bem e para o mal, Agostinho afirmou que:

Nenhuma natureza, por conseguinte, € ma enquanto natureza; a natureza
ndo é ma sendo enquanto diminui nela o bem. Se o bem, ao diminuir nela,
acabasse por desaparecer de todo, assim como nao subsistiria bem algum,
assim também deixaria de existir toda e qualquer natureza, e ndo somente a
imaginada pelos maniqueus — na qual ainda se encontram tantos bens que é
assombrar a sua obstinada cegueira —, mas também toda e qualquer
natureza que se possa imaginar (AGOSTINHO, 2005, p. 21).

Por essa razdo, para ele o mal também foi compreendido como uma

privagdo do ‘ser’®!, impedindo sua plenitude:

Nesse sentido, o mal, o erro, o falso, o vicio, o feio e 0 injusto, sempre
foram considerados como auséncia de realidade, e, na medida em que o
ser/real sempre foi considerado como sindnimo de perfeicdo, o mal seria
auséncia de perfeicdo. SO o ser, ou a perfeicdo, seria dotado de estatuto
positivo, qualquer afastamento em relacdo a esse parametro é mal
defectivo. Assim, 0 mal e todas as modalidades do negativo podiam ser
interpretados como ndo-ser, como caréncia de positividade e perfeigéo,
vacuidade pela qual ninguém (muito menos Deus) poderia ser considerado
agente responsavel, a modo de causa eficiente. Essa logica esteve a presidir
toda forma de teodiceia (GIACOIA, 2011, p. 142).

Historicamente, foi no periodo da era cristd que surgiu a faculdade da
vontade enquanto arbitro entre a razdo e as paixdes humanas. As decisbes
passariam a depender, ndo mais da fraqueza ou imposicdo da razdo sobre os
desejos, mas somente de um “eu quero” que precederia a agado, € que, supondo-se
uma faculdade livre e individual, poderia tomar posi¢do contra a razdo (quando o

“eu” simplesmente decide contra ela) ou ainda, contra as paixdes, poderia querer o

31 Sem a pretensdo de um estudo mais aprofundado sobre a natureza do bem em Santo
Agostinho, sabemos aqui que ele esta se dirigindo a doutrina maniqueista, que atestava uma
realidade substancial para bem e mal. Mais tarde, na releitura de Plotino, o mal seria a privacao de
toda a inteligibilidade.
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que ndo deseja*2. Nem razdo nem desejo seriam suficientes para uma tomada de

decisdo: “O espirito ndo € posto em movimento até querer ser posto em

movimento” (AGOSTINHO, 2005, p.179).

Diferentemente do ‘dois-em-um’ do pensamento, que sendo um dialogo
interno busca a harmonia e a quietude, a atividade da vontade s6 pode ser pensada
como uma dinamica de ‘querer-ndo-querer’, uma luta interna que, ao encontrar
repouso, cessa de existir e é substituida por uma atividade. A partir da ética cristd,
0 embate da vontade, que comanda a si prépria em um ‘querer-ndo-querer’, s se

apazigua junto a Lei de Deus, que sabe o que € certo e o que é errado.

Entre algumas das questbes importantes levantadas por Arendt em sua
analise historica da faculdade da vontade, esta a relacdo dessa faculdade com as
no¢Oes de interioridade e tempo, ja que o interesse pelo futuro estd intimamente

ligado a ela.

A era moderna, cuja ruptura com a antiguidade se caracteriza sobretudo
guando o homem se torna, ele mesmo, o centro de interesse da filosofia e da
ciéncia, se inicia no século XVII com alguns eventos que marcaram essa
mudanga. A exploracdo da totalidade do globo terrestre quando os homens
iniciam a “posse de sua morada mortal” ARENDT, 2002, p. 262), a Reforma que
através da expropriacdo das terras da igreja deu inicio a um novo modo de
conceber e lidar com as rigquezas e com a economia, e a ascensdao da ciéncia
moderna com a fabricagdo de instrumentos como o telescopio®, marcam, de um
lado, a perda da certeza daquilo que se acreditava serem as verdades do mundo
antigo, caracterizando a era moderna como a “era da suspeita” (expressao
nietzschiana citada por Arendt). De outro, d& inicio a alienacdo em relagdo ao

mundo ligada a uma preocupacao e a um cuidado exacerbados com o ego.

32 Esse fendmeno da vontade era desconhecido pela antiguidade, segundo Arendt. Ela
tratard historicamente dessa questio nos textos “Algumas questdes de filosofia moral” e no
segundo volume, “O querer”, de “A vida do espirito”.

33 Arendt desenvolve uma analise minuciosa desses eventos em seu livro A condigdo
humana. Vide Capitulo VI intitulado: “A vita activa e a era moderna”.
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Quando tudo o que se conhecia foi verdadeiramente colocado em duvida, e
nesse prisma a realidade era também passivel de ser uma quimera, surge a solugédo
cartesiana do “‘cogito ergo sum” (penso, logo existo) e com ela a credibilidade ¢
confiabilidade na introspeccdo do homem. Desde entdo todos 0s processos

3

interiores e a consciéncia passam a ter visibilidade e interesse: “...a filosofia
moderna procurara garantir, atraves da introspec¢do, que o homem ndo se

preocupasse a nao ser consigo mesmo” (ARENDT, 2002, p. 293).

Além disso, a era moderna € marcada por uma preocupagdo com O
progresso, em que o homem possui a tarefa de construir um lar permanente
através de um conhecimento do mundo cada vez mais preciso. Assim o homo
faber se coloca a caminho da verdade corroborando as teorias cientificas,
removendo aquilo que aparece como verdade, de modo a que se torne mais
préxima de uma verdadeira realidade. E para isso, era preciso corrigir a natureza e

reelaborar as teorias.

Por essa razdo faz-se necessaria uma nova compreensdo do tempo que
garanta um conhecimento progressivo, lancado em direcdo ao futuro. O projeto da
humanidade é o progresso, ndo somente cientifico, mas em todos os ambitos da
vida humana. O futuro estd ligado a essa nova concep¢do de progresso, uma
teleologia que tem como protagonista, ndo homens em sua singularidade, mas a

humanidade como um todo3*.

E nesse contexto que o espirito humano da época moderna se volta para a
faculdade da vontade, uma faculdade humana que, diferente do pensamento que
lida com aquilo que é atemporal, se langa em direcdo ao futuro. Por essa razdo,
essa faculdade, segundo Arendt, passa a ser compreendida como a fonte das agdes
no curso de uma historia teleologica, ou seja, como fonte de intenc¢des cujo foco €

0 progresso.®® Por essas razdes, é também a faculdade da vontade que parece ter

34 Kant, em 1784, sentenciou essa concepgdo em seu texto ldeia de uma histéria universal
de um ponto de vista cosmopolita.

3 Nessa analise histérica da vontade, Arendt observa que, no idealismo alemao, o querer
substitui 0 Ser da metafisica. Contra o subjetivismo da era moderna, estdo Nietzsche e Heidegger.
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coincidido, historialmente, com o subjetivismo e a introspeccdo do homem

moderno.

Para Arendt, a vontade pode ser compreendida de dois modos: enquanto
desejo de iniciar algo novo e enquanto livre escolha para decidir entre a razdo e o
desejo. Mas nada garante que ela esteja no comando de um ou de outro. Essa
atividade espiritual que parece anteceder a acdo, se caracteriza em ambos 0s casos
como “o 6rgao mental da liberdade” (ASSY, 2004, p. 56). Embora a faculdade da
vontade aconteca em situacOes particulares, j& que ela é, por exceléncia, uma
faculdade interna do espirito, em A Condi¢cdo Humana, Arendt se refere ao poder
de prometer como a capacidade de uma faculdade voltada para o futuro e
preocupada com o mundo a sua volta.®® Nesse sentido, poderiamos falar de um
querer que agindo em concerto com outros, manteriam a existéncia de um contrato
e de uma vontade conjunta. A promessa eliminaria parcialmente a
imprevisibilidade das a¢cdes humanas, se tornando uma espécie de “memdria da
vontade” como a chamou Nietzsche, distinguindo a vida humana da vida animal.
(ARENDT, 2002, p. 257). Seria como se, ao dispor dessa “memdria da vontade”,
0 homem se tornasse capaz de fazer escolhas a partir de um olhar reflexivo para o

passado.

Arendt adverte para o fato de que sé pode haver vontade expressa como
promessa se considerarmos os outros: “... ¢ a capacidade de prometer que, de certa

forma, estabiliza a imprevisibilidade do futuro, a qual se da mediante

O primeiro que, segundo Arendt é mal interpretado por causa dos fragmentos publicados
postumamente sob o titulo de “Vontade de poténcia”, na verdade, repudia a ideia de uma vontade
interessada e acredita ser o pensamento a faculdade que comanda e que é inerente ao querer. Ja
Heidegger compreende a ‘vontade-de-querer’ como a saga espiritual do nosso tempo, algo que
quer o homem independente do préprio homem. Vide “O querer”, em A vida do espirito.

36 Em textos escritos por Arendt entre 1960 e 1970, reunidos em edicdo brasileira com o
titulo de Responsabilidade e julgamento, Arendt parece antecipar sua preocupacdo com as
atividades espirituais da vita contemplativa, sem se contradizer ou se contrapor aos temas de sua
obra anterior, sobretudo A condicdo humana: “Hannah Arendt transporia a gramatica de A
condi¢do humana — terminologias como visibilidade, publicidade, comunicabilidade, do ato e da
linguagem — as proprias bases de pensar, querer e julgar. Responsabilidade e julgamento se insere
no “calcanhar-de-aquiles” deixado aos estudiosos de sua obra: situar no seu pensamento politico os
escritos sobre moralidade, que culminariam no Gltimo livro da autora, inacabado, deixado sobre a
escrivaninha em dezembro de 1975, A vida do espirito.” In: ASSY, 2004, p. 36.
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responsabilidade com os outros. A faculdade de querer (nesse sentido entendida
como faculdade de prometer), ‘claramente, ndo é possivel em soliddo. Uma
vontade ndo atendida (broken will) é uma vontade exercida em soliddo, ndo diz
respeito aos outros. Eu prometo ou aceito uma promessa necessariamente com 0s
outros; nenhuma promessa feita apenas a mim mesma implica realmente
comprometimento’” (Arendt, H. Basic moral propositions, citado In: ASSY,
2004, p. 57). Assim, o homem promete a alguém, e somente assim passa a ter

responsabilidade pelo outro.

Somente nesse sentido, a faculdade da vontade adquire uma importancia
no contexto da acdo e da politica, desde que haja o deslocamento da subjetividade
e pura interioridade para a responsabilidade com e para 0 mundo: o amor-mundi,
tdo caro a fildésofa. Arendt parecia buscar em suas investigacdes sobre a faculdade
da vontade um possivel comprometimento e uma responsabilidade com o mundo
que haviam sido esquecidos em tempos sombrios. Embora ela soubesse que a
vontade pode muito pouco diante da imprevisibilidade, a promessa seria esse
paliativo buscando estabilizar essa inseguranca que se relaciona com o futuro. O
amor-mundi, enquanto uma amizade politica nascida da capacidade de agir e falar,

intensifica a vontade humana voltada para o espaco entre os homens.

A indiferenca diante do mundo, a falta do amor-mundi tornou o0s
acontecimentos do seculo XX verdadeiros massacres da humanidade. E é nesse
contexto que o mal apareceu sob o signo de uma radicalidade que, sem a

perversidade esperada, foi substituida pelo signo da banalidade.

2.3.2
O mal radical e a dimensdo de sua banalidade

Antes de Eichmann, vimos que Arendt ja havia tornado manifesta sua
preocupacdo com o tema do mal. Em 1941, em Origens do Totalitarismo, ela teria
se inspirado na expressao “mal radical” apresentada por Kant, ainda que de um
modo conceitual distinto. Embora fosse recorrente seu dialogo com o pensamento
do filésofo, incluindo ai seu interesse pela filosofia pratica, ha uma grande

diferenca na nogdo de radicalidade do mal apresentada pelos dois pensadores.
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Em Kant, o mal apresenta-se como radical por estar enraizado em uma
propensdo da natureza humana e, por essa razdo, cometer o mal € um erro
imputado ao homem e somente a ele. Arendt supunha que as categorias da moral
kantiana, bem como da tradicdo de um modo geral, eram insuficientes para a
compreensdo do mal totalitdrio. O mal extremo, mal contemporéneo ao
totalitarismo, poderia ser caracterizado pela irrelevancia da vida e da condicao
humana. Como vimos, o mal radical kantiano possuia conexdo com a origem
etimoldgica da palavra radical, indicando uma raiz presente na consciéncia
subjetiva e na propensdo das inclinagdes humanas, e portanto, irremovivel de uma

vez por todas da condi¢do humana.

Em A religido nos limites da simples razdo®’, Kant afirma que a lei moral
se impde como autodeterminagdo interna a vontade humana (raz&o pratica nesse
caso) e, por isso, todo homem deve obedecé-la. Mas 0 agir possui uma propensao
para o mal, inscrito na natureza humana, e da qual ele ndo pode se esquivar
inteiramente, posto que é um carater jA corrompido que se encontra na

determinacéo natural de todos os homens.

Dito de outro modo, Kant enuncia dois tipos de agir, ou duas fontes de
determinacdo da vontade, a partir do conceito de mal radical. Aquele agir que,
enquanto ato da vontade, se encontra enraizado no carater formal e inteligivel da
espécie humana e que, por essa razdo, ndo se constitui nem se transforma
necessariamente no tempo e no espaco. O outro agir, ao contrario, se manifesta
como acdo efetiva de natureza empirica e sensivel. Assim, ha inevitavelmente
uma ameacga interna ao dever moral, mediante a concorréncia entre motivagoes
egoistas, decorrentes da natureza humana e o sentimento de respeito a lei moral,
inato, nesse caso, a razdo do homem. Formulado de outra forma, as a¢cdes podem
ser decorrentes de dois principios: o da lei moral (da liberdade) ou o da natureza e
sensibilidade (animalidade).

37 Kant, 1. Colecdo Os Pensadores. Trad. Tania Maria Bernkopf. Ed. Abril Cultural. Séo
Paulo. 1974.
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Para sair desse impasse, Kant menciona a consciéncia da lei moral
presente em todos os momentos da vida humana. Assim, antes de uma acao (ou
posteriormente, quando ja se torna um remorso) possuimos interiormente um
sentimento, um “‘saber intimo da licitude ou ilicitude de nossas intengdes ¢ agoes,
de nossas maximas e das acdes que delas decorrem, de uma consciéncia que,
atuando como infalivel instancia de julgamento, nos censura ou nos louva, nos
condena ou absolve” (GIACOIA, 2011, p. 150).

A consciéncia da lei moral se aproxima da liberdade justamente pela
escolha racional da vontade, contraria aos impulsos da animalidade que apenas

escravizam o homem:

O homem néo é apenas um ser racional, ele também pertence ao mundo

dos sentidos, que o tentara a se render as suas inclinagdes em vez de seguir

a razdo ou o coragdo. Por isso, a conduta moral ndo é natural, mas o

conhecimento moral, o conhecimento do certo e do errado, é. Como as

inclinacOes e a tentacdo estdo arraigadas na natureza humana, embora nao

na razdo humana, Kant chamava o fato de o homem ser tentado a fazer o

mal por seguir as suas inclinagdes de o “mal radical” (ARENDT, 2004a, p.

126).

Por essa razdo, o homem é responsavel e livre para agir seguindo a
consciéncia da lei moral advinda de sua razdo. Do contrario, ele podera perpetuar
suas inclinaces naturais que, segundo Kant, € onde o mal esta profundamente

enraizado.

Hannah Arendt retomara a expressdo “mal radical” para pensar o mal
inaugurado nas ideologias totalitarias do século XX, e jamais visto entre 0s
homens. “Radical ”, nesse contexto, refere-se ao carater extremo e absoluto, que
pela primeira vez se fez carne, fechando o espago politico e apagando a vida
privada. Diz ela: “E, se ¢ verdade que, nos estagios finais do totalitarismo, surge
um mal absoluto (absoluto, porque ja ndo pode ser atribuido a motivos
humanamente compreensiveis), também é verdade que, sem ele, poderiamos
nunca ter conhecido a natureza realmente radical do Mal” (ARENDT, 1989, p.

13).
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A pensadora concluira que o mal em sua radicalidade era experimentado e
executado pela primeira vez entre os homens, tornando-os supérfluos, destruindo

0 espaco entre eles e, desse modo, eliminando sua pluralidade e sua liberdade:

Da década de 1940 até pelo menos a morte de Stalin, em 1953, o leitmotif da
obra de Arendt era o que ela chamava o mal “radical” ou absoluto do
totalitarismo: a aniquilacdo em massa de seres humanos empreendida pelo
nazismo e pelo bolchevismo para nenhum fim humanamente compreensivel.
O totalitarismo desafiava e violentava a razdo humana e, ao explodir as
categorias tradicionais para a compreensdao da politica, da lei e da
moralidade, rasgava o tecido inteligivel da experiéncia humana... Ao
denomina-lo “radical”, Arendt queria dizer que a raiz do mal aparecera pela

primeira vez no mundo (KOHN, Jerome. In: ARENDT, 2004, p. 18).

Arendt percebeu que as ideologias totalitarias ndo tinham a preocupacao
de transformar homens, nem tampouco de provocarem ideais revolucionarios,
capazes de mudar uma sociedade. Diferentemente daqueles interesses que
estavam envolvidos em uma sociedade de classes, as massas modernas, que se
desenvolveram e foram decisivas para o totalitarismo, foram envolvidas por um

desejo abstrato de vitdria e de sucesso, nao importando seus objetivos.

Por ndo acreditarem em nenhuma realidade concreta “a revolta das massas
contra o “realismo”, o bom senso e todas “as plausibilidades do mundo”
(Burke) resultou da sua atomizacdo, da perda do seu status social,
juntamente com todas as relagbes comunitarias em cuja estrutura o bom
senso faz sentido (ARENDT, 1989, p. 401).

A diferenca conceitual, elaborada por Hannah Arendt, entre um governo
tirdnico e um governo totalitario reside justamente na destruicdo total do espacgo
entre 0os homens que esse Ultimo estabeleceu. Se, na tirania, se busca o despotismo
fortalecido de um homem contra todos, no totalitarismo ndo existe uma meta
envolvendo poder, nem politica e, muito menos, a pluralidade intrinseca a ela.
Nele se destrdi, ndo somente o espaco da vida publica dos homens, deixando-0s
isolados, mas também a esfera da vida privada e a capacidade de pensar,
deixando-os solitarios. Por essa razdo, Arendt adverte que “isolamento e solidao
ndo sdo a mesma coisa” (ARENDT, 1989, p. 527).

No totalitarismo, o isolamento é necessario, tanto quanto na dominacao
tirdnica, porque deixa os homens naturalmente impotentes: “O isolamento ¢ a

impoténcia, isto é, a incapacidade basica de agir, sempre foram tipicos das
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tiranias. Os contatos politicos entre os homens séo cortados no governo tiranico, e
as capacidades humanas de acdo e poder sdo frustradas. Mas nem todos os
contatos entre 0os homens séo interrompidos, € nem todas as capacidades humanas
sdo destruidas” (ARENDT, 1989, p. 526). A impoténcia advinda do isolamento
surge quando se destroi a esfera da politica, a possibilidade humana da acéo.
Entretanto, diferente da tirania, o isolamento no totalitarismo é seguido por uma
destruicdo do mundo da fabricacdo, para culminar na morte e, portanto, na
destrui¢do da ultima atividade humana, o labor. Arendt, em A condi¢do humana,
analisou a distincdo das atividades humanas que marcou sua filosofia politica
posterior. Nessa passagem ela tracou a diferenca entre isolamento e soliddo
relacionados aos modos das trés atividades humanas: labor, trabalho e acdo. O
labor, como sabemos, diz respeito a propria vida biolégica do homem. Tal
atividade permitira sua sobrevivéncia, mediante a saciedade de suas necessidades
vitais. O trabalho é a atividade que produz um mundo artificial de coisas,
realizado exclusivamente pelos homens e para os homens. E, finalmente, a acéo
que tem como condicdo a pluralidade, a comunicabilidade e o “estar entre

homens”.

Quando os homens vivem isolados, a vida politica e a pluralidade
intrinseca a ela deixam de fazer parte de suas vidas, como, por exemplo, nos
governos despdticos, mas, ainda nesses casos, restam aos homens as atividades
produtivas do trabalho e, obviamente, o labor que os mantém vivos. Nessas
condicdes, ainda permanecem intactas as capacidades de criar e inventar, de

pensar e produzir do homo faber.

A soliddo, diferente do isolamento, se da quando se perde a capacidade de
dialogar, ndo somente com 0s outros, mas com isso o referencial que organiza o
didlogo consigo préprio. Historicamente, ela surge na Revolucdo Industrial,
trazendo um novo modo de existéncia, o das massas modernas. Arendt ainda
ressalta que pessoas que vivem sozinhas correm o risco de se tornarem solitarias,

embora estar s6 ndo signifique ser solitario.
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Contudo, é na experiéncia totalitdria que o isolamento se radicaliza
tornando-se soliddo e fazendo com que ndo reste ao homem nenhuma atividade
reconhecida no mundo. Arendt ressalta que essa soliddo é organizada por um
raciocinio logico e que se tornou o fundamento do terror, marcando uma
sobrevivéncia humana opaca, que ndo deixa espago para a realidade. “Destruindo
todo o espaco entre 0os homens e pressionando-os uns contra 0s outros, destroi-se
até mesmo o potencial produtivo do isolamento; ensinando e glorificando o
raciocinio légico da soliddo, onde 0 homem sabe que estard inteiramente perdido
se deixar fugir a primeira premissa que da inicio a todo o processo” (ARENDT,

1989, p. 530).

Assim, o homo faber que sobrevivera numa tirania € tratado, no regime
totalitario como animal laborans, tornando-se invisivel no contexto do grande
metabolismo da natureza que engolfou a sociedade em seu ciclo vital para,
finalmente, passar a ndo fazer diferenca nesse grande movimento. Essa
indiferenga tipifica homens sem raizes, homens sem um lugar reconhecido e

garantido pelos outros homens no mundo.

Arendt reconhece que o grande objetivo da ideologia totalitaria era a
transformacdo, diga-se um tanto perigosa, da prépria condicdo humana: “O que
estd em jogo é a natureza humana em si; e, embora pareca que essas experiéncias
ndo conseguem mudar 0 homem, mas apenas destrui-lo, criando uma sociedade na
qual a banalidade niilistica do homo homini lupus é consistentemente realizada, é
preciso ndo esquecer as necessarias limitacbes de uma experiéncia que exige
controle global para mostrar resultados conclusivos” (ARENDT, 1989, p. 510).
Com tal objetivo, ndo somente 0s carrascos sdo inumanos, mas também as
milhares de vitimas a caminho das fabricas de morte deixaram de ser humanas.
Tudo conspirava para que 0s homens se tornassem econdmica, juridica e
socialmente supérfluos, invisiveis; e uma vez isso tornado uma realidade, a

eficacia de seu exterminio seria e foi a solucdo rapida e prética.

Nessas condi¢des encontravam-se tanto aqueles que faziam parte do grupo

dos Sonderkommando (os quais ainda “laboravam” em busca de uma
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sobrevivéncia assustadoramente opaca) até aquela maioria que chegou ao estagio
do chamado “muculmano”®, sem que Ihe restasse nenhuma atividade nem
vitalidade. Esses prisioneiros eram aqueles que estavam morrendo de fome e
degradacdo. Homens sem nome e sem rosto, sem vitalidade e brilho no olhar,
considerado como o estadgio do maximo terror nos campos de concentracdo. Para
Primo Levi, escritor e sobrevivente do Holocausto, a imagem do mal esta inscrita

nesse estagio:

A histdria — ou melhor, a ndo histéria — de todos os “mugulmanos” que vao
para 0 gas € sempre a mesma: simplesmente, acompanharam a descida até o
fim, como os arroios que vdo até o mar. Uma vez dentro do campo, ou por
causa da sua intrinseca incapacidade, ou por azar, ou por um banal acidente
qualquer, eles foram esmagados antes de conseguir adaptar-se; ficaram para
trds, nem comegaram a aprender o alem&o e a perceber alguma coisa no
emaranhado infernal de leis e proibi¢des, a ndo ser quando seu corpo ja
desmoronara e nada mais poderia salva-los da selecdo ou da morte por
esgotamento. A sua vida é curta, mas seu nimero é imenso; séo eles, 0s
“mucgulmanos”, os submersos, sdo eles a forca do campo: a multidao
anbnima, continuamente renovada e sempre igual, 0os ndo homens que
marcham e se esforgam em siléncio; j& se apagou neles a centelha divina, ja
estdo tdo vazios, que nem podem realmente sofrer. Hesita-se em chama-los
Vvivos; hesita-se em chamar “morte” a sua morte, que eles ja nem temem,
porgue estdo esgotados demais para poder compreendé-la (LEVI, 2013, p.
91).

Essa situacdo extrema revela o mais terrivel ponto do terror: o “cadaver
ambulante” como a ténue linha entre o homem e o ndo-homem, aquele que sequer
tera uma morte: a “sua morte”. Essa dimensdo nos faz lembrar as palavras de
Goebbels ao definir a politica totalitaria como “a arte de tornar possivel o que
parecia impossivel” (“Politik ist die Kunst, das unmogliche Scheinende moglich
zu machen”) (AGAMBEN, G, 2008. p. 83), e sua consequéncia real, que nos provou
gue tudo pode ser destruido. Por essa razdo, Arendt observou que em tempos
sombrios descobriu-se “sem o saber, que existem crimes que os homens nao
podem punir nem perdoar” (ARENDT, 1989, p. 510), tornando-se este o grande

desafio nos julgamentos dos crimes nazistas.

38 Eram chamados dessa forma porque, segundo Primo Levi, tal como descreve Agamben,
observados de longe, “tinha-se a impressdo de que fossem &rabes em oracdo. Dessa imagem
derivou a definicdo usada normalmente em Auschwitz para indicar os que estavam morrendo de
desnutri¢do: mugulmanos ” (AGAMBEN, G, 2008. p. 51).
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Ao tornar-se possivel, o impossivel passou a ser o mal absoluto, impunivel

e imperdoavel, que ja ndo podia ser compreendido nem explicado pelos

motivos malignos do egoismo, da ganéncia, da cobica, do ressentimento,

do desejo do poder e da covardia; e que, portanto, a ira nao podia vingar, o

amor ndo podia suportar, a amizade ndo podia perdoar. Do mesmo modo

como as Vitimas nas fabricas da morte ou nos pocos do esquecimento ja

nao sdo “humanas” aos olhos de seus carrascos, também essa novissima

espécie de criminosos situa-se além dos limites da propria solidariedade do

pecado humano (ARENDT, 1989, p. 510).

Sob esse espanto, que diz respeito a politica, Arendt buscou compreender
0 ‘mal’, em Origens do Totalitarismo, de modo diferenciado das consideragdes
filosoficas tradicionais sobre o conceito. Em nenhum momento da historia do
ocidente, segundo ela, nos deparamos com um mal que torna todos os homens
supérfluos, incluindo ai 0s assassinos que ndo se importavam se estavam vivos ou
mortos, do mesmo modo como nas fabricas de cadaveres tratavam as suas vitimas.
E a radicalidade desse mal, sem contorno ou objetivo definido, ameacava o
mundo humano, transformando vidas humanas em itens supérfluos, e a morte em
“a morte em massa”. A partir disso, Arendt adverte sobre o perigo continuo que
ameaca os homens: “as solugdes totalitarias podem muito bem sobreviver a queda
dos regimes totalitarios sob a forma de forte tentacdo que surgird sempre que
pareca impossivel aliviar a miséria politica, social ou econdmica de um modo

digno do homem” (ARENDT, 1989, p. 511).

2.3.3
Mal banal e a auséncia de pensamento

Arendt substituiu a expressdo “mal radical” até entdo empregada em
Origens do Totalitarismo por ‘“banalidade do mal” em seu relato sobre o
julgamento de Eichmann. A expressdo “mal radical” usada por Arendt
anteriormente ja explorava o sentido de um mal que tornou os homens sem raizes
e supérfluos, sob uma dtica tedrica que buscava a compreensdo do totalitarismo
do seculo XX. Entretanto, aquela expressdo tornar-se-ia insuficiente a partir de
suas observacdes sobre um fato concreto, o julgamento de Eichmann. Para ela,
haveria uma conexdo entre 0 mal praticado e uma auséncia de pensamento

facilmente testemunhada e descrita no seu relato. Desde entdo, ela reconsiderou as
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caracteristicas do mal entre 0s homens e se preocupou com as questdes morais

envolvidas no julgamento.

Em seu manuscrito “Algumas questbes de filosofia moral”, curso
ministrado em 1965, em alguns textos posteriores ao julgamento de Eichmann, e
principalmente no exame das faculdades espirituais que se tornou seu altimo livro,
A vida do espirito, aparece claramente a forca das consideracGes sobre as questfes

ético-politicas no conjunto de sua obra.>®

Arendt percebeu que havia uma nova modalidade de mal que rompia
quaisquer conexdes do pensar e do julgar sobre a acdo cometida. Era como se,
com a recusa do pensamento, ficasse mais facil lidar com as a¢des assassinas, ja
que ndo era preciso buscar o seu sentido e, portanto, ndo havia como conhecer a
culpa. A banalidade do crime de Eichmann, e de todos aqueles criminosos
nazistas que, bons pais de familia, ndo eram séadicos nem passionais, e que
tampouco sujavam suas maos de sangue, se configurava como a banalidade de um
mal sem raizes profundas, sem lembrancas reflexivas. Banalidade que, como
expressao, nos faz lembrar as atividades triviais ou rotineiras, mas que nesse
contexto representa um fendmeno sem precedentes. A “banalidade do mal” que
excluia o pensar e o julgar, excluia consequentemente um mundo comum aos

homens.

Os maiores malfeitores sdo aqueles que ndo se lembram porque nunca
pensaram na questdo, e sem lembranca, nada consegue deté-los. Para os
seres humanos, pensar no passado significa mover-se na dimensdo da
profundidade, criando raizes e assim estabilizando-se, para ndo serem
varridos pelo que possa ocorrer o Zeitgeist, a Historia ou a simples
tentacdo. O maior mal n&o é radical, ndo possui raizes, e, por ndo ter raizes,

39 A experiéncia com o julgamento de Eichmann parece ser um divisor de dguas da obra e
do pensamento arendtiano. Ela, “que tanto se opusera ao enobrecimento da interioridade do self e
de suas supostas atividades ‘invisiveis’, passaria a se ocupar de forma veemente sobre a
imbricacdo entre as atividades de pensar, querer e julgar e as nocdes de moralidade, ética e
responsabilidade. Em uma correspondéncia a Meier-Cronemeyer de 1963 torna-se evidente que a
partir do Tribunal de Jerusalém, da “banalidade do mal”, da incapacidade de pensar em Eichmann,
Arendt daria inicio a um tipo de investigacdo sobre a moralidade que ndo havia se dado em
nenhum momento de sua obra anterior a Eichmann em Jerusalém.” (ASSY, Bethania. In:
ARENDT, 2004a. p. 35).
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ndo tem limitagOes, pode chegar a extremos impensaveis e dominar o

mundo todo (ARENDT, 2004a. p. 160).

Ao refletir sobre o comportamento de Eichmann em seu julgamento e a
relacdo com as suas acOes praticadas no periodo do Terceiro Reich, Arendt ndo
pareceu se contentar com a explicacdo de uma vontade “teimosa” em escolher o
mal e assassinar milhdes de judeus. Um criminoso como ele nédo parecia ter sido
movido nem por uma falta de raciocinio légico, nem por um excesso de
motivagOes voluntariosas. O agente ndo era monstruoso nem demoniaco, mas o

resultado de suas ac6es o foram.

Ele... ndo tinha a menor dificuldade em aceitar um conjunto inteiramente

diferente de regras. Sabia que aquilo que tinha outrora considerado seu

dever era agora chamado de crime, e aceitava esse novo cddigo de

julgamento como se ndo passasse de outra regra de linguagem (ARENDT,

2004a, pp. 226-227).

Para Arendt, Eichmann parecia ndo se dar conta das situacfes onde nao se
aplicam os codigos convencionais da linguagem e do comportamento, situacdes

gue exigem o discernimento e 0 senso comum.

Diferentemente do pensamento, os clichés e os cddigos convencionais de
linguagem séo lugares comuns que servem para nos proteger da atencdo exigida
pelo pensamento, ja que ndo somos humanamente capazes de nos mantermos
alertas para o pensar por tanto tempo. Mas, segundo Arendt, o acusado nao
possuia discernimento para o uso dos clichés porque sequer conhecia o ‘alerta’ do

pensamento.

Sua estupidez se revelou como uma total falta de discernimento em
relacionar leis e categorias tedricas a casos particulares. Inclusive, em seu
depoimento, Eichmann mostrou-se “conhecedor” das categorias teoricas morais,
chegando a evocar 0s principios da ética kantiana — o imperativo categérico, a fim
de defender-se mediante a autoridade da lei moral. Entretanto, jamais
compreendeu que a logica do dever ultrapassou os limites do bom senso e de sua
aplicabilidade no mundo dos homens. A nova roupagem do mal se revestia em
uma total auséncia de reflexdo. Eichmann, como bom funcionério que era néo se

permitia pensar nas ordens que recebia e na engrenagem da qual fazia parte.
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Eichmann, aos olhos de Arendt, tornou-se a concretizacdo do mal banal,
que seria fruto de uma sociedade massificada e tecnicizada, onde homens —
carrascos e vitimas — deixam para tras sua dignidade e sua pluralidade, tornando-
se submissos e solitarios. E, condicionados, ndo refletem sobre o mal que fazem.
Em outras palavras, o surgimento das massas modernas foi determinante para o

surgimento do homem sem pensamento.

Arendt chamou atencéo para duas importantes afirmag@es socraticas*® que,
como insights, além de engrandecerem o pensamento como a atividade espiritual
mais fundamental para a vida humana, ajudariam a compreender a suposta relacao
entre mal e auséncia de pensamento. A primeira delas: “E melhor sofrer o mal do
que cometé-lo”, pareceria sugerir um carater puramente moral ou religioso, mas
no contexto arendtiano, a afirmacdo tem origem na experiéncia do pensamento,
reforcando a ideia de que todo aquele que pensa antes de uma acgdo, naturalmente
evitara 0 mal. E, por tratar-se de Socrates, a afirmacdo pode ser reforcada na

convic¢ao de que sem pensamento “a vida ndo vale a pena ser vivida”™:

...ele fala agqui como um homem devotado principalmente ao pensamento.
E como se ele dissesse a Calicles: se vocé estivesse, como eu, apaixonado
pela sabedoria, e se sentisse a necessidade de pensar sobre tudo e examinar
tudo, vocé saberia que é melhor sofrer o mal do que o praticar, caso ndo
haja alternativa, caso 0 mundo seja como vocé o descreve, dividido entre
fortes e fracos, onde “os fortes fazem o que estd em seu poder, e os fracos
sofrem o que tém que sofrer” (Tucidides) (ARENDT, 1993b, p. 137).

A segunda afirmac&o, essencial para as consideragdes arendtianas*!, pode
ser considerada um pré-requisito para a compreensao da primeira. Diz Sécrates:

“Eu preferiria que minha lira ou um coro por mim dirigido desafinasse e

produzisse ruido desarmonico, e (preferiria) que multidbes de homens

40 Em verdade, Arendt pde em divida se seriam afirmagcfes genuinamente socraticas,
sobretudo porque aparecem como afirmacgdes (em Gorgias, didlogo de Platdo), e ndo simplesmente
perplexidades, proprias do método socratico. Contudo, platénicas ou socraticas, sdo afirmagdes
que ajudaram a ela na tarefa de lidar com o problema da “banalidade do mal”.

1 E sendo uma afirmagdo lembrada por Arendt desde seu texto “Filosofia e Politica” de
1954, tornou-se a base das questbes sobre 0 pensar e sua relagdo com o mal em A vida do espirito.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1212443/CA


PUC-RIo - Certificacao Digital N° 1212443/CA

61

discordassem de mim do que eu, sendo um, viesse a entrar em desacordo comigo

mesmo e a contradizer-me” (citacdes de Socrates. In; ARENDT, 1993b, p. 136).

A afirmacdo acima caracteriza a atividade do pensamento que tem como
critério nao se contradizer. Apesar de acontecer ‘a sos’, ele se realiza mediante “a
diferenca que se instala na minha Unicidade” (ARENDT, 1993b, p. 136). Abre-se
nessa experiéncia uma dualidade onde o ‘eu’ torna-se dois: um ego pensante é
aquele que esta profundamente envolvido com suas questbes, e s6 volta a ser

‘Um’ quando o pensamento ¢ interrompido e subitamente o individuo ¢

‘devolvido’ ao mundo exterior.

Assim, no processo do pensamento, o dialogo silencioso de mim comigo
mesmo requer reclusdo e afastamento das atividades corriqueiras para uma
reflexdo e retomada das questdes a serem pensadas. Além disso, a afirmacéo
socratica reforca um desejo de concordancia e harmonia com o “amigo” que
supomos que exista dentro de cada um, e que, enquanto diferenca momentanea do
eu consigo mesmo, solicita tal concordancia. A esse processo chamamos de

reflexividade do pensar.

Em uma passagem de um outro didlogo platdnico, Socrates, apds um
debate com Hipias (Diéalogo platonico Hipias Maior. In: ARENDT, 1993b. p. 141),
dizia que precisava voltar para a casa porque la o esperava um companheiro (que
supostamente era ele mesmo) que o ajudaria a examinar as coisas. Sua metéafora
reforcava a ideia do pensar como o dialogo do dois-em-um, o silencioso diélogo
de mim comigo mesmo, como a possibilidade de compreenséo, inerente a todos 0s
homens. O desafio do pensar € que, de fato, € muito facil esquivar-se desse
dialogo e “nunca voltar para a casa para examinar as coisas”. Ou seja, essa
inabilidade, tdo possivel quanto a atividade do pensar, pode ser vivenciada por
todos sem excecdo, “incluindo ai os cientistas, os eruditos e outros especialistas
em tarefas do espirito” (ARENDT, 1993b, p. 143), ja que ndo depende somente de
informacgdo externa, de um conhecimento especializado, nem de um exercicio

l6gico solitario.
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O pensamento néo se reduz ao processo do raciocinio l6gico, deduzido de
uma premissa, sem investiga-la reflexivamente. A ideologia (l6gica de uma ideia)
e os insanos formulam uma explicacdo ldgica que pode estar totalmente
desconectada da realidade. No raciocinio légico, 0 homem ndo precisa desse
didlogo reflexivo, assim como ndo precisa da companhia de outros homens nem
de um mundo para partilhar: “as regras elementares da evidéncia irrefutavel, o
truismo de que dois e dois sdo quatro, ndo podem se perverter mesmo na solidao
absoluta” (ARENDT, 1989, p. 529). Mas, nessas condicGes, o pensamento pode se
tornar ocioso. Esse foi, ndo por mera coincidéncia, o principio das logicas
totalitarias que levaram ao massacre dos judeus. Bastou, simplesmente, formular
uma premissa através da propaganda totalitaria, de modo que pudesse atingir toda
a massa moderna, preparada para deixar acontecimentos e acles praticadas

fadados ao esquecimento, vetando o “didlogo silencioso consigo mesmo”.

Arendt advertiu que é possivel, sim, passar uma vida inteira sem reflexdo,
tornando-a incompleta. Se, para SOcrates, a atividade do pensamento é a
quintesséncia da vida dos homens, e a sua auséncia, a inabilidade de pensar, torna
a vida sem sentido, Arendt concorda quando afirma que: “Homens que néo
pensam sdo como sondmbulos” (ARENDT, 1993b, p. 143).

O desafio e o éxito do dialogo do ‘dois-em-um’ € o de que se chegue a um
acordo consigo mesmo, tal como a afirmagdo socratica de que é melhor uma
desarmonia com outros do que consigo mesmo. Arendt lembrou o confronto
nervoso de Ricardo Il1 consigo mesmo, da obra de Shakespeare, como exemplo de

um desacordo da consciéncia. Diz ele, no momento em que esta so:

De que estou com medo? De mim mesmo? Nao ha mais ninguém aqui:/
Ricardo ama Ricardo: isto é, eu sou eu./ H& um assassino aqui? N&o. Sim,
eu:/ Entéo fujamos! Como? De mim mesmo? Boa raz&o essa:/ Por medo de
gue me vingue. Como? Eu de mim mesmo? Ora! Eu me amo. Por qué? Por
algum bem/ que possa ter feito a mim mesmo?/ Mas ndo, ai de mim! Eu
deveria me odiar/ Pelos atos execraveis cometidos por mim?/ Sou um
canalha. N&o, minto; eu ndo sou./ Idiota, falas bem de ti mesmo: idiota, néo
te adules (Ricardo Ill, de Shakespeare, citado In: ARENDT, 1993b, p.
142).
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A passagem ilumina o conflito de um assassino que em sua tentativa de
dialogar consigo mesmo, nao consegue a suposta compreensdo e harmonia, e sua
Unica saida € a de se esquivar de si mesmo, de sua propria companhia. Esse
exemplo sugere o carater de uma consciéncia que, enquanto tal, examina os atos
cometidos ou as opinides ndo submetidas a exame. Hannah Arendt observa que a
palavra consciéncia foi substituida em épocas posteriores, por consciéncia moral.
Contudo, nos exemplos acima, Ihe interessou pensar a consciéncia como um “re-
pensar”, e como aquilo que deveria estar sempre presente, independente das regras
e dogmas que dizem antecipadamente o que fazer e 0 que ndo fazer, em assuntos
morais e legais. Essa consciéncia*> ndo produz efeitos benéficos ou duradouros,
nem serve de instrumento para outros fins ou para as acdes. Como uma espécie de
testemunha, essa consciéncia pode ser ignorada se nunca existir “o dialogo isolado
e sem som a que chamamos ‘pensar’, ou seja, se ndo existir a iniciativa de nunca

voltar para casa e examinar as coisas” (ARENDT, 1993b, p. 143).

O efeito moral do pensamento ndo instrumental — o dialogo silencioso
consigo proprio — ndo tem a ver com politica, a ndo ser em “‘situagdes limite”,
como aquela provocada pela dominagdo totalitdria. A “recusa a pensar o
impensado” (ARENDT, 20044, p. 119) foi para Arendt aquilo que tornou possivel
0 massacre dos judeus. Por essa razdo, Arendt levantou a questdo fundamental “O
que é o pensar?”. A auséncia de reflexdo que coincidiu com o fracasso da
consciéncia em Eichmann, e que para Arendt tornou-se o simbolo de uma ampla
recusa do pensamento no totalitarismo, a fez considerar que, pensar, ou seja,
manter-se em acordo consigo mesmo, poderia evitar o mal. Mas como € possivel
pensar e ajuizar, distinguindo o certo e o errado, sem 0 socorro dos parametros
morais e sem a adequacdo a preconceitos? Serd que essa distin¢do estaria inscrita
na atividade do pensamento ‘“sem corrimdos”? Para Arendt, ¢ importante
considerar essas questdes, principalmente quando a urgéncia dos acontecimentos

requer a atencao do pensamento.

42 “Bssa consciéncia moral, diferentemente da voz de Deus dentro de nds ou do lumen
naturale, ndo oferece nenhuma prescrigdo positiva (mesmo o daimon, a voz divina ouvida por
Socrates, s6 lhe diz o que ndo fazer); nas palavras de Shakespeare, ela ‘deixa um homem repleto
de embaragos’”. ARENDT, 1993b, p. 143.
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Embora ndo tenhamos os metros para medir e as regras sob as quais
podemos subsumir o particular, um ser cuja esséncia € o comego pode
trazer dentro de si um teor suficiente de origem para compreender sem
categorias preconcebidas e para julgar sem esse conjunto de regras
comuns que é a moralidade. (ARENDT, 1993c, p.).

Em seu esforco para responder a tantas indagacOes sobre o pensar e 0
julgar em um século onde os acontecimentos comprovam o seu obscurecimento,
foi preciso percorrer 0s momentos cruciais da historia do ocidente que iluminaram
as mudancas significativas sobre 0 modo de compreensao acerca do pensamento e
a sua relacdo tdo conturbada com a politica e com 0 modo humano de estar no

mundo.
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3

Entre a filosofia e a politica: tradicdo e alienacao

Arendt sempre esteve atenta a relagdo hostil entre filosofia e politica, onde
tradicionalmente houve uma desconfianca da filosofia diante dos assuntos
humanos. Seria impossivel para Hannah Arendt falar de ‘filosofia politica’ sem
mencionar a hostilidade entre esses ambitos que determinaram tradicionalmente

tal conceito, a partir do nascimento da metafisica.

A origem da filosofia foi compreendida como espanto, thaumadzein,
diante daquilo que ‘¢’, um pathos que, como uma faisca, é fugaz e ndo poderia ser
convertido em palavras afirmativas. Filosofia nesse sentido, ainda era pensamento
sobre algo, se ocupando em interrogar e compreender, e recolocando, em outros

termos, as questdes pensadas, sem fornecer padrdes para o conhecimento.

Antes de ser tornar metafisica*’, a filosofia s6 poderia ser traduzida por
questBes irrespondiveis, ja que, diante do ‘ser’, nada poderia ser convertido em

respostas ou em conhecimento. A mudez indica esse pathos sofrido pelo filésofo.

E uma vez que o espanto, estado mudo, se traduza em palavras, isso ndo

acontecera com afirmac@es, mas com a formulacdo, em variacdes infinitas,

do que chamamos perguntas ultimas — “O que é o ser?” “Quem é o

homem?” “Qual o significado da vida?” “O que ¢ a morte?” etc. —, todas

tendo em comum o fato de que ndo podem ser respondidas cientificamente

(ARENDT, 1993c, p. 111).

Essa origem da filosofia, 0 espanto diante de tudo o que ‘é¢’, separa o
filosofo dos homens da polis e, sua mudez, da formacdo das opinides e da
comunicabilidade propria da politica. De fato, o inicio da filosofia coincide com a
afirmacdo socratica “sei que nada sei”, uma lucidez obtida diante da
impossibilidade de traduzir tal espanto. E, nessa experiéncia mais originaria da
filosofia, Arendt nos lembra de que seu inicio deveria coincidir com o seu fim,

uma vez que “se ¢ verdade que ela comeca com thaumadzein e termina com

43 0u seja, transformada em metafisica, ciéncia que buscou fornecer os fundamentos para
as demais ciéncias.
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mudez, entdo ela termina exatamente onde comegou. Comegar e terminar sdo aqui
a mesma coisa, 0 que representa 0 mais fundamental dos chamados circulos
viciosos que podemos encontrar em tantos argumentos estritamente filosoficos”
(ARENDT, 1993c, p. 112). Contudo, a mudez nesse sentido se refere a
incapacidade de responder dogmaticamente ou congelar as respostas. Pois, entre a
mudez inicial e a impossibilidade de torna-la um conhecimento, da-se a atividade
do pensamento. Assim, a mudez se transforma em um a nova perguntae assim

sucessivamente.

E importante, para Arendt, ressaltar que tanto o filésofo quanto os homens
comuns possuem a capacidade potencial de se espantarem diante daquilo que ‘¢’
e, por essa razdo, ndo existe uma superioridade do primeiro em relagdo aos

demais.

Tradicionalmente, quando a filosofia buscou instrumentalizar o
pensamento ela tornou-se avessa as opinides. Para o ambito da filosofia nesse
sentido, formar opiniGes sobre aquilo que nos causa mudez resulta desastroso e
dogmatico. De outro lado, forma-se um preconceito e uma recusa da atitude do
filésofo para tratar dos assuntos do cotidiano e da politica*. Nessas ocasides, a
recusa ao pensamento filoséfico é garantida na formacédo das opinifes — doxadzein

— sobre alguma coisa.

A incompatibilidade entre a filosofia e a politica nasce no momento em
que o fildsofo se encontra diante do mundo plural e precisa formar uma opinido.
Obviamente, suas opinides serdo desajustadas ao mundo comum, pois ele “¢ o
Unico que ndo sabe, 0 Unico que ndo tem uma doxai distinta e claramente definida
para competir com as outras opinides, sobre cuja verdade ou inverdade o senso
comum quer decidir, isto €, com aquele sexto sentido que ndo sé todos nds temos
em comum, mas que nos ajusta a um mundo comum, tornando-o assim possivel”
(ARENDT, 1993c, p. 113).

4 Arendt inclusive comenta o epis6dio em que Tales caiu em um buraco ao olhar para o

céu, caso sempre narrado como uma anedota e que mostra 0 modo como os filésofos eram vistos.
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Platdo sabia que seu mestre Socrates s6 poderia incitar questdes advindas
de suas perplexidades, virando “o senso comum de cabeca para baixo”, € isso

pareceria desajustado para a expectativa da polis.

A condenacdo e a morte de Sdcrates marcaram a desconfianca e o
desencantamento de Platdo sobre os assuntos humanos ¢ o fizeram “prolongar
indefinidamente o espanto mudo que existe no inicio ¢ no fim da filosofia”
(ARENDT, 1993c, p. 113), transformando o pathos em modo de vida a ser
desejado. A tradicdo filosofica fundara a tradicdo do pensamento politico,

instrumentalizando a politica a partir de seus padrdes absolutos.

Em busca de critérios absolutos para orientar os assuntos do mundo em
comum, os filésofos deram inicio as suas formulacbes tedricas e substituiram
pouco a pouco as questdes irrespondiveis por especulacdes passiveis de serem
aplicadas. O julgamento e a condenacdo de Sdcrates se tornaram, desse modo, um
marco historico inaugural da tradicdo filosofica e do abismo entre filosofia e

politica.

Em sua critica, Arendt compreendeu que Socrates jamais teria sustentado o
projeto platdnico. O proprio Platdo, ao apresentar Socrates em seus textos da
juventude, ndo o tornou um modelo preparador para esse projeto. Para isso, foi
necessaria uma estrita distin¢do entre Socrates — o modelo filoséfico apresentado
por Platdo na maioria de seus dialogos — e Sécrates — o pensador histérico que
buscou conciliar filosofia e politica.*

Como vimos, para Arendt, Platdo se decepcionou com a vida da polis e
com o modo persuasivo de conduzir os assuntos politicos, a partir do julgamento e
condenacdo de Socrates. Ndo foram somente as opinides (doxai) daqueles que

condenaram seu mestre que impulsionaram Platdo em direcéo a filosofia e a seus

45 0O perfil de Socrates que mais interessa para as consideragdes de Arendt esté localizado
nos textos platénicos Apologia de Socrates e Critias em que ele expde a sua defesa diante de seus
juizes e amigos. Também deixa-nos transparecer tracos do Socrates histérico nos outros dialogos
aporéticos de Platdo. Seja como for, é esse o recorte que interessa a Arendt, e é assim como ela o
vé: como aquele homem raro que soube conciliar filosofia e politica.
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critérios de verdade, mas também o malogro da persuasdo de Socrates, ja que 0
modo como ele se defendeu em seu discurso nédo surtiu efeito algum. Socrates foi
incapaz de convencer seus juizes e seus amigos e, embora tenha apresentado um
discurso retorico exemplar em sua Apologia, ndo conseguiu escapar da

condenacdo, ja que sua retdrica se baseava em outros principios.

A retérica — a arte da persuasdo — era 0 modo como se conduzia 0S
assuntos da polis ateniense, “(...) cuja importancia politica evidencia-se no fato de
Peithd, a deusa da persuasao, ter tido um templo em Atenas” (ARENDT, 1993c,
p. 91). Entretanto, a partir da morte de Socrates, Platdo nao acreditava mais em sua
validade,*® nada restando sendo introduzir padrdes estaveis e absolutos na politica

para substituir o modo persuasivo e retérico como ela era conduzida.

Arendt recupera dos ensinamentos aristotélicos uma diferenca sutil, mas
fundamental, entre a arte da persuasdo e a arte da dialética, proposta por Platdo. A
primeira era 0 modo de dirigir-se a uma multiddo, o modo de relacionar-se em
praca publica, e a segunda era 0 modo de dialogo entre dois. Ela comenta ter sido
o erro de Socrates em sua defesa o fato de ter se dirigido aos seus juizes buscando
persuadi-los com o método dialético, do mesmo modo que dialogava com seus
discipulos e com os cidaddos que encontrava. Socrates havia insistido no dialogo
filoséfico por acreditar que, mediante suas perplexidades, poderia “se abrir” o
mundo para os interlocutores, mesmo considerando as suas diferentes doxai.
Entretanto, a conducdo de seus argumentos em sua defesa teve um desfecho

tragico para ele mesmo.

Assim que o filésofo submetia a polis a sua verdade, o reflexo do
eterno, esta se tornava imediatamente uma opinido entre opinides.
Perdia sua qualidade distintiva, pois ndo hd uma marca visivel que
separe a verdade da opinido. E como se no momento em que 0 eterno
fosse posto entre os homens ele se tornasse temporal, de modo que o

46 Para Arendt, o didlogo Fédon de Platdo pode ser considerado uma “apologia revista”. A
diferenca estd em que a primeira apologia é genuinamente socratica, e l& se encontra a
preocupacao exclusiva do filésofo com a polis. Ja na segunda aparecem argumentos que envolvem
mitos de um “além mundo”, descaracterizando a seu aprego pelos assuntos humanos. In:
ARENDT, 1993c, p. 91.
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simples fato de discuti-lo com o0s outros j& ameacava a existéncia do
dominio em que se movem o0s amantes da sabedoria (ARENDT,
1993c, p. 95).
Uma outra perspectiva lembrada por Arendt enfatizou o engano cometido
pela polis ao condenar Socrates, por considera-lo um sophos, e como tal,

pertencente a uma categoria indtil e desprezivel para a politica.

A tragédia da morte de Socrates repousa em um mal-entendido: o que
a polis ndo compreendia foi que Socrates ndo se dizia um sophos, um
sabio. Por duvidar de que a sabedoria fosse coisa para 0s mortais,
enxergou a ironia do oraculo de Delfos, que dizia que ele era 0 mais
sabio de todos os homens: o homem que sabe que os homens néo
podem ser sdbios é 0 mais sabio de todos. A polis ndo acreditou em
Sdcrates, exigindo que admitisse ser, como todos os sophoi, um indtil
do ponto de vista politico. Mas como filésofo, ele realmente nada
tinha a ensinar a seus concidaddos. (ARENDT, 1993c, p. 94).

A polis, que sempre hostilizou a filosofia, ndo teria compreendido que
Sécrates se encontrava muito mais ligado a ela e aos assuntos humanos do que se
supunha. Platdo percebeu que a persuasdo (em forma de dialética) socréatica havia
falhado, mas considerava seu mestre o grande sabio que o oraculo de Delfos havia
profetizado. E por essa razdo, diferentemente da polis que julgava a preocupagéo
do filésofo nula diante dos assuntos politicos, visto que se dedicava
exclusivamente em pensar as questdes fora do mundo dos homens, Platéo
reivindicou o governo para o filésofo, que considerava o Unico capaz de
contemplar o bem e guiar os cidaddos. Para ele, ndo se deveria governar com 0
“temporariamente bom”, instavel demais para assegurar a justica na polis. Em A
republica, ele idealizou o governo de um sabio, o rei-fildsofo, cuja garantia seria a
verdade imutdvel e protegida das opinibes cambiaveis. A critica de Arendt a
Platdo se inscreveu justamente nessas incompreensoes, ja que nem a polis nem
Platdo perceberam que Sécrates era um homem preocupado tanto com a politica

como com a filosofia.

Platdo foi o primeiro a introduzir, em lugar do antigo desdobramento da acdo
em comeco e realizacdo, a divisdo entre os que sabem e ndo agem e 0s que
agem e ndo sabem, de sorte que saber o que fazer e fazé-lo tornam-se dois
desempenhos inteiramente diferentes (ARENDT, 2002, p. 235).
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Se havia uma clara hostilidade em relacdo a conduta dos filésofos por
parte dos politicos, ela se mostrou invertida, tornando-se, em Platdo, uma
hostilidade da filosofia em relacdo a politica, e que reforgcou o abismo entre 0s
dois ambitos. A oposi¢do entre verdade e opinido, segundo Arendt, “foi sem
duvida a mais antissocratica conclusdo que Platdo tirou do julgamento de
Socrates” (ARENDT, 1993c, p. 92). A oposicdo entre a sabedoria dos que
contemplam a verdade e as opinides do ambito pablico que, tal como insights,
eram frageis e mutéveis, se tornou o impulso para que o pensamento filosofico se
convertesse em instrumento de busca por padr@es ideais fora do mundo sensivel.
Platdo fundou, assim, ndo somente sua filosofia politica, mas a tradicao filoséfica

do ocidente com sua inconteste autoridade.

E, pois, o contexto da decadéncia de Atenas e da condenagdo de seu
mestre Socrates, contexto de uma polis injusta e imoral, com uma pluralidade de
opini@es frageis, prépria do seu dominio, aquilo que tornou possivel a idealizacéo
platbnica de uma Republica. Sua base sélida repousaria no governo do filésofo,
sdbio e, portanto, Unico a ser capaz de contemplar a verdade. Platdo havia
concluido que a pluralidade era perturbadora, ou seja, “‘importuna’ (annoying)
porque prejudicava a soliddo preferida pelo filosofo, porque ela responde pelas

opinides (e ndo pela verdade) e porque ela torna um dependente dos outros”.*’

Essa solucdo tornava a filosofia o caminho em direcdo a esse mundo
estavel, exterior e “superior” diante do mundo inconstante dos afazeres humanos.
E é a essa seguranca do mundo, onde estdo hierarquicamente situados aquele que
manda e aquele que obedece, que Hannah Arendt chamou de autoridade.

Antes de buscar um viés histérico para compreender o conceito de
autoridade e o seu posterior obscurecimento, Arendt nos lembrou, mais uma vez,
da importancia em se fazer distingdes dos conceitos de autoridade, tirania e

totalitarismo, mediante as experiéncias que lhes deram origem.

47 Manuscrito ndo publicado de Hannah Arendt, citado por Ursula Ludz, In: ARENDT,
1998, p. 163.
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Em um governo autoritario, a imagem mais condizente e normalmente
utilizada para ilustra-lo é a da piramide. Nesse caso, a fonte de autoridade é
externa a ela, contudo seu poder se encontra no topo e se irradia gradativamente,
nivel apds nivel, até a sua base. Arendt complementa o fato de que “todos os
niveis, desde o topo até a base, ndo apenas se acham firmemente integrados no
todo, mas se inter-relacionam como raios convergentes cujo ponto focal comum é
o topo da piramide, bem como a fonte transcendente de autoridade acima dela”
(ARENDT, 1997a, p. 135). Além disso, nos governos autoritérios, a liberdade é

restrita, mas néo abolida, como veremos em seguida.

Em um governo tiranico, a imagem da piramide se mostra inteiramente
diferente daquela, ja que o topo é a forca que obriga a concentracdo da base de
todos aqueles que estdo subjugados igualmente ao poder de um sé governo.
Arendt salienta o fato de haver uma espécie de vacuo na piramide, entre o topo do
governo de um tirano e a base dos seus suditos, uma massa de individuos iguais,
em uma posi¢do de “um contra todos”. Nesse caso, ha o uso da violéncia
coercitiva externa (forca) para que os suditos obedecam ao governante, e as

liberdades politicas sdo abolidas.

No totalitarismo, a imagem da pirdmide ndo € mais adequada porque o
lider ndo aparece em um topo e tudo funciona como se todos se organizassem em
um espaco que mantém a aparéncia de normalidade. Arendt usou a imagem da
cebola para pensar a estrutura organizacional do totalitarismo: do seu centro que &,
ao mesmo tempo, um espago vazio, emanaria a lideranga envolta por camadas
subsequentes. Essas camadas, estruturalmente semelhantes em sua organizacéo,
estariam engajadas no movimento com mais ou menos intensidade, dependendo
da sua proximidade com o centro. Além disso, cada camada poderia, tal como em
uma cebola, aparecer mais envolvida se olhada da perspectiva de dentro e menos
envolvida, com ares de uma normalidade distanciada, se olhada pela perspectiva
da camada seguinte. Isso daria a0 movimento totalitario a aparéncia ficcional de
um mundo normal, ocultando fanatismos ou extremismos. Essa aparente

normalidade resultaria em uma total eliminacdo de quaisquer manifestaces de
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liberdade e espontaneidade, seja na esfera publica seja na privada, ja que essa

diferenca desaparece.

Arendt buscou analisar algumas das experiéncias politicas advindas da
autoridade, bem como a sua crise, atraves de algumas consideragdes historicas que

ndo poderiamos deixar de mencionar.
3.1
A autoridade do pensamento

Platdo buscou, na razdo, um principio legitimo como alternativa para a
politica, idealizando um governo cuja autoridade filosofica fosse capaz de
substituir tanto uma violéncia tiranica que entrava em vigor no momento em que

destruia a polis, quanto a aquiescéncia persuasiva a que ela estava sujeita. 8

Assim, a novidade do conceito de autoridade, a partir de Platdo, e que
Arendt buscou iluminar, “comumente confundida como alguma forma de poder
ou violéncia” (ARENDT, 1997a, p. 129), funda-se na desigualdade e no
reconhecimento matuo entre aquele que manda e aquele que obedece, excluindo,
porém, a violéncia coercitiva através da forca, e se distanciando da aquiescéncia
que resulta na persuasdo, j& que, em ambos 0s casos, segundo Arendt, a

autoridade teria fracassado.

Os modelos de autoridade com os quais Platdo se guiou inicialmente nédo
se ancoravam na violéncia nem na persuasdo e se espelhavam no ambito da vida
privada, sobretudo no despotismo do senhor cuja autoridade se dirigia aos
membros de sua familia e aos seus escravos. A inspiragdo para a autoridade da

filosofia sobre os assuntos humanos estava baseada nessas relagdes existentes:

48 Em ambos os casos, ndo havia a garantia da liberdade dos cidad&os, uma vez que s6 é
livre aquele que se encontra entre iguais. Segundo Arendt, a pressuposi¢do, em um didlogo
persuasivo, é a de que ele, em uma base de igualdade, e os argumentos usados em um discurso
retérico, sejam capazes de influenciar quem os ouve — aqueles que, por principio, poderiam ser
igualmente capazes de retrucar os argumentos.
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(...) tais como a relacdo entre o pastor e suas ovelhas, entre o timoneiro de
um barco e seus passageiros, entre 0 médico e 0 paciente ou entre o senhor
e 0 escravo. Em todos esses casos, ou 0 conhecimento especializado
infunde confianca, de modo que nem a forca nem a persuasdo sejam
necessarias para obter aquiescéncia, ou o regente e o regido pertencem a
duas categorias de seres completamente diferentes, um dos quais ja é por
implicacdo, sujeito ao outro, como nos casos do pastor e seu rebanho e do
senhor e seus escravos. (ARENDT, 1997a, p. 148).

E sobretudo em A republica, que podemos notar o esforco platonico de
instituir uma nocdo de autoridade para a politica, mostrando a desigualdade na
relacdo entre aquele que governa e aquele que é governado, sem apelar a
experiéncia tiranica. A novidade platonica em sua doutrina das ideias reside em
um modelo de coercdo que é delimitado por uma superioridade do “filésofo-rei”
em uma das pontas da relacdo, ndo mediante uma forca, mas por possuir a
autoridade concedida por meio das ideias, “da mesma maneira que um metro
transcende todas as coisas cujo comprimento pode medir, estando além e fora
delas” (ARENDT, 19974, p. 149).

Como na imagem da pirdmide usada por Hannah Arendt e mencionada
anteriormente, a fonte de autoridade estaria fora dela, mas o poder da autoridade
estaria localizado no seu topo. Analogamente a experiéncia da fabricacdo, a
filosofia poderia ser vista como ‘fabricadora’ de parametros, ideias que tornar-se-
iam normas e padrdes a serem aplicadas nos assuntos da polis. Tal como a ideia
de mesa que orienta o artifice em sua fabricacdo de mesas, a ideia enquanto
esséncia verdadeira tornou-se a medida para ser “aplicada” no comportamento,
nas agdes € nos juizos dos homens: “o padrdo para o seu sucesso ou fracasso”

(ARENDT, 19974, p. 150).

No mito da caverna, a passagem de A republica considerada como o texto
inaugural da filosofia ocidental, sobretudo por Heidegger e Arendt, o prisioneiro
inicialmente deixa a caverna em dire¢cdo ao mundo exterior onde coisas aparecem
em sua realidade proépria, iluminadas pelo sol. A interpretagdo do mito, dada por
Platdo, revela que o prisioneiro é o filésofo que se libertou dos apelos do mundo
sensivel e seguiu em dire¢do ao mundo das ideias que, enquanto tais, revelariam o
caminho seguro em direcdo a maxima ideia, que seria a ideia do bem.

Originalmente, esse caminho ascendente em direcdo ao mundo das ideias ndo
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representou nenhuma funcdo para a politica ou para o problema da acéo, ao
contrario, sua importancia reside exclusivamente na contemplacdo do filésofo
mediante o brilho da ideia*®. Contudo, é no seu retorno a caverna, “a escura
caverna da existéncia humana” (ARENDT, 1997a, p. 149), que ocorre uma
transformacdo na compreensdo da verdade daquele texto. Heidegger, em “A
doutrina de Platdo sobre a verdade” (In ARENDT, 1997a, p. 152) teria observado
que, no caminho descendente do filésofo, 0 seu retorno a caverna, o conceito de
verdade (Alétheia) como desvelamento desapareceu da descricdo platbnica e, em
seu lugar, surgiu a ideia de uma “corre¢ao do olhar” (orthétes) como possibilidade
para aquele que contemplou o0 bem. Essa correcdo permitiria que as ideias se
tornassem os critérios a serem aplicados no mundo dos homens, servindo,
portanto, para a realizacgdo de uma verdadeira paideia. Além disso, Hannah
Arendt destacou “que ‘bem’, no vocabulério grego, sempre significou ‘bom para’
ou ‘adequado’” (ARENDT, 19974, p. 153).

Arendt observou que, no mito da caverna, as ideias de caréater
transcendente ndo foram contempladas inicialmente pelo filésofo, com o intuito
de se transformarem em padrBes a serem aplicados no mundo. Ou seja, em sua
trajetdria ascendente, o filésofo se libertou em busca das verdadeiras esséncias,
mas sua autoridade ndo era um objetivo direcionado a governar ou a “medir” a

partir das ideias que contemplaria.

As ideias tornaram-se padrGes de medida somente depois que o fil6sofo
deixou o céu limpido das ideias e retornou a escura caverna da existéncia
humana... Ele nos fala da perda de orientacdo do filésofo nos assuntos
humanos, da cegueira que atinge seus olhos, da angustiosa situacdo de nédo
ser capaz de comunicar o que viu e do verdadeiro perigo para a sua vida
que dai surge (ARENDT, 19974, p. 151).

Somente a transformacgédo das ideias em normas e padrfes assegurou a
autoridade do pensamento do fildsofo e suas relagdes com a agdo e o juizo. A

filosofia enquanto unico acesso a verdade (Aléthea) transformou-a em modelo

49 Arendt comenta a importante troca feita por Platdo do belo pelo bem. Nos textos
anteriores de A repUblica, como em O banquete, o supremo grau de sabedoria que os homens
devem atingir é a beleza, aquilo que brilha mais. Em A republica, a partir do sexto livro, ele usara
0 bem, de modo a compor a adequacao das ideias contempladas ao mundo sensivel.
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para um “correto” julgar e um “correto” agir. A palavra corre¢do — orthétes — é
observada por Arendt na descricdo da Alegoria da caverna de Platdo e tem um
significado fundamental na relacdo entre as faculdades do pensamento, do juizo e

da acdo.

Essa interpretacdo politica da doutrina das ideias de Platdo permitiu pensar
a figura do filosofo como maxima autoridade, aquele que pode transformar sua

verdade em leis e regras para 0 ambito dos assuntos humanos:

E o governo do fildsofo-rei, isto é, a dominacéo dos negdcios humanos por
algo exterior ao seu préprio ambito, justifica-se ndo apenas por uma
prioridade absoluta do ver sobre o fazer e da contemplacéo sobre o falar e 0
agir, mas também pela pressuposi¢cdo de que o que faz dos homens
humanos é o anseio de ver. Portanto, o interesse do filésofo e o interesse do
homem qua homem coincidem: ambos exigem que 0s negécios humanos,
os resultados da fala e da acéo, ndo devam adquirir uma dignidade advinda
de si proprios, mas se sujeitem ao dominio de algo exterior a seu ambito
(ARENDT, 1997a, p. 155).

A partir desse momento, a dimenséo instrumental do pensamento definiu a
sua relacdo com o mundo sensivel e com a politica, consagrando sua supremacia,

tendo como resultado uma politica autoritaria, que dependia da capacidade de

governabilidade de poucos™.

A solucéo platdnica definiu um cenario intelectual que tem no centro uma
determinada concepcdo da relagdo entre pensamento e politica. O
pensamento tem por tarefa fornecer as normas para a vida pratica. Nessa
medida, atribuiu-se a ele uma dimensdo instrumental. Por sua vez, a
experiéncia politica passou a ser concebida como o dominio dos poucos que
ttm acesso a verdade sobre todos os demais. Desse modo, a
instrumentalidade passou a determinar, também, o sentido da politica, vista
agora como governo (MORAES, 2011b, p.52).

Temos aqui desenhada a caracteristica, um tanto problematica para Arendt,
do pensamento filoséfico da antiguidade, com um acesso privilegiado e exclusivo

para poucos. Os homens comuns, cidaddos da polis, permaneceriam acorrentados

%0 Eduardo Jardim observa que, na Grécia, essa autoridade filosdfica permaneceu utépica,
j& que jamais teve correspondéncia em sua pratica politica. Somente com a politica romana e
posteriormente com a Igreja catdlica foi realizada a autoridade em suas devidas proporgdes (In:
MORAES, 2011a, pp. 52-53).
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no interior da caverna, e apenas o “filosofo-rei” poderia governar. A caracteristica
torna-se problematica se considerarmos a afirmacdo arendtiana de que o
pensamento poderia evitar 0 mal, j& que nesse contexto deveria ser exigido o

exercicio dessa capacidade em todos os homens:

Se a capacidade de distinguir o certo do errado tiver alguma coisa a ver com
a capacidade de pensar, entdo devemos ser capazes de “exigir” o seu
exercicio de toda pessoa sd, por mais erudita ou ignorante, inteligente ou
estlpida que se mostre (ARENDT, 2004a, p. 231).

Por muitos séculos, a autoridade do pensamento filosoéfico foi mantida
inabalavel e, junto a religido cristd, moldou os assuntos humanos no ocidente até o
mundo moderno. Por muitos séculos, o ocidente foi guiado por essa dimensao
instrumental do pensamento (e que, enquanto autoridade, conduzia a escolha do
certo e do errado através de preceitos morais) até que, segundo Arendt, a partir de
trés eventos singulares ocorridos na histéria, inaugurou-se o resplandecer e o
sentido de uma nova era, e 0 obscurecimento do pensamento como autoridade.
Sua perda se inicia com a duvida moderna no ambito da ciéncia e da filosofia e se

expressa posteriormente no dominio politico, de modo avassalador.

3.2
A alienacdo do mundo e da Terra

Em um de seus livros mais conhecidos, A condicdo humana, Arendt
sublinhou trés eventos decisivos que, para ela, indicam a faléncia da autoridade do
pensamento como guia para 0s assuntos da polis e a mudan¢a do modo de vida do
fildsofo em sua relagdo com a vita activa. Esse ¢ o inicio de uma “moderna
concepcdo do mundo” em que “a contemplagdo perdeu todo e qualquer sentido”
(ARENDT, 2002, p.305) e a vida ativa, enquanto atividade fabricadora, se
destacou nesse despertar de uma nova era. A inversdo hierarquica entre vita activa
e vita contemplativa foi o que Arendt considerou a mais decisiva consequéncia
espiritual das descobertas da era moderna. O conhecimento ndo se identificava
mais com a contemplacdo, que como a mais antiga guia, era capaz de dar sentido a
realidade atraves de seus modelos ideais. Entretanto, ap6s o declinio do modo de

vida contemplativo, os homens néo se voltaram para os assuntos da polis ou para
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a vida publica, como era naturalmente de se esperar. Na era moderna a vita activa
se sobressaiu em seu carater fabricador, ndo se identificando enquanto exercicio
politico. Embora a era moderna seja 0 momento consagrado das descobertas
cientificas, para Arendt, esse foi 0 momento da substituicdo do homem racional,
com sua atitude contemplativa, pelo homo faber, com sua vita activa fabricadora.

Era preciso fazer e verificar.

Os trés eventos destacados pela autora, que possibilitaram essa inversio®,
foram: a descoberta dos novos continentes, a reforma da Igreja e a invencdo do
telescopio, quica o menos grandioso de todos os eventos, na ocasido, mas aquele
que Arendt destacou como o0 mais relevante para as transformacdes da era

moderna.

Em linhas gerais, ela observou primeiramente que a descoberta dos novos
continentes permitiu aos homens tomarem “posse de sua morada mortal”
(ARENDT, 2002, p. 262) e que, ao descobrirem pouco a pouco todo o planeta,
explorando-o e mapeando-o0 por completo, acabaram por reduzi-lo a uma bola — o
globo terrestre — passivel de ser observada como um objeto dentro de sua sala de
estar. Esse fato, além de permitir a medida e a reducdo das distancias entre
quaisquer pontos da Terra, uma vez que ‘“nada que possa ser medido pode
permanecer imenso”, tornou possivel que os homens contemplassem seu planeta
como se estivessem fora dele, em uma posigdo “exterior” a sua propria morada.
Arendt percebeu que esse fato, somando-se aos outros eventos significativos,

contribuiu para uma alienagéo do mundo®2.

O segundo evento da histéria que ela destacou como importante fator para

um outro tipo de alienacéo teria sido a reforma da Igreja, que desencadeou o

51 E ¢ importante ressaltar que nenhum desses acontecimentos teve suas consequéncias
propositalmente idealizadas e tampouco havia uma conexdo direta entre eles. Foram
acontecimentos singulares e isolados entre si que determinaram o sentido de uma era, segundo
Arendt.

52 Arendt, nesse contexto, esta tratando da alienagédo mais basica dos homens em relagdo a
Terra, e nao de uma alienagdo politica, em relagdo ao mundo enquanto lugar da pluralidade.
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processo de expropriacdo da populacdo pobre de camponeses, tornando-se o chéo

fecundo que fez brotar a mentalidade capitalista, ainda que sem esse propésito®.

Na antiguidade, a propriedade privada significava para o0 homem um lugar
no mundo a que pertencia, independentemente da sua riqueza. Portanto, possuir
uma propriedade resguardava ao homem a sua cidadania e a protecédo da lei, o que
significava o seu pertencimento ao ‘corpo politico’. Era a propriedade privada que
dava o suporte para a vida publica. Segundo Arendt, ndo possuir um lugar proprio
significava, em certa medida, deixar de ser humano. Aos homens miseraveis
restava apenas o cuidado com a sua sobrevivéncia. Por isso ela pode enxergar que
tal perda, a de um pedaco de terra neste mundo, foi crucial para o declinio do
mundo publico comum®*, do mesmo modo que o foi para ascensdo dos modernos

movimentos ideoldgicos de massas®.

Soma-se a expropriacdo dos pobres algumas consideracdes, lembradas por
Max Weber, sobre o que ele chamou de “ascetismo do mundo interior”, uma
moral religiosa puritana que, entre outras coisas, valorizou o trabalho e a riqueza e
“fez a cama para 0 homem econémico moderno” (WEBER, 2004, p.158). Para o
socidlogo, o protestantismo estaria intimamente ligado ao desenvolvimento de um
“espirito capitalista”. Nunca o acimulo de riqueza tivera tanta legitimidade como
a partir do protestantismo. O movimento de ascese a partir dessa nova religido
menosprezava determinados comportamentos mundanos, mas ndo 0 espirito
capitalista, exigindo um novo comportamento em relagédo ao trabalho, que dava

dignidade e valorizava o acimulo de capital.

Além disso, o “desencantamento do mundo” nomeado por Weber para

falar da eliminacdo da magia no modo de conceber o mundo, a partir do

53 A grande massa de camponeses € empurrada para a condicdo de miséria, que nos
primérdios da era moderna permite o crescimento de numerosos setores da populacdo sem lugar
no mundo, e consequentemente, sem condi¢des de fazerem parte de um mundo comum.

540 que Arendt nomeou como uma crescente despolitizacio da politica.

5 Processo esse tal como no nazismo, quando a primeira coisa a ser feita era tirar a
propriedade e, a partir dai, a identidade e a legalidade dos judeus.
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protestantismo e do progresso das ciéncias, permitiu a crescente secularizagdo do
homem moderno. Mas, para Arendt, mesmo que houvesse uma perda da fé como
um “subito e inexplicavel eclipse da transcendéncia” (ARENDT, 2002, p. 265),
essa ndo teria sido a grande responsavel pela aliena¢do que marca a era moderna,

do homem em relagdo ao mundo.

Seria natural esperar que em um mundo secularizado os homens voltassem
a sua atencdo para os assuntos mundanos, para a pluralidade e para a politica.
Contudo, na andlise arendtiana, a consequéncia desse evento ndo devolveu o
homem moderno ao mundo, mas o langou para a incerteza em relacdo ao mundo e

em relacdo a sua condicéo.

Segundo Hannah Arendt, a moderna concepcdo astrofisica do mundo
iniciaria uma mudancga radical na concepcdo de mundo, substituindo as
ultrapassadas explicacOes aristotélico-medievais por explicagdes mecanicistas.
Mas Arendt fez questdo de enfatizar que ndo foram ideias ou teorias, e sim a
invencdo do telescopio, o terceiro e decisivo evento para o advento da era
moderna. Para ela, “ndo sdo ideias, mas eventos que mudam o mundo: o sistema
heliocéntrico, como ideia, é tdo velho®® quanto a especulagdo pitagdrica e tdo
persistente em nossa histéria quanto as tradicGes neoplatbnicas, e nem por isso
jamais mudou o mundo ou a mente humana. O autor do evento crucial da era
moderna foi Galileu, e ndo Descartes” (ARENDT, 2002, p. 285). A invencdo do
telescopio, concluida e aperfeicoada por Galileu, desencadeou as mudancas mais
significativas e conferiu um sentido préprio a era moderna. Se, antes, os fildsofos
especulavam sobre o sistema heliocéntrico, a partir do instrumento criado pelas

mé&os de um cientista pode se comprovar a teoria e revolucionar a visdo de mundo:

O que Galileu fez e ninguém havia feito antes foi usar o telescopio de tal
modo que os segredos do universo foram revelados a cogni¢do humana <<

% Aristarco, astrénomo e matematico grego, foi o primeiro a formular a hipdtese
heliocéntrica, no terceiro século antes de Cristo. Entretanto, nada foi feito naquela época para
provar sua teoria. Segundo Arendt, “o pensamento tem sem divida um papel muito grande em
toda busca cientifica; mas € o papel de um meio em relagdo a um fim; o fim é determinado por
uma decisdo a respeito do que vale a pena conhecer, e essa decisao ndo pode ser cientifica. ™ In:
ARENDT, 1993b, p. 43.
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com a certeza da percepgdo sensorial>>; isto €, colocou diante da criatura
presa a Terra e dos sentidos presos ao corpo aquilo que parecia destinado a
ficar para sempre fora do seu alcance e, na melhor das hipoteses, aberto as
incertezas da especulagdo e da imaginacdo (ARENDT, 2002, p. 272).

A invencédo do telescopio simboliza a novidade da ciéncia moderna, ou
seja, a producdo de um artefato capaz de conhecer a realidade, substituindo os
cinco sentidos e a contemplacdo humana como fontes de conhecimento. Em
outras palavras, era preciso produzir e fazer, intervir na natureza, provoca-la, para

produzir conhecimento.

A reacdo filoséfica imediata foi a davida que, tal como o espanto que
mobilizou os filésofos gregos diante do ser, tornou-se “o motor evidente e
inaudivel que vem movendo todo pensamento, o eixo invisivel em torno do qual
todo pensamento tem girado” (ARENDT, 2002, p. 286). Era uma ddvida que se
impunha diante de tudo o que se pensou ser verdade, inclusive e espantosamente
diante da percepcdo dos sentidos humanos. Foi preciso que o0 novo metodo
filosofico colocasse em cheque tudo aquilo que se afirmara como verdade. A
duvida cartesiana duvidava de que existisse a verdade a ser revelada, tal como se
pensava na antiguidade e na tradicdo cristd. Nao se podia, doravante, confiar nos
sentidos humanos que percebiam a realidade, e isso foi determinante para a
crescente incerteza filosofica, pois nada escapava da duvida. A énfase em torno
daquilo que o homem pode conhecer se da na fabricacdo, ou seja, naquilo que o

homem é capaz de fazer: s6 posso conhecer aquilo que eu sei fazer.

Ao abandonar as falsas verdades, que nada mais eram que as supersticoes,
as sabedorias herdadas e o senso comum, edificados “em arcia e lama”, Descartes
sup0ds que a Unica busca legitima partiria de uma davida radical. E, diante dessa
duvida, nenhum pensamento ou experiéncia, nenhum ser ou nenhuma aparéncia
escapariam. Assim, aquilo que antes se conhecia atraves da observacdo, da
contemplacéo e da especulacdo perdeu sua credibilidade. Nem os olhos do corpo
nem os olhos da mente eram mais o0s instrumentos adequados para o verdadeiro

conhecimento.
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A realidade e as capacidades de que os homens dispunham ndo s&o mais
confiaveis e, a partir de entdo, tudo o que eles julgavam ser o real poderia ndo
passar de um sonho. Segundo Descartes, na impossibilidade de se acreditar tanto
nos sentidos quanto na razao, poderiamos partir da hipdtese de um espirito ou
génio maligno como o criador de tantas dividas. Esse deus perverso haveria
criado os homens com a nocdo de verdade, porém e ironicamente, sem a
capacidade de alcanca-la. Segundo Nietzsche, a filosofia moderna nascia como

uma “escola de suspeita” e de temor®” suscitado pelas dividas e incertezas.

Além disso, a era moderna foi delineada por um desejo crescente e
ambicioso movido pelo progresso cientifico que, de um ponto de vista
“arquimediano” se traduzia em conseguir um meio para observar a Terra de um
ponto de vista do universo®®. A partir dessa nova concepgao cientifica, era como
se, mesmo estando preso a Terra, 0 homem pudesse trata-la desse ponto de vista,
exterior & Ela. Nascia entdo, na era moderna, a mais nova caracteristica da ciéncia

natural, a que Arendt chamou de alienagédo da Terra.

O que estava em questdo na analise arendtiana era a crescente eliminacéo
da contemplacdo como modo de vida superior e a valorizacdo do modo de vida da
fabricagdo. “O que era teoria virou hipdtese e o sucesso da hipotese virou
verdade” (ARENDT, 2002, p. 291). A convic¢dao de que “o homem sé conhece
aquilo que produz” tornou-se a mentalidade moderna, que resultou naquilo que

Arendt nomeou uma ‘aliena¢ao do mundo’.

O pensamento passou a servir a ciéncia e, em lugar de contemplar as
estrelas, o filésofo adotou uma atitude introspectiva. Esse resultado é observado

com cuidado por Arendt, uma vez que o distanciamento da transcendéncia

57 Os grandes pesadelos e temores foram, primeiro, o de colocar em ddvida a realidade do
mundo e da vida humana e, em segundo lugar, 0 comando de um mau espirito, que cria os homens
e 0s impede perversamente de alcangarem qualquer verdade.

%8 Desejo esse que foi realizado quando o préprio homem conseguiu lancar um objeto ao
universo: a reagdo imediata, expressa espontaneamente, foi alivio ante o primeiro <<passo para
libertar o homem de sua prisdo na Terra>>. In: ARENDT, 2002, p. 9.
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filosofica e religiosa, ao invés de aproximar os homens do mundo que é a sua
morada e, portanto, a consequéncia mais natural dessa secularizacdo, os levou

somente para dentro de si mesmos.

O processo fabricador e a inversdo da ordem hierdrquica entre vita
contemplativa e vita activa, fazem com que a contemplacdo de Deus e das

questdes da metafisica perca o seu sentido. Por essa razdo Arendt observa:

A mais grave consequéncia espiritual das descobertas da era moderna e, ao

mesmo tempo, a Unica que ndo podia ser evitada, uma vez que seguiu

muito de perto a descoberta do ponto de vista “arquimediano” e o

resultante advento da duvida cartesiana, foi a inversdo da ordem

hierarquica entre a vita contemplativa e a vita activa (ARENDT, 2002, p.

302).

Arendt chama atencdo em seu livro A vida do espirito, para o efeito
liberador das chamadas “mortes modernas” — de Deus, da metafisica e da filosofia
—, ja que permitiram o surgimento de um novo horizonte para a faculdade do
pensamento, que, enquanto habilidade humana, nunca deixou de existir.
Desprovido de critérios, o pensamento se libertou do fardo do conhecimento, que
Ihe haviam prenunciado por tanto tempo, e se langou em busca de uma
capacidade, que, mesmo sem parametros, prepararia a atividade do julgar. A partir
dessa nova situacdo, um tanto fragil, ja que ndo sustentava um conhecimento ou
doutrina, esse novo significado para 0 pensamento revelar-se-ia “para aqueles que
nele se engajam — algo extremamente importante neste momento e sobre o que,

estranhamente, existem poucos depoimentos diretos” (ARENDT, 1993b, p. 12).

A distincdo kantiana entre conhecimento (intelecto) e pensamento (razéo)
levantou uma importante depuragdo no conjunto da investigagdo arendtiana sobre

a faculdade do pensamento.

Os homens, embora totalmente condicionados existencialmente — limitados
pelo periodo de tempo entre o nascimento e a morte, submetidos ao
trabalho para viver, levados a trabalhar para se sentir em casa no mundo e
incitados a agir para encontrar seu lugar na sociedade de seus semelhantes
— podem espiritualmente transcender todas essas condi¢fes, mas SO
espiritualmente; jamais na realidade ou na cognicgéo e no conhecimento em
virtude dos quais estdo aptos para explorar a realidade do mundo e a sua
prépria realidade (ARENDT, 1993b, p. 56).
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Conhecer e pensar possuem interesses distintos: a cognicdo e o
significado. A faculdade do pensamento busca o significado, e essa busca é um
questionamento sem respostas, que apenas consolida o carater questionador da
condicdo humana. Embora haja uma conexdo entre pensar e conhecer, tais
faculdades sdo distintas em seus propoésitos: “essa faculdade ndo pergunta o que
uma coisa € ou se ela simplesmente existe — sua existéncia € sempre tomada como
certa — mas o0 que significa, para ela, ser” (ARENDT, 1993b, p. 45). Pensar,
embora seja uma condicdo a priori do intelecto, usada como meio para um fim (a
verdade), é também e substancialmente a atividade especulativa sem serventia e
sem resultados tangiveis imediatos. Enquanto o conhecimento busca a verdade, o
pensamento busca uma compreensdo do significado. A partir dessa distingéo,
Kant libertou a razdo dos dogmas da tradicdo, que exigia resultados cognitivos
além de suas possibilidades.

Kant ndo se deu conta inteiramente da medida em que havia liberado a
razdo, a habilidade de pensar. Afirmava defensivamente, que havia
“achado necessario negar o conhecimento... para abrir espago para a fé&”.
Mas ndo abriu espaco para a fé, e sim para 0 pensamento, assim como nao
“negou o conhecimento”, mas separOU conhecimento de pensamento
(ARENDT, 1993b, p. 13).

Pensar ndo fornece parametros para a acao politica nem normas para a
conduta moral. Toda a grandeza do pensamento esta em sua capacidade de ‘tirar

tudo do lugar .
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O vento do pensamento e a sua manifestacao no mundo

(...) ndo pertenco ao circulo dos
filosofos. Meu oficio — para me exprimir
de uma maneira geral — é a teoria
politica. Ndo me sinto em absoluto uma
filosofa, e nem creio que seria aceita no
circulo dos filésofos (...). Ha muito
tempo despedi-me definitivamente da
filosofia.

Hannah Arendt

4.1
Sdcrates e o “véu de Penélope”

A forca politica do pensamento socratico é a chave de leitura arendtiana
para pensar 0s juizos politicos, justamente porque Socrates buscou estabelecer um
mundo comum aos homens. Arendt reforga a tese de que haveria uma linha
diviséria entre o pensamento socratico e a filosofia de Platdo. Por isso, a
importancia de Socrates vai além do marco simbolico que o seu julgamento e
morte representaram para o Ocidente e para o nascimento da filosofia. Para
Arendt, Socrates deveria ser lembrado como o pensador que buscou na filosofia
uma dimensdo politica, capaz de estabelecer o elo entre os dois &mbitos da vida

humana.

Sécrates foi o personagem inaugural da histéria da filosofia, que viu o

pensamento ndo como procedimento que visa a obtencdo de resultados,

mas como uma atividade espiritual desinteressada (MORAES, 2011b, p.

216).

Para as reflexdes de Arendt sobre a auséncia de pensamento a partir do
episodio Eichmann, Sdcrates representaria, em contraposicdo ao lider nazista, o
“pensador que sempre ficou entre homens, que ndo tinha medo do sistema, que

era cidaddo entre cidaddos”. Embora suas questdes nao levassem a nenhuma

resposta definitiva, a atividade de pensar era considerada por ele como “o maior
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bem algum dia concedido a cidade” (ARENDT, 1993b, p. 131). Por essa razéo,
Arendt estava certa de que, junto a Socrates, ndo haveria resposta, apenas
perplexidades, para sua pergunta sobre ‘0 que nos faz pensar’. Entretanto, elas ndo
se encerrariam em si mesmas, mas teriam o subsequente didlogo do ‘dois-em-um’
do pensamento, formando juizos e tornando desse modo possivel o retorno do

homem a sua condicdo plural.

Arendt elegeu Socrates como um dos pilares fundamentais para investigar
‘0 que nos faz pensar’, preocupagao decorrente de sua busca por uma importancia
politica que pudesse haver no exercicio do pensamento. O ‘Sécrates arendtiano’>®,
foi destacado por ser aquele que “quis trazer a filosofia do céu para a Terra”
(ARENDT, 1993b, p. 124), em meio as considerac¢des extramundanas filosoficas e
metafisicas oferecidas pelos ‘pensadores profissionais’ — como Arendt gostava de
se referir aos filésofos. Socrates fazia um convite aos seus interlocutores para que
experimentassem uma genuina “aten¢do do pensamento”, de modo a tornar suas
opinides — doxai — mais pertinentes. Seu convite partia das convicg¢des e opinides
estabelecidas, submetendo-as ao exame do pensamento que ocorreria com a
suspensdo das atividades corriqueiras, estabelecendo entdo um dialogo depurado,
para que pudessem ser devolvidas ao mundo das aparéncias possibilitando juizos
mais esclarecidos. A busca socratica por uma ‘atengdo do pensamento’ se
contrapunha a uma ‘auséncia do pensamento’, e revelar-se-ia para Arendt como

um fator decisivo para se evitar o mal.

Embora tenha sido Platdo aquele que divulgou o0s ensinamentos
socraticos®, ndo interessou a Arendt o modelo de fildsofo construido e idealmente
pensado por Platdo a respeito de seu mestre Sdcrates. Para ela, a grande

contribuicdo socrética se encontrava nos dialogos aporéticos platonicos, em que

% Ha uma livre interpretacdo de Socrates feita por Arendt distinta daquele ideal de
fildsofo apresentado por Platdo, cuja sabedoria é exemplar. Veremos no decorrer desse trabalho
gue para Arendt, Socrates é exemplar por outras razdes.

80 Sabemos que Socrates jamais escreveu um texto sequer, e essa caracteristica seria
importante para a compreensdo do vigor do seu pensamento. Por essa razdo, Arendt privilegiou o
Sécrates que nao discorre sobre verdades, mas que as questiona.
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ele aparecia levantando questdes, sacudindo preconceitos, ‘tirando tudo do lugar’.
Seu impulso em direcdo ao exame reflexivo era a propria vida, uma vez que “a
vida sem reflexdo ndo vale a pena ser vivida” (Citado por Platdo em Apologia de
Socrates). E isso significava dizer que, embora os homens ndo possam se manter
em uma atencdo plena e reflexiva permanente, uma vez que “a preméncia, a-
scholia dos assuntos humanos, requer juizos provisorios, a confianga no habito e
no costume, isto €, nos preconceitos” (ARENDT, 1993b, p. 56), devem, contudo,
examinar a si e aos outros de modo a tornar as opinides cada vez mais refletidas.
Essa depuracdo dos juizos seria 0 modo da manutencdo e cuidado com o mundo
comum entre os homens. Tal como o fiar do ‘véu de Penélope’, em que a
personagem reinicia, sempre e incansavelmente, todas as manhas seu trabalho, o
pensamento e 0s juizos dele obtidos devem ser repensados ‘descongelando’ regras

fixas e conceitos cristalizados.

A palavra casa, a “medida ndo-aparente” de Soélon, “circunscreve 0S

limites de todas as coisas” que dizem respeito ao morar; é uma palavra que

ndo poderia existir a ndo ser pressupondo-se um pensamento sobre ser

abrigado, habitar, ter um lar. A palavra casa abrevia todas essas coisas; € 0

tipo de abreviatura sem a qual o pensamento e sua rapidez caracteristica —

“veloz como um pensamento”, como diria Homero — ndo seria

absolutamente possivel. A palavra casa é algo como um pensamento

congelado que o pensar deve degelar, tirar o gelo, por assim dizer, sempre

gue deseja descobrir seu sentido original (ARENDT, 1993b, p. 129).

Vimos que a hostilidade da politica para com a filosofia se iniciara por
causa da incapacidade que os filosofos pareciam ter ao se posicionarem diante dos
assuntos humanos. Considerados sabios (sophos), os fildsofos se voltavam para
temas e questdes extramundanas e, portanto, se posicionavam como ‘estranhos’ a
urgéncia dos assuntos humanos. Essa retirada do mundo os tornava ‘distraidos’
face a vida humana® e, portanto, figuras dispensaveis na instauragio e
manutengdo da polis. Por essa razdo, havia uma desconfianga e uma

incompreensdo em relacdo a argumentacdo e postura de Socrates, jA que 0S

61 A distracdo e inabilidade dos filésofos ao se apresentarem em praga publica é lembrada
por Arendt e tornava-os “motivo de chacota, como ocorreu com Tales, que, olhando para 0s céus,

caiu em um pogo que tinha sob os pés, fazendo rir uma jovem camponesa...” (ARENDT, 1993c, p.
93).
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cidaddos o consideravam detentor de uma sabedoria que ele mesmo ndo assumia e
que, por isso, se absteve de provar para a cidade. Arendt sublinhou que teria sido
mal interpretada a afirmacdo do oraculo de Delfos consagrando a sabedoria
socratica como a maior através da mensagem de Apolo: “Sécrates ¢ o homem
mais sabio entre os homens”. A ambiguidade existente nessa afirmacao reside no
fato de que a grande sabedoria socratica consistiu em perceber as limitagcdes
humanas para alcancar uma tnica verdade. Assim, a afirmagdo socratica ‘sei que
nada sei’, como resposta ao elogio em ser o mais sdbio, imprimiu a consciéncia do
limite da prdpria ignordncia como a mais auténtica sabedoria humana.
Contrariamente a qualquer falsa modéstia em tom irénico, Socrates quis reforcar a
condi¢do dos homens, afirmando que “sei que ndo tenho a verdade para todos, nao
posso saber a verdade do outro, a ndo ser perguntando-lhe e, assim, conhecendo a
sua doxa, que se revela distintamente de como se revela aos outros” (ARENDT,

1993c, p. 100).

Por essa razéo, Sécrates estava muito mais proximo da politica do que se
supunha, e seu objetivo era a aproximacdo de uma atitude filoséfica especifica
com a vida dos cidaddos. O filésofo, para ele, teria a funcdo de ajudar a
estabelecer uma compreensdo mutua das verdades das diferentes opinides, que

resultaria, em Ultima instancia, na manutencdo de um mundo comum.

A atitude filosofica socratica foi representada de diversos modos. Uma
das metaforas usadas nos dialogos platonicos e que mais se identificam com a sua
atitude é a figura da arraia-elétrica, um peixe achatado que, em contato com o
outro, causa um choque e provoca a paralisia. Sécrates concordou com a analogia.
Contudo, fez questdo de frisar um detalhe determinante para ele: a propria arraia
também permanece paralisada nesse contato: “a arraia-elétrica paralisa os outros
apenas por estar ela mesma paralisada... N&o é que eu deixe 0s outros perplexos,
ja conhecendo as respostas. A verdade é que eu lhes transmito a minha propria
perplexidade” (Menon de Platdo. In: ARENDT, 1993b, p. 129). Ou seja, 0 espanto
filoséfico que ele causa em seus interlocutores € o0 mesmo espanto que lhe deixa

perplexo. Nos didlogos propostos por Socrates, as questdes investigadas tornam-
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se questdes a serem revisitadas por ele mesmo, a cada vez, como se fosse a

primeira vez.

E como se, ao contrario dos filésofos profissionais, ele sentisse a
necessidade de verificar com seus semelhantes se suas perplexidades
também eram por eles compartilhadas — e isso é totalmente diferente da
propensdo a encontrar solugdes para enigmas e, entdo, demonstra-las aos

outros (ARENDT, 1993b, p. 130).

A paralisia causada pelo pensamento se da no ambito dos assuntos
corriqueiros da vida dos homens. De um lado, € como se, no espanto do
pensamento, 0 homem se retirasse inerte de seus afazeres e da vida cotidiana.
Mas, de outro lado, é a mais desperta atividade do espirito. Portanto, Socrates
também foi lembrado como um moscardo — inseto cuja picada é absurdamente
dolorosa — e que, ao picar, ‘acorda’ o interlocutor para as questdes que merecem

investigacdo e reflexdo, ja que uma ‘vida sem ela ndo mereceria ser vivida’,

segundo o pensador.5?

(...) aquilo que do lado de fora é visto como paralisia — do ponto de vista

dos neg6cios humanos comuns — é sentido como o0 mais alto grau de

atividade e de vida. Isso pode ser confirmado a despeito das raras

evidéncias documentadas sobre a experiéncia do pensamento, por um certo
ndmero de afirmacGes dos filésofos, através dos seéculos (ARENDT,

1993b, p. 130).

Em todas as metaforas que nos auxiliam a uma aproximacdo da
argumentacdo e atitude socratica, atentamos para o fato de que Sécrates estava
conscio de que nada tinha a ensinar. Ele se considerava “estéril” como as parteiras
na Grécia que ndo podiam ter filhos. Sua atitude seria a de um ajudante que, em
principio, traria a luz as verdades alheias. Entretanto, Sécrates também sabia que
apenas era possivel, no ambito do pensamento, ajudar a parir “falsos fetos”
desvencilhando-se dos preconceitos, purgando “as pessoas de suas ‘opinides’, isto
é, daqueles preconceitos ndo examinados que os impediriam de pensar...”

(ARENDT, 1993b, p. 130), partilhando o pensamento que ndo tem nada a ensinar.

62 Arendt nos lembra de como o argumento socratico sobre seu apreco a vida, com
reflexdo na Apologia, torna-se contraditorio com suas palavras sobre a alegria em morrer, no
Fédon de Platéo.
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As comparagOes de Sdcrates com um moscardo, uma parteira e uma arraia-
elétrica parecem ter em comum duas visadas: a primeira, a de tornar 0s
interlocutores conscios de que ninguém é detentor da sabedoria, tampouco ele
mesmo. A segunda, a importancia do exercicio do pensamento visando a uma

espécie de expurgo das opinides anteriores, cristalizadas e impensadas.

A metéfora do vento para desenhar a atividade do pensamento foi utilizada
na antiguidade por Sofocles e também por Socrates, destacando a forga grandiosa
sentida quando o pensamento se aproxima. O elogio de Heidegger a Sdcrates
recorre a imagem dessa forca invisivel e imensuravel, a qual ndo se pode paralisar

ou cristalizar.

Durante toda a sua vida e até a hora da morte, S6crates ndo fez mais do que
se colocar no meio desta correnteza, desta ventania (do pensamento), e nela
manter-se. Eis porque ele é o pensador mais puro do Ocidente. Eis porque
ele ndo escreveu nada. Pois quem sai do pensamento e comeca a escrever
tem que se parecer com as pessoas que se refugiam, em um abrigo, de um
vento muito forte para elas... Todos os pensadores posteriores a Sdcrates,
apesar de sua grandeza, sdo como estes refugiados (Heidegger. Was Heisst
Denken. In: ARENDT, 1993b, p. 131).

A protecdo e a seguranca da durabilidade do mundo s&o sentidas quando
0s homens permanecem protegidos no abrigo de seus preconceitos e habitos. Isso

se da inevitavelmente ao longo da vida, uma vez que os homens seriam incapazes

de se manterem em um estado de alerta permanente contra todos 0s preconceitos.

Os preconceitos sempre desempenham um grande e legitimo papel no
espaco publico-politico. Eles dizem respeito aquilo que todos nds
compartilhamos sem querer uns com os outros e onde ndo julgamos mais
porque quase ndo temos mais oportunidade de ter a experiéncia direta. Todos
esses preconceitos sdo juizos passados, desde que sejam legitimos e ndo
meros boatos. Nenhum homem pode viver sem eles porque uma vida sem
nenhum preconceito exigiria um estado de alerta sobre-humano...
(ARENDT, 19984, p. 83).

Porém, apesar da estabilidade e seguranca positiva que 0s preconceitos e
habitos promovem, os processos de ‘purificacdo’ dos mesmos se fazem
necessarios diante de situagBes urgentes, em que o bom senso e a compreensdo
ndo se encaixam mais. Torna-se necessaria, nesses casos, uma ruptura com o elo

permanente do passado, em direcio & abertura para o novo. E também necessario
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0 saber-se ignorante, 0 ‘vento’ do pensamento que traz a reviravolta das certezas e
tira tudo do lugar, ainda que ndo possua serventia nem garantia para a busca de

uma verdade para todos.

A conexdo entre a atividade do pensamento e a capacidade de julgar se
inscreve no modo como 0 ‘vento do pensamento’ prepara 0 juizo, tornando-o

independente.

A qualidade purgativa desse pensamento é também destrutiva: ele dissolve
0S preconceitos sem a intencdo de substitui-los. Socrates e seu método da
maiéutica, cuja argumentacao é depurativa, se torna exemplar no modo como o
pensamento prepara o julgamento independente: o didlogo com seu interlocutor
interrompe as preocupacdes cotidianas, livrando-o das respostas prontas, dos
preconceitos. Esvazia-o de regras fixas, preparando-o para “sempre, de novo,
encontrar seja o que for que devemos encontrar em nossas vidas cotidianas”
(YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 394) e jamais se apresenta como aquele que detém
a verdade. Sua funcdo maiéutica ndo é a de ‘parir criangas’, ao contrario, é de
‘esvaziar o utero’ de quaisquer clichés. Esse esvaziamento depurativo funciona,
como vimos, como ‘uma picada de moscardo’ que desperta o espirito para o
pensamento. Desse modo, a atividade do pensamento interrompe ou suspende
quaisquer padrbes ou guias de outrora, mesmo que seja impossivel, como nas
metaforas socraticas, pensar inteiramente desprovido de preconceitos. Entretanto

0 exercicio de depuracéo € ele mesmo o exercicio de pensar.

Sécrates jamais descobriu qualquer filho (da mente) que ndo fosse um ovo
sem gema. Que se permanece de certo modo vazio apds pensar... € uma vez
que estamos vazios, entdo, de um modo que é dificil de dizer, estamos
preparados para julgar. Isto é, sem ter qualquer livro de regras nas quais
vocé€ possa subsumir um caso particular, vocé deve dizer “isto é bom”,
“isto € mau”, “isto é certo”, “isto € errado”, “isto é belo” e “isto é feio”. E a
razdo pela qual acredito tanto na Critica do Juizo de Kant, ndo é porque
esteja interessada em estética, mas porque acredito que o modo pelo qual
dizemos “isto é certo, aquilo € errado” ndao ¢ muito diferente do modo pelo
qual dizemos “isto € belo, isto ¢ feio”. Ou seja, estamos agora preparados
para encarar os fendmenos, por assim dizer, de frente, sem qualquer
sistema preconcebido (Conferéncia de Hannah Arendt de 1973. In:
YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 394).
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Arendt encontra no pensamento dialdégico socratico o resguardo da
pluralidade e essa atividade parece exemplar para ilustrar a necessidade de estar
em um mundo entre homens para compartilhar as opinides. A resposta socréatica
para a pergunta ‘o que nos faz pensar’ assume uma radicalidade que torna Arendt

bastante proxima de Sécrates:

(...) pensar e estar completamente vivo sdo a mesma coisa, e isto implica

gue o pensamento tem sempre que comecar de novo; é uma atividade que

acompanha a vida e tem a ver com 0s conceitos como justica, felicidade e

virtude, que nos sdo oferecidos pela prépria linguagem, expressando o

significado de tudo o que acontece na vida e nos ocorre enquanto estamos

vivos (ARENDT, 1993b, p. 134).

A reconciliacdo entre a esfera publica e 0 pensamento “sem corrimédo”
ressaltou a figura de Sdcrates como o modelo para um pensamento critico
(Selbsdenken). E se o esforco compreensivo do pensamento critico é o modo pelo
qual o homem € capaz de se livrar, na medida do possivel, de preconceitos, regras
e habitos, esse é 0 modo como ele estara livre e, portanto, “pronto” para dar sua
mais autentica opinido. Arendt se interessou pela postura filoséfica socratica, ja
que, diferente de toda a tradicdo, ela ndo buscava conhecimento. Por essa razdo,
tantas proximidades entre Sdcrates e Kant sdo sublinhadas por ela em sua teoria
do juizo. Kant esteve atento ao estilo socratico de demonstrar aos interlocutores a
sua propria ignorancia®® uma vez que, também em seu projeto critico, a
consciéncia dessa ignorancia, enquanto limite da razdo, reforcava a necessidade
em distinguir pensar e conhecer, e ajudava a manter a distancia do dogmatismo
metafisico, necessaria ao pensamento critico. A depuracdo socratica dos

preconceitos influenciou o criticismo kantiano.

Além disso, Kant refor¢ou, enquanto regra moral, a necessidade socratica
da manutencdo de um pensamento ndo contraditorio, umas das maximas do
[luminismo. O didlogo do ‘dois-em-um’ manter-Se-ia internamente no ego

pensante:

83 «(...) de maneira socratica, isto é, mediante a clara demonstracdo da ignorancia dos
adversarios. ” (KANT, 1994, B XXX1).
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(...) Sécrates descobriu a Unica regra que governa os rumos do pensamento
— a regra da consisténcia (como Kant a chamaria na Critica do Juizo), ou,
como mais tarde a chamamos, o axioma da ndo contradicdo (ARENDT,
19934, p. 50).

Tal regra interna se manteve no imperativo categdrico, como um meio para
que o pensamento pudesse se tornar um parametro para si mesmo: “(...) aja de
maneira tal que possa desejar que a méxima de sua acao torne-se uma lei geral,
isto €, uma lei a qual vocé também se submeteria. Novamente é a mesma regra
geral que determina tanto a acdo quanto o pensamento — Nao se contradiga”
(ARENDT, 1993a, p. 50).

O estilo critico de Socrates também foi assimilado por Kant, a seu modo,
por causa da independéncia com a qual ele se delineou filosoficamente, sem aderir
a quaisquer escolas ou seitas. Para Kant, fazer parte de alguma delas representaria
depender das ideias de um mestre ou de uma autoridade, contradizendo um

pensamento critico que busca preservar sua autonomia.

As escolas e seitas ndo sdo iluministas (na linguagem de Kant) porque
dependem das doutrinas de seus fundadores. Desde a Academia de Platéo,
elas se encontram em oposi¢do a “opinido publica”, a sociedade em sentido
amplo, ao “eles”. Em outras palavras, o dogmatismo impensado da maioria é
contraposto ao seleto dogmatismo, igualmente impensado, da minoria.
(ARENDT, 1993a, pp. 50 e 51).

Dogmatismo e autoritarismo ndo combinam com o pensamento critico,
nem socratico nem kantiano, e entre suas principais caracteristicas esta o principio
do exame aberto e publico da razdo. Desse modo, 0 pensamento critico depende
da comunicabilidade para se tornar um juizo reflexionante, o Unico que garante a
sobrevivéncia dos assuntos humanos. Era isso 0 que Arendt buscava em seu

original exercicio de compreensao.
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5

O desinteresse interessado no mundo: o exercicio da
pluralidade

5.1
Preconceito e juizo

Desde 1957, quando terminava A condicdo humana, Arendt se voltou para
a Critica da faculdade do juizo de Kant e parte de seu interesse se justifica a partir
da encomenda de seu editor para que escrevesse uma “Introducdo a politica™®,
Apesar de nunca ter terminado essa tarefa, nos fragmentos escritos para esse fim,
como “Preconceito e juizo”, Arendt ja vinculava suas ideias sobre o0 juizo a obra
kantiana. Tal vinculo seria determinante para aquilo que estamos considerando

sua teoria do juizo.

Uma das distingdes importantes em tais fragmentos é aquela entre
preconceitos e juizos. Os preconceitos podem ser compreendidos como juizos
formados para determinadas situacfes ancoradas no passado, e tornaram-se tais ao
serem levados ao presente sem serem revistos e repensados. De um modo geral,
eles tornam a vida cotidiana mais prética, ja que nenhum homem poderia arcar
com a tarefa de ajuizar tudo a sua volta novamente, como uma tabula rasa. Assim,
podemos dizer que 0s preconceitos existem na manutencdo da vida normal dos
homens, seja no seu cotidiano, seja no &mbito social. Torna-se mesmo impossivel
pensar em um estado de suspensdo de preconceitos a cada instante da vida, pois
isso requereria “um estado de alerta sobre-humano” (ARENDT, 1998a, p. 29).
Desse modo, no ambito social, 0s preconceitos sdo considerados normais, ja que

seria inoportuno o julgamento ininterrupto nessa esfera. Preconceitos podem,

64 Sabemos que seu interesse se intensificou apds o julgamento de Eichmann e o seu
projeto para escrever A vida do espirito. O curso ministrado por Arendt na New School for Social
Research em 1970 foi publicado postumamente com o titulo de Ligdes sobre a filosofia politica de
Kant e reGine alguns importantes comentarios da autora sobre a o juizo reflexionante da terceira
critica de Kant. Tanto o curso como o0s apontamentos que resultaram nesse texto podem ter sido
pensados por Hannah Arendt no intuito de escrever a terceira parte de A vida do espirito, “O
Julgar”, interrompida por sua morte.
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assim, ser considerados sinbnimos de juizos acriticos, irrefletidos ou ainda pré-

juizos®,

Contudo, no &mbito politico torna-se perigosa a substituicdo dos juizos
pelos preconceitos, uma vez que é nesse ambito que se encontra o exercicio pleno
de formacdo de opinides. Assim 0s preconceitos se tornam uma ameaca quando
ndo sdo submetidos a reflexdo esclarecida dos juizos no @mbito da politica.
Quando aplicados a ela, sdo transformados em ideologias e em visdes de mundo
fechadas, e promovem a crenca de que toda a realidade pode ser prevista e

abarcada por tais preconceitos.

Arendt adverte que esse perigo reside em transpor, para 0 presente, a
experiéncia de onde o preconceito se originou no passado, tornando-a valida para
as circunstancias atuais, impedindo o juizo de manifestar-se. Ha, pois, um critério
anterior que, sem ser revisitado, torna-se preconceito. Nesse caso, 0 juizo

subordina um particular & uma regra j& dada. Assim julgar significa:

O subordinar do individuo e do particular a algo geral e universal, 0 medir
normalizador com critérios nos quais se verifica o concreto e sobre os quais
se decidird. Em todos esses juizos encontra-se um preconceito; s6 0
individuo é julgado, mas ndo o proprio critério nem a sua adequabilidade
para medi-lo. Também o critério foi um dia posto em julgamento, mas
depois esse juizo foi assumido e como que se tornou um meio para se
poder continuar julgando. (ARENDT, 199843, p. 31).

O trecho acima indica a énfase arendtiana voltada para a distingdo entre
preconceitos e juizos, claramente relacionada ao modo como Kant sublinhou a

primeira maxima iluminista “pensar por si” e o seu contrario, que seria a

8 Encontramos uma boa explicacdo sobre o termo ‘preconceito’ em portugués na nota
154 do tradutor da Critica do Juizo: “Em portugués, com a tradugdo do termo alemdo Vorurteil
(com a mesma estrutura do termo latino praeiudicium) por preconceito, a referéncia ao juizo, que
Ihe é essencial, fica perdida. O dicionario Wahrig define Vorurteil como uma “opinido antecipada
sem exame dos fatos”, o que nds poderiamos chamar de juizo acritico ou irrefletido = um pré-
juizo. O nosso Aurélio ndo define preconceito diferentemente: “1. Conceito ou opinido formados
antecipadamente, sem maior ponderacdo ou conhecimento dos fatos...; 2. Julgamento ou opinido

formada sem se levar em conta o fato que os conteste; prejuizo”. Em portugués, ‘prejuizo’ tem o
sentido dominante, por assim dizer exclusivo, de dano... Cumpre, todavia, ressaltar que, para Kant,
0 preconceito ndo é um simples juizo provisorio e irrefletido, e sim um juizo provisorio tomado
com principio, gerando consequentemente juizos falsos. Ele ndo é um simples juizo falso, mas dele
derivam juizos falsos (Cf. Logica A 116 e sgs)”. In: KANT, 1993, p. 140.
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propensdo da razdo a uma passividade, que se nomearia por preconceito. O
pensamento critico kantiano, fortemente iluminista, substitui os preconceitos, que
limitam o juizo a uma passividade, por uma mentalidade alargada e uma

imparcialidade traduzidos em juizos reflexionantes.
5.2

Imparcialidade e mentalidade alargada: o papel da imaginagéo nos

juizos reflexionantes estéticos

Kant distinguiu juizos determinantes e juizos reflexionantes. Os juizos
determinantes, cuja operacdo é a de subordinar o particular a um conceito
universal dado a priori pelo entendimento, ndo necessitam pensar em um critério

ou padrdo distinto deste conceito para emitir um julgamento:

A faculdade do juizo em geral é a faculdade de pensar o particular como
contido no universal. No caso de este (a regra, o principio, a lei) ser dado, a
faculdade do juizo que nele subsume o particular é determinante (....)
Porém, se s6 o particular for dado, para o qual ela deve encontrar o
universal, entdo a faculdade do juizo é simplesmente reflexiva (KANT,
1993, p. 26).

No primeiro caso, quando os particulares estdo subsumidos por um
universal, os juizos se convertem em conhecimento ou verdades, supostamente
convertidas por uma razao tedrica que determinou tais verdades. Arendt percebeu
0 perigo de tais juizos no &mbito politico, uma vez que neles se buscam leis para
prever os fatos da politica eliminando desse modo contingéncia de eventos

particulares.®®

No segundo caso, 0s juizos buscam em si mesmo, ou seja, reflexivamente,

um principio universal que os fundamente. Segundo Hannah Arendt, um dmbito

% Na distingdo que faremos adiante, entre juizos prospectivos e retrospectivos, esse
perigo pode ficar mais claro, pois os primeiros deliberam os caminhos da politica e podem,
facilmente, ser tratados como determinantes, mediante leis rigidas tidas como universais. Celso
Lafer nos lembra de que em seu livro Crises da Republica, Arendt desenvolveu o tema, lembrando
gue nessa substituicdo do juizo prospectivo pelo determinante, se elimina a contingéncia que
caracteriza a relativa liberdade do homem. Por essa razdo faz-se necessaria a distingdo entre ambos
(LAFER, 1988, p. 297).
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proprio para o exercicio dos juizos reflexionantes, além do estético vislumbrado
por Kant, seria o politico, uma vez que nele ocorrem situacdes em que nao
somente ndo possuimos critérios anteriores para julgar, como também ocorrem
situacOes que devam ser repensadas. Tais circunstancias podem ser tanto aquelas
excepcionais, cujo colapso das respostas diante do inimaginavel e desconhecido
acontecimento nos coloca prontos para 0 ajuizamento reflexivo, quanto as
situagdes que, sem o ‘privilégio’ dos parametros dados, nos faz pensar
representativamente no lugar de todos os homens. Arendt estabelece, portanto,

uma analogia entre juizos estéticos e juizos politicos.

Julgar também pode significar outra coisa bem diferente e, na verdade,

sempre quando nos confrontamos com alguma coisa gue nunca haviamos

visto antes e para a qual ndo estdo a nossa disposi¢do critérios de nenhum

tipo. Esse julgar ndo tem pardmetro, ndo pode recorrer a coisa alguma

sendo a propria evidéncia do julgado, ndo possui nenhum outro pressuposto

gue ndo a capacidade do discernimento, e tem muito mais a ver com a

capacidade de diferenciar do que com a capacidade de ordenar e subordinar

(ARENDT, 1998a, pp. 31 e 32).

A validade dos juizos depende de sua publicidade, ou seja, do fato de
poder torna-los universalmente comunicaveis (mesmo que, por definicdo, eles ndo
se encontrem mediados por um conceito), e é este um ponto central para Arendt
em sua leitura “apropriativa” da obra de Kant®’. Além disso, tais juizos sdo
opiniBes que ndo aspiram a verdade, sdo opinides que depuradas se tornam mais

verdadeiras, mas tdo somente uma adesdo e um debate entre 0s homens.

O juizo de gosto ndo possui caradter imperativo e ndo se pode forcar
ninguém a sua concordancia, mas é a pretensdo a uma comunicabilidade que
garante ndo ser ele uma experiéncia meramente agradavel e idiossincratica. O
juizo de gosto se inscreve, por isso, no mundo entre homens: no ambito da

politica e da vida plural:

57 Hannah Arendt, diante da obra de Kant, parece ir em busca daquilo que se adéqua a
uma teoria prépria do juizo politico. Desse modo, seu propdsito néo foi estabelecer uma fidelidade
nem um rigor proprio das investiga¢@es filosoficas tradicionais. Arendt conhecia os textos de Kant
e os utilizou para construir uma possivel teoria do juizo. O problema que enfrentamos é o de ndo
termos o término desse seu empreendimento, o que dificulta uma avaliagdo também rigorosa de
suas intengdes em relagdo a obra kantiana.
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A questio “por que hia os homens e nio o Homem?”, Kant teria
respondido: a fim de que possam falar uns aos outros.. Kant estd
consciente de que discorda da maioria dos filésofos ao afirmar que o
pensamento, muito embora seja uma ocupacdo solitaria, depende dos

outros para ser possivel. (ARENDT, 19933, p. 54).

Para Arendt, a relevancia do papel do espectador dada por Kant, reside
nessa questdo. SO existem espectadores no plural, quando se trata do gosto. Kant,
ao distinguir génio de gosto, afirmou que ndo existe o espectador solitario, tal
como se pode compreender o génio em sua singularidade e originalidade. O
espaco da pluralidade é criado por esses espectadores: “O dominio publico ¢
constituido pelos criticos e espectadores, ndo pelos atores e criadores. E esse
critico e espectador subsiste em cada ator e fabricante; sem essa faculdade critica
de julgar, aquele que age ou faz estaria tdo isolado do espectador que nem sequer

seria percebido” (ARENDT, 19933, p. 81).

O criticismo kantiano aponta, pois, na direcdo de uma comunicabilidade,
valorizando a “vocag¢ao natural” que leva os homens a comunicar o que pensam:
“humanidade <Humanitat> significa, de um lado, o universal sentimento de
participacdo e, de outro, a faculdade de poder comunicar-se intima e
universalmente...” (KANT, 1994, p.199). Portanto, existem situagBes em que 0
pensamento solitario, tradicionalmente aquele do filésofo, ndo se basta. E preciso
“prestar contas” (logon didonai) daquele pensamento, trazé-lo a luz através da
expressdo da qual os homens sdo dotados. Essa comunicabilidade ndo é
dogmatica, ao contrario, € dotada de uma mentalidade alargada, que inclui em seu

juizo os possiveis juizos dos outros.

A comunicabilidade de tal juizo, cujo carater predominante € a de um
pensamento imparcial, ndo pretende sobrepor seu ponto de vista aos outros. Ao
contrario, ela se propde ser o resultado do “alargamento do espirito”, como Arendt

se refere enquanto papel crucial desenvolvido na Critica do juizo:

Ele é alcangado “mais por meio da comparacdo de nosso juizo com 0s
juizos possiveis, do que (da comparagdo) com os juizos reais dos outros, e
colocando-nos no lugar de qualquer outro homem” (Kant, § 40 da Critica
do Juizo. In: ARENDT, 19984, p. 56).
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Esse pensar de modo alargado é a segunda maxima iluminista lembrada
por Kant em sua Critica do juizo estético e enfatiza o julgamento de um ponto de
vista universal, ponto de vista que somente quem esta julgando pode determinar,
no justo momento em que a sua imaginacao se alarga em direcdo ao ponto de vista

dos outros®®.

A imaginacao, nesse contexto, é a faculdade que torna possivel efetuar
esse alargamento do pensar, tornando-o imparcial. Ou seja, mesmo néo estando
confrontado com os juizos reais dos outros, tenho, através da imaginagdo, a
possibilidade de té-los presente interiormente. Assim, ndo € algo que se pretenda
que efetivamente aconteca, mas fundamentalmente nesse processo se “imagina”
0S juizos possiveis de todos os outros, junto ao exercicio autbnomo do préprio
pensamento. Como uma espécie de expansdo de que o pensamento € capaz, ele
deixa de lado seus interesses, seus preconceitos, suas preferéncias, e passa a lidar
com uma reflexdo imparcial, uma vez que leva em conta 0s outros,
independentemente de suas simpatias e afinidades. O juizo de gosto &, pois, 0

juizo decorrente de um pensamento esclarecido.

Kant, ao dizer “€ belo o que agrada no mero julgar”, afirma a importancia
da faculdade da imaginagdo na operacdo do juizo estético. Contrariamente aquilo
que agrada na percepc¢ao, as idiossincrasias e a usual afirmagdo de que “gosto ndo
se discute”, a operagdo dos juizos reflexionantes envolve o afastamento do objeto
a ser julgado e a atividade da imaginacdo, de modo a tornar virtualmente possivel

a discusséo em torno do gosto.

Arendt se pergunta por que razdo Kant teria escolhido o sentido do gosto
para falar dos juizos estéticos. Ela relembra que os cinco sentidos podem ser
qualificados em dois grupos diversos. O primeiro, reunindo aqueles sentidos
humanos que sdo facilmente comunicaveis: a visdo, a audicdo e o tato. O segundo

grupo restringir-se-ia aos dois sentidos humanos internos e subjetivos: o olfato e o

88 As maximas sdo sublinhadas por Kant no paragrafo 40 da terceira critica (KANT, 1993,
pp. 139-142).
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gosto, cuja caracteristica é a de serem incomunicéveis. Ou seja, diferentemente
dos trés primeiros, o olfato e 0 gosto ndo sentem propriamente o objeto, mas uma
sensacdo privada e Unica. O Unico modo de rememorar essas sensacoes, segundo
Arendt, seria reconhecendo-as em outras ocasides. Por serem incomunicéveis, ndo
existe nenhum modo de persuasdo que possa convencer alguém sobre um gosto
sentido: “nenhum argumento pode persuadir-me a gostar de ostras, quando néao
gosto delas” (ARENDT, 1993a, p. 85). Por essa razdo, € comum usar a expressao
“gosto nao se discute”, ou ainda afirmar categoricamente ‘isto me agrada ou
desagrada’. Nada mais contrario ao interesse de Arendt, que busca uma analogia
entre 0s juizos de gosto kantianos e 0s juizos politicos, que devem ser
comunicaveis em sua esséncia. A solucdo indicada para resolver essa escolha, que
aparentemente desdobrar-se-ia em um ‘enigma’, estd na compreensdo das
operacdes realizadas pela imaginacdo e pelo senso comum na operacdo de

reflexividade dos juizos esteticos.

A imaginacéo torna presente o que estd ausente, e isso significa um modo
de ser afetado pelo objeto “virtualmente”. Dessa forma, contrariamente a sensagao
gustativa interior, silenciosa e impossivel de ser compartilhada, nos juizos de
gosto o prazer serda sentido no momento da representacdo, uma operacdo da

imaginagdo, quando ndo mais estamos diante do objeto.

Arendt observa que imaginacdo é uma faculdade mais abrangente que a
memoria. Ela ndo tem que estar necessariamente ligada temporalmente ao objeto,
podendo “tornar presente, a vontade, o que quer que escolha” (ARENDT, 1993a,
p. 101). Arendt aproxima a ideia da faculdade da imaginagdo em Kant com o nous

dos gregos, 0 Ser que esta presente para o espirito e ausente para os sentidos:

Aquilo que Kant chama de faculdade da imaginacdo, tornar presente ao
espirito o que esta ausente da percepcdo sensivel, tem menos que ver com a
memoria do que com uma outra faculdade, conhecida desde os inicios da
filosofia. Parménides (fragmento 4) a chamava de nous (aquela faculdade
“por meio da qual olhamos fixamente para coisas que estdo presentes,
embora estejam ausentes”), e com isto ele queria dizer que o Ser nunca esta
presente, ndo se apresenta a si mesmo aos sentidos. O que ndo esta presente
na percepcdo das coisas € o € (it-is); e 0 €, ausente para os sentidos, esta
presente, contudo para o espirito (ARENDT, 1993a, p. 102).
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De um modo geral, nada poderia ser comunicado ou conhecido sem o
desempenho da imaginagdo. Para que haja comunicabilidade, e para que haja
qualquer tipo de afirmacao, o papel da imaginacéo é o de ligar a sensibilidade de
uma percepcdo aos conceitos do entendimento. Portanto, nada poderia ser
conhecido ou dito se ela ndo estivesse a servico do entendimento de modo a
reconhecer a identidade no multiplo. No esquematismo apresentado por Kant na
Critica da razdo pura, essa operacdo da imaginacdo funciona para que haja a
sintese entre sensibilidade e entendimento, sendo condicdo, portanto, para que
haja o conhecimento de algo. Sem o esquema da imaginagéo, haveria somente um
“esse” ou “aquele” que, como um dedo, apontaria para algo sem representacao
conceitual. A imaginacdo, de maneira interna ao funcionamento da raz&o®,
fornece imagens para conectar aquilo que a sensibilidade ndo saberia sintetizar
sozinha para a produgdo de um conhecimento, e cujos conceitos o entendimento
ndo conseguiria comunicar. Dito de outro modo, a imaginacdo esquematiza
intuitivamente o particular da sensibilidade, com os conceitos a priori do
entendimento. Desse modo ela faz com que se reconheca a identidade de algo no

maltiplo, tornando-se condigdo para o conhecimento.

No caso da comunicabilidade dos juizos reflexionantes, o papel da
imaginacgdo é novamente decisivo, sendo que o intelecto se desdobra a servigo da
imaginagdo. Entretanto, uma vez que ele ndo encontra um conceito que se encaixe
aquela especifica sensibilidade, a faculdade da imaginacdo serd o fundamento
intuitivo para a comunicabilidade de tais juizos, de modo a garantir sua
possibilidade. Porém, o esquema produzido no caso do conhecimento serad
substituido por uma comunicacdo que se apoia em exemplos para ajuizar. Arendt
recorre a analogia entre esquemas e exemplos, utilizada por Kant na terceira

critica:

A prova da realidade de nossos conceitos requer sempre intuicdes. Se se
trata de conceitos empiricos, as intuicbes chamam-se exemplos. Se aqueles
sdo conceitos de entendimento puros, elas sdo chamadas esquemas
(KANT, 1993, p. 195).

8 Aquilo a que Kant chama de a “arte escondida nas profundezas da alma humana”.
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Ambos os casos, esquemas ou exemplos, séo produzidos pela imaginacéo
de modo a garantir a validade dos juizos, permitindo reconhecer um objeto em sua
singularidade. No caso dos juizos determinantes, o exemplo serve apenas de
apoio, ou de reforco. As inimeras mesas vistas, lembra Arendt, servem de
exemplo e devem conformar-se a ideia esquematica de mesa. Nesse caso, 0 que
permanece aos olhos do espirito ndo sdo as suas caracteristicas secundarias, mas
aquilo que define “uma mesa-em-geral, contendo as propriedades minimas

comuns a todas as mesas: a mesa abstrata” (ARENDT, 1993a, p. 98).

Ja nos juizos reflexionantes, o exemplo torna-se uma espécie de simbolo
para o diverso, possibilitando a sua comunicabilidade. Os juizos de gosto buscam,
através da imaginacgdo, uma validade exemplar que se torna simbolica diante dos
fendomenos que se apresentam. Arendt nos lembra de que “os exemplos nos
guiam e conduzem, e assim o juizo adquire ‘validade exemplar’” (ARENDT,

1993a, p. 107), como uma espécie de recurso extra’®.

O exemplo é o particular que contém em si mesmo, ou que supde conter,

um conceito ou regra geral. Por exemplo: como estamos aptos a julgar, a

avaliar um ato como corajoso? Quando julgamos, dizemos

espontaneamente, sem derivar de quaisquer regras gerais: “Este homem ¢
corajoso”. Se fbGssemos gregos, teriamos ‘“nas profundezas de nosso
espirito” o exemplo de Aquiles. Novamente, a imaginagdo ¢ necessaria:
devemos ter Aquiles presente mesmo se ele certamente estd ausente

(ARENDT, 19934, p. 107).

E preciso, entretanto, que os exemplos sejam devidamente escolhidos, para
terem uma validade geral. Essa validade, embora ndo sirva para todos
universalmente, ja que se trata de um exemplo contido em um determinado
contexto histérico que pode escapar para alguns, como o exemplo de Aquiles, ela
ecoara como se fosse exemplo de um conceito a priori, “valido para mais de um
caso”. Kant recorre aos exemplos para “agucarem a faculdade de julgar” ou como
muletas para o juizo (KANT, 1994, p. 173). Para Arendt, esse recurso torna

possivel a comunicabilidade de uma intuicdo subjetiva, uma vez que sem o

0 A validade exemplar é considerada por Arendt a solugdo mais valiosa para a pretendida
validade universal dos juizos estéticos, que ela substituira por validade geral (Ibidem, p. 98).
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exemplo ndo se terd o equivalente a uma regra universal. A coragem de Aquiles,
complementa ela, representa idealmente uma validade geral que pode ser
compreendida, mas que ndo pode prescindir da singularidade de ser “a coragem
de Aquiles”. O assentimento universal é, segundo Kant, uma necessidade

subjetiva representada como objetiva, através do juizo exemplar:

(...) 0 meu juizo de gosto como um exemplo e por cujo motivo eu lhe
confiro validade exemplar, é uma simples norma ideal, sob cuja
pressuposicdo poder-se-ia, com direito, tornar um juizo — que com ela
concorde e uma complacéncia em um objeto, expressa no mesmo — regra
para qualquer um... (KANT, 1993, p. 85).

Esse é 0 modo pelo qual, segundo Arendt, podemos pensar 0 juizo como a

“faculdade de combinar misteriosamente o particular e o geral”. (ARENDT,
19934, p. 97).

5.3
O desinteresse do espectador

A nocédo do espectador foi tradicionalmente concebida como aquele que
sabe 0 que se passa porque ndo estd envolvido nos acontecimentos nem com o
objeto a ser julgado. Esse distanciamento permite que o espectador, ao contrario
do ator, contemple o conjunto das acGes ou do espetaculo, sendo uma atividade

desinteressada.

A nocdo de uma supremacia da contemplacdo em relacdo a acdo remonta a
antiguidade e ¢ lembrada por Arendt como uma nocdo “tdo velha como as
montanhas” (ARENDT, 1993a, p. 71), atraves da citacdo da parabola atribuida a
Pitagoras:

A vida [...] € como um festival; assim como alguns vém ao festival para
competir, e alguns para exercer 0s seus negocios, mas os melhores vém
como espectadores [theathai], assim também na vida os homens servis
saem a caca da fama [doxa] ou do lucro, e os filésofos a caca da verdade
(ARENDT, 19933, p. 71).

O espectador era compreendido como aquele que desvela o sentido do

curso dos eventos de que os atores participam e atuam, uma vez que estes, por
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estarem envolvidos em suas atuacbes e serem “partes” do espetaculo, séo
incapazes de vislumbrar a totalidade e, consequentemente, o seu sentido. Assim,
uma vez que o espectador “é imparcial por definicdo”, ele ndo pode estar
ativamente envolvido em nenhuma parte do jogo. Essa dicotomia entre ator e
espectador pode indicar alguns aspectos importantes para a discussdo que

desenvolveremos adiante.

Na parabola acima, mais uma vez se ressaltou a superioridade da filosofia
em relagdo aos assuntos humanos que, como um modo de vida contemplativo
(bios théorétikos), foi assim pensada em toda a tradigdo, ja que “escapamos aqui
totalmente da caverna das opinides e saimos a caca da verdade — ndo mais a
verdade dos jogos, mas a verdade das coisas que sdo imortais, que ndo podem ser
diferentes do que sdo” (ARENDT, 19933, p. 72).

Kant foi um atento e entusiasmado espectador da Revolugdo Francesa e
observou a importancia desse acontecimento como um todo, ndo se preocupando
com as ac¢Oes individuais. O que importava era o sentido do evento que poderia
ser atribuido somente através do olhar dos espectadores. Ou seja, 0 que tornava a
revolucdo um grande evento da historia ndo eram os feitos dos atores, mas as
opinides dos espectadores. Arendt analisa primeiramente a visdo de Kant em
relacdo ao espectador ligado a um progresso da humanidade, visdo por ela

criticada.

Para Kant, a reacdo dos espectadores, revelando uma participagdo
desinteressada, mas simpatica ao acontecimento, seria a prova de um carater

moral da humanidade:

A esperanca de que, apds muitas revolugdes, com todos os seus efeitos
transformadores, o mais alto fim da natureza sera entdo realizado, uma
existéncia cosmopolita, dentro da qual todas as capacidades originais da
raca humana possam ser desenvolvidas. (Kant, “Idea for a general history
from a cosmopolitan point of view”. In: ARENDT, 1993a, p. 61).

O entusiasmo dos espectadores nesse contexto revela, para Kant, uma
disposicao moral que vislumbra o progresso. A Revolucdo Francesa representou,

para o filésofo, ndo uma reforma de carater imediatista, mas uma importante
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contribuicdo ao progresso da espécie humana. O espectador interessa a Kant
porque somente ele € capaz de enxergar o fio condutor da historia e compreender
sua teia entrelacada por acontecimentos aparentemente efémeros, tragicos e sem
sentido’. Entretanto, a condicdo do julgamento desse espectador é a sua
imparcialidade, do contrério tal afirmacdo ndo seria moralmente vélida para o
propdsito da historia que Kant vislumbrava. De algum modo, podemos dizer que
Kant pode perceber a importancia do entusiasmo desinteressado do espectador,
quando ele mesmo, enquanto espectador atento’?, vislumbrou um efeito positivo

da revolucdo para o destino dos homens.

O espectador kantiano da sentido aos acontecimentos, e isso SO € possivel
por causa de sua “ndo participagdo”, de seu desinteresse. Desse modo, somente ele
é capaz de decidir se um evento particular é relevante ou ndo para o progresso da
humanidade. Essa perspectiva levanta um outro aspecto que compromete o
espectador com uma perspectiva teleologica, em que seu juizo se torna relevante
para o progresso da humanidade. Dito de outro modo, a ideia de progresso, seja
compreendida como um designio da natureza, seja como uma astucia da histdria, €
0 padrdo que servira de guia para o espectador. Visto sob o prisma de sua filosofia
da historia, para Kant, o valor da existéncia do individuo revela-se unicamente no
todo da histéria, e somente a espécie humana pode ser considerada nessa
perspectiva: “¢ o todo que concede significado aos particulares quando eles Sdo
vistos e julgados por homens dotados de razdao” (ARENDT, 1993a, p. 76). Diante
dessa nocdo, o espectador kantiano que aqui se desenha emite juizos que se

adequam ao progresso enquanto padréo e guia.

1 Por essa razdo, Kant concebe uma ideia de histéria com um fio condutor cosmopolita:
“Os homens enquanto individuos, e mesmo povos inteiros mal se ddo conta que, enquanto
perseguem propositos particulares, cada qual buscando seu proprio proveito e frequentemente uns
contra 0s outros, seguem inadvertidamente, como a um fio condutor, o proposito da natureza, que
Ihes é desconhecido, e trabalham para a sua realizagdo, e, mesmo que conhecessem tal propdsito,
pouco lhes importaria”. In: KANT, 1986, p. 10.

2 Kant aguardava ansioso, em Konigsherg, os jornais diarios que chegavam com as
noticias da Revolugao.
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Mesmo criticando o aspecto teleoldgico das consideragdes kantianas do
espectador que da sentido a histéria dos homens, Arendt ressalta alguns
importantes aspectos sobre esse mesmo espectador. A filésofa buscou apoiar-se
no julgamento dos espectadores capazes de perceberem um significado em
eventos singulares, sem atrelar tais eventos ao processo da historia’®. Para
contrapor o espectador que julga os acontecimentos de um ponto de vista
cosmopolita, Arendt se referiu ao espectador grego que se ocupava dos eventos
individuais, quando cada historia (story) tinha um sentido acabado, compreendido
pelo espectador e sem fazer parte de uma astucia da historia da humanidade:

O espectador grego, tanto do festival da vida quanto das coisas que
sdo eternas, olha e julga (encontra a verdade de) o cosmos do evento
particular em seus proprios termos, sem relaciond-lo a qualquer
processo mais amplo do qual pode ou ndo tomar parte. Ele ocupava-se
de fato com o evento individual, com o ato particular (ARENDT,
19934, p. 73).

Esse seria 0 modo como se poderia conceber um ajuizamento politico. Por
essa razdo, Arendt teria buscado nos juizos estéticos da Analitica do belo os
fundamentos para uma teoria do juizo politico. Um juizo teleol6gico obscureceria,
como de fato obscureceu por algum tempo, quaisquer eventos sem precedentes
como o totalitarismo. Assim, os juizos dos espectadores que compreenderiam e
julgariam tal evento em sua singularidade deveriam ter as caracteristicas dos

juizos politicos.

Arendt destacou no olhar desinteressado do espectador a imparcialidade e
a pluralidade nele envolvidos. Além disso, todos, sem excecdo, podem se tornar
juizes diante de um evento passado a ser compreendido. Nesse sentido, ela
discordava do ponto de vista tradicional, em que haveria uma supremacia do olhar

isolado do espectador-filosofo, diante dos atores envolvidos nos acontecimentos.

3 Celso Lafer complementa: “(...) ele (0 juizo) ndo pode se perder no fluxo da Historia,
gue € o que ocorre quando se parte do pressuposto de que a Historia é progresso. De fato, nessa
hipotese, o telos do processo histérico adia o juizo, obscurecendo a avaliacéo do significado de um

evento particular — algo insuportavel diante da ruptura trazida pela experiéncia totalitaria”
(LAFER, 1988, p. 305).
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Sem espectadores, 0 mundo seria imperfeito. O participante absorvido em
coisas especificas e pressionado por afazeres urgentes ndo pode ver como
todas as coisas particulares do mundo e como todos os feitos particulares
ajustam-se uns aos outros e produzem uma harmonia que nao €, ela mesma,
dada a percepgdo sensorial. Esse invisivel no visivel permaneceria para
sempre oculto se ndo houvesse um espetaculo para cuidar dele, admira-lo,
endireitar as historias e pd-las em palavras (ARENDT, 1993b, p. 101).

Assim como os bardos que, embora cegos, possuiam o dom de ‘ver’ o
invisivel por detras dos acontecimentos, os espectadores para Kant e Arendt dao

sentido a esses acontecimentos passados que, sem o0 seu julgamento,

permaneceriam obscuros. Nao sem razéo, Kant afirma:

Um homem, abandonado numa ilha deserta, ndo adornaria para si s6 nem a
sua cabana nem a si proprio, nem procuraria flores, e muito menos as
plantaria para se enfeitar com elas; mas s6 em sociedade lhe ocorre ser ndo
simplesmente um homem, mas também um homem fino & sua maneira (no
que se pode ver o comeco da civilizagdo); pois é como tal que se ajuiza
aquele que € inclinado e apto a comunicar o seu prazer a outros e ao qual
um objeto ndo satisfaz se ndo se pode sentir a complacéncia do mesmo em
comunidade com outros. [...] E assim, de inicio, por certo somente
atrativos, por exemplo, cores para pintar-se (rocou entre os caribenhos e o
cinabre entre os iroqueses), ou flores, conchas, penas de passaros
belamente coloridas; com o tempo, porém, também belas formas (como em
canoas, vestidos, etc.), que ndo comportam absolutamente nenhum deleite,
isto é, complacéncia do gozo, tornam-se importantes em sociedade e sao
objeto de um grande interesse; até que, finalmente, a civilizacdo, chegada
ao ponto mais alto, faz disso quase o objetivo principal da inclinagdo
refinada e as sensagOes serdo consideradas somente valiosas na medida em
que elas possam ser universalmente comunicadas (KANT, 1993, p. 143).

A apropriacdo arendtiana das caracteristicas do espectador kantiano
buscou destacar a pluralidade, a publicidade e o desinteresse como aspectos
indispensaveis para a filosofia politica de Kant intuida por ela. Nesse sentido,
coube pensar em uma supremacia do juizo do espectador sublinhando a
pluralidade envolvida em seu juizo. Pois ndo existe um unico juiz e, sim, a

possibilidade potencial de cada homem se tornar um espectador.

Arendt compreendeu uma mudanca de perspectiva filosofica em Kant
sobre a importancia do espectador, a partir da critica do juizo estético, ja que o
olhar do espectador na Critica do juizo ndo estaria somente atrelado ao progresso
moral ou a histdria da humanidade. A importancia dada aos juizos é significativa a

ponto de pensarmos com ela que Kant estaria convencido de que o espetaculo é
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condicionado inteiramente aos espectadores que o julgam, e tornar-se-ia
desnecessario se nao houvesse tais juizos: “o mundo sem o homem seria um
deserto e, para ele, um mundo sem o homem significa: sem espectadores”
(ARENDT, 1993a, p. 79). Mais uma vez podemos atribuir essa importancia na
disting&o feita pelo filésofo entre o génio e o gosto.

5.3.1
O desinteresse e a pluralidade

“Gosto € a faculdade de ajuizamento de um objeto ou de um modo de
representacdo mediante uma complacéncia ou descomplacéncia independente de
todo o interesse. O objeto de uma tal complacéncia chama-se belo” (KANT, 1993,
p. 55).

A definicdo kantiana acerca da qualidade desinteressada dos juizos de
gosto, cuja complacéncia é livre de quaisquer interesses na existéncia do objeto,
os distingue dos juizos interessados — cujo prazer se relaciona ao bom e ao
agradavel’. Interesse é por definicdo um principio (mabil) da vontade, e essa
vontade est4 ativa tanto no julgamento daquilo que ¢ util, “bom para”, daquilo que
é bom em si mesmo, quanto daquilo que ¢ agradavel. Como diz Kant, “todo
interesse pressupGe necessidade ou a produz” (KANT, 1993, p. 55). Uma
complacéncia desinteressada é independente de quaisquer preocupagdes com a
existéncia do objeto.

Kant distinguiu o prazer desinteressado do prazer pratico ou patoldgico:
“Agradavel chama-se para alguém aquilo que o deleita; belo, aquilo que

meramente o apraz; bom, aquilo que é estimado, aprovado, isto &, onde é posto

4 Dentre as caracteristicas apontadas por Kant, o desinteresse dos juizos estéticos pode
ser compreendido como sua qualidade intrinseca, sua prépria definicdo, sem a qual ndo haveria a
distingdo entre juizos reflexionantes e determinantes, cuja relevancia tornou-se central na estética
moderna. No caso dos juizos reflexionantes, o homem ajuiza olhando o objeto
desinteressadamente, ndo julgando por razbes que interessam a ele individualmente.
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por ele um valor objetivo” (KANT, 1993, p. 54). Desse modo, um prazer préatico
estaria ligado ao desejo de um objeto, e vinculado estaria a sua existéncia. Por isso
ele pode ser considerado “interesseiro”, e, visando um fim, serviria de estimulo
para a razdo. J& o prazer patologico estaria ligado a sensacdo e as inclinacdes,
estando interessado, igualmente, na existéncia do objeto. Somente o prazer
estético poderia ser considerado desinteressado. O juizo estético € imparcial,
independe do interesse pelo objeto e por essa razéo € o Unico cuja complacéncia é

livre:

...gosto pelo belo é uma complacéncia desinteressada e livre; pois nenhum

interesse, quer dos sentidos, quer o da razdo, arranca aplauso. Por isso,

poder-se-ia dizer da complacéncia que ela, nos trés casos mencionados,

refere-se a inclinagdo ou favor ou respeito. Pois favor <Gunst> ¢é a Unica

complacéncia livre. Um objeto da inclinagdo e um que nos é imposto ao

desejo mediante uma lei da razdo ndo nos deixam nenhuma liberdade para

fazer de qualquer coisa um objeto de prazer para nés mesmos (KANT,

1993, p. 55).

Contrariamente aos juizos relativos ao bom e ao agradavel, o juizo sobre o
belo independe da faculdade de apeticdo (seja a de forma inferior, no caso do
agradavel, seja a de forma superior, no caso do bom), ou seja, 0 querer nao

interfere no julgar.

A questdo da auséncia da faculdade de apeticdo na nocdo kantiana de
desinteresse desencadeou uma série de interpretacdes filoséficas, sobretudo a
partir de Schopenhauer, que a compreendia como indiferenca. Interessa
esclarecer, aqui, 0 quanto a experiéncia estética desinteressada, tal como a

elaborada por Kant, se afasta dessa compreensao:

O desinteresse que Kant sublinha na experiéncia da arte retira da

contemplacdo as perguntas ‘por que’ e ‘como’, restando apenas a

admiragdo gratuita diante da existéncia daquele fenomeno (ALMEIDA,

2011, p. 56).

Heidegger inicialmente propBe que a tematica sobre o belo e toda a
interpretacdo filosofica sobre as questdes estéticas na obra de Nietzsche supde um
didlogo critico entre o filosofo e Schopenhauer. Desse prisma, Heidegger afirma

que todas as acusacdes de Nietzsche sobre o desinteresse dos juizos kantianos
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estariam embasadas unicamente em sua leitura dos comentarios de Schopenhauer,

jamais tendo sido confrontadas com a letra do préprio Kant.

Tal interpretacdo sugere, ainda, que toda a estetica romantica do século
XIX se fundamentou em incompreensdes fundadas a partir da leitura de
Schopenhauer. Para Heidegger, este teria interpretado o desinteresse em Kant
como a total suspensdo da vontade, o “puro ndo-mais-querer”, e Nietzsche acatou
esse sentido de modo a admitir que a suspensdo do interesse “impede toda e
qualquer ligacdo essencial com o objeto”. Ao se afastar de Kant, Nietzsche nédo
teria percebido que o desinteresse do juizo estético, ao contrario de uma
indiferenca localizada no objeto, era a condi¢do de possibilidade para uma relacao
essencial com o objeto/fendmeno. Exatamente por se tratar de uma disposicéo
anterior, sem que 0 sujeito recortasse o objeto/fendmeno de acordo com seus
interesses ou necessidades, este poderia aparecer de modo mais puro, onde o
espectador desinteressado ocasionaria um ‘livre favor’ ao objeto/fendmeno. Nesse
sentido, tal relacdo mostrar-se-ia de modo mais auténtico do que quando h&
interesses envolvidos nos modos de ajuizamentos cognitivos ou morais do sujeito.
Heidegger foi além e anteviu uma proximidade entre Nietzsche e Kant: “E quando
Nietzsche diz em A vontade de poder: ‘O belo ndo existe, assim como nao existe 0
bem, o verdadeiro’, entdo isso também coincide com a opinido de Kant”
(HEIDEGGER, 2007, p. 101).

O juizo estético ndo fundamenta nem constitui objetos, ndo resulta em
conhecimentos sobre eles, e sua relacdo é desprovida de interesse. Nao se julga o
objeto em sua “objetividade”, mas tdo somente a beleza ocasionada livremente
por ele. Essa ocasido acontece unicamente quando o sujeito estd distanciado de
suas necessidades vitais, de seus interesses ligados a sua vida social e privada.
Esse distanciamento, uma atitude de “alegria desinteressada”, termo kantiano
usado por Hannah Arendt, é a condicdo de tais juizos. Somente quando “as
necessidades do organismo vivo ja foram supridas, de modo que, liberados das
necessidades de vida” (ARENDT, 19973, p. 263), ou ainda, quando ndo estdo em

busca de status social ou interesses privados (problemas sociais e culturais
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diferentes daqueles ligados a sobrevivéncia) os homens estardo livres para o

mundo, e somente livres serdo capazes de ajuizar desinteressadamente.

A condicdo desinteressada e livre torna o juiz imparcial e disposto a
partilhar seu julgamento. Esse partilhar € o que Kant nomeou de ‘mentalidade
alargada’: uma disposicdo que o torna representante do ponto de vista de todos 0s
homens. Efetivamente, a maxima do juizo estético vincula-se ao carater
desinteressado, pois sO se pode julgar tendo em vista a pluralidade, quando os
interesses particulares estdo definitivamente afastados.

Por essa razdo, ndo se pode deixar enganar com a ideia de que o livre
acordo entre as faculdades da imaginacdo e do entendimento é apenas uma
experiéncia privada do sujeito consigo mesmo. E preciso que esse acordo das
faculdades seja comunicavel, supere a ideia de um sentimento privado e ganhe a
dimensdo “ideal” de uma universalidade. Quando Kant menciona a relacdo do
sujeito com o objeto na experiéncia estética, € somente na medida em que o objeto
se torna uma “ocasido” para o julgamento. “Ele (o sujeito) falara, pois, do belo
como se a beleza fosse uma qualidade do objeto...” (ARENDT, 19973, p. 56), ou
seja, “como se” o0 seu juizo dependesse de uma sensacdo em relacdo ao objeto.
Tais juizos séo indiferentes a existéncia do objeto, ndo requerem nem dependem

de estimulos provenientes deste.

Para Arendt, o desinteresse dos juizos estéticos liberta o sujeito de seus
interesses, devolvendo desse modo a dimensdo da comunicabilidade entre os
homens. Os juizos que se referem ao agradavel e ao bom ndo sdo passiveis de
serem discutidos. O agradavel se refere a um sujeito que esta de posse de uma

sensacdo ndo comunicavel: “isso me agrada”. E gosto, nesse caso, nao se discute.

Sob esse aspecto, 0 cogito me cogitare ndo é suficiente para assegurar a
realidade, segundo Hannah Arendt, mas o é somente se suas cogitaciones forem
manifestadas no mundo e confrontadas com as demais (ARENDT, 1993b, p. 17),
sem prévias ou segundas intencdes. Esse € 0 papel da imaginacdo. Através de sua
forca, a imaginacado traz a presenca do outro, ‘alarga’ nesse sentido a perspectiva

em direcdo aos outros: ‘“Pensar com mentalidade alargada significa treinar a
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propria imaginagdo para sair em visita” (ARENDT, 1993a, p. 57). Pensar com 0s
outros ndo é pensar como 0s outros, em concordancia com eles, mas levar outros

pontos de vista em consideragio’™.

Assim, se 0 pensamento € uma atividade espiritual solitaria, seu correlato
no mundo, o juizo reflexionante, € aquilo que permite se sentir “em casa” entre
outros homens. Tal juizo sé se realiza se for desinteressado, desimpedido de suas
idiossincrasias: “a auténtica qualidade de uma opinido, como de um julgamento,
depende do grau de sua imparcialidade” (ARENDT, 1997a, p. 300), portanto, a

atividade do juizo de gosto tem como principio e garantia 0 senso comum.

O gosto julga 0 mundo em sua aparéncia e temporalidade; seu interesse
pelo mundo é puramente “desinteressado”, o que significa que nem oS
interesses vitais do individuo, nem os interesses morais do eu se acham
aqui implicados. Para os juizos de gosto, 0 mundo é objeto primario, e ndo
0 homem, nem a vida do homem, nem seu eu” (ARENDT, 1997a, p. 277).

5.4
A garantia do senso comum

Em Origens do totalitarismo, Arendt define o senso comum como um
sentido comum a todos os homens, “que regula e controla todos os outros
sentidos, sem o qual cada um de nés permaneceria enclausurado em sua propria
particularidade de dados sensoriais, que, em si mesmos, sao traicoeiros e indignos
de fé” (ARENDT, 1989, p. 528).

Essa compreenséo tradicional do senso comum como o recurso para que 0S
outros sentidos ndo errem e, desse modo, ndo comprometam o juizo, foi a garantia
para que os homens pudessem partilhar um mundo comum, uma vez que seria

impossivel sem esse sentido interno, garantir a comunicabilidade e afastar as

7> Poder ouvir outras vozes, se colocar no lugar do outro onde as varias imparcialidades
se comuniquem, é uma ideia regulativa do juizo de gosto.
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sensacdes privadas e idiossincraticas. Também definido como uma “espécie de
sexto sentido” (ARENDT, 1993b, p. 29), Arendt sublinha a intersubjetividade
inerente a esse sentido, garantindo que os homens se sintam fazendo parte de uma

comunidade.

A historia do pensamento foi marcada por uma luta interna entre
pensamento e senso comum. O pensamento, voltado para as questdes metafisicas,
requer a retirada do mundo, dos afazeres cotidianos, assumindo uma solidao
livremente escolhida’®. Essa luta interna entre o senso comum — compreendido
como uma mediacdo intersubjetiva que fornece a sensacdo de ‘ser real’ — e 0
pensamento voltado para as questdes tedricas ecoa desde os primordios da
filosofia. “Tome a cor dos mortos” seria a palavra de ordem do oraculo de Delfos
(ARENDT, 1993b, p .62) e revela a hostilidade metafisica em relacdo ao mundo das
opiniBes, portanto, em relacdo a pluralidade. A atitude do filésofo “profissional”,
como Arendt costumava se referir em um tom bastante critico, era a de se retirar
para fora de um mundo comum aos homens. Contrariamente ao senso comum,
que considera a morte 0 maior dos males, o desaparecer com a morte foi

considerado por muito tempo o desejo de todo pensador profissional’’:

O “verdadeiro filésofo”, o que passa a vida inteira imerso em pensamentos,
tem dois desejos. O primeiro, é que possa estar livre de todo tipo de
ocupacéo, especialmente livre de seu corpo, que sempre exige cuidados e “se
interpGe em nosso caminho a cada passo..., € que provoca confusdo, gera
problemas e panico”. O segundo é que ele possa vir a viver em um além
onde essas coisas com que 0 pensamento estd envolvido, tais como a
verdade, a justica e a beleza, ndo estardo menos acessiveis nem serdo menos
reais do que tudo o que agora podemos perceber com os sentidos corporais.’

8 E preciso sublinhar que essa soliddo, obviamente, se da de modo diverso daquela
soliddo imposta pela exclusdo do terror. Nesse caso, a perda do senso comum permitiu o
Holocausto.

77 A afinidade da morte com a filosofia sempre foi observada por Arendt. A morte é a
mais radical retirada do mundo das aparéncias, mas através do pensamento filoséfico o0 mundo é
transcendido e a retirada é antecipada. J& 0 nascimento foi pensado por Arendt como a categoria da
vita activa, capaz de iniciar algo novo no mundo.

78 CitagGes de alguns trechos do Fédon de Platdo. In: ARENDT, 1993b, p. 65.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1212443/CA


PUC-RIo - Certificacao Digital N° 1212443/CA

113

Embora esse modo solitério de vida do filésofo fosse buscado como um
modo superior de vida, o filésofo jamais pode deixar de ser um homem entre
outros, compartilhando “a ‘qualidade do ser comum’ (commonness) a todos 0s
homens; e é seu proprio senso de realidade (realness) que o faz suspeitar da
atividade de pensar” (ARENDT, 1993b, p. 63). Desse modo, além do senso
comum ser fundamental para o compartilhamento dos sentidos privados em um
mundo comum, ele também garante, por essa razdo, o senso de realidade do
mundo das aparéncias: “o mundo comum no qual aparecemos pelo nascimento e
do qual desaparecemos pela morte” (ARENDT, 1993b, p. 65). Arendt
compreendeu que a substituicdo do sensus communis pela légica do sensus
privatus isola os homens do contato com 0s outros, sendo uma caracteristica
marcante do sintoma da insanidade, quando se perde o sentido de pluralidade e do

mundo em volta’.

Historicamente, como vimos no segundo capitulo do nosso estudo, na era
moderna, com a revolucdo cientifica, instaurou-se uma desconfianca em relacéo
aos sentidos € ao mundo comum, o0 que levou 0 homem ao solipsismo do

pensamento:

O homem moderno reagiu a essa inédita e incOmoda situacdo voltando-se
para dentro de si mesmo, em um movimento de acentuada introspec¢éo. Ja
gue ndo podia mais confiar nos dados fornecidos pelos sentidos, imaginou
que devia buscar um ponto de apoio nos contetdos subjetivos abrigados
em sua mente ou em sua alma. Essa atitude marcou a maior parte das
filosofias modernas, chamadas por Nietzsche, mais tarde, de “escola da
suspeita”. Para a mentalidade moderna, o homem néo sente mais o mundo,
mas apenas a si proprio. O radical processo de privatizacdo e de
individualizagdo do senso comum, considerado por Hannah Arendt como
uma forma de perversdo, conduziu a uma nova defini¢do do seu conteudo.
Ele foi identificado a capacidade mental que todos os homens tém, isto &,
ao poder de raciocinar. Nesse momento, p6s-se em questdo a existéncia de
um mundo comum, partilhado por individuos que o consideram a partir de
perspectivas diferentes (MORAES, 20114, p. 141).

% A insanidade, de um modo geral, se apresenta como um desajuste entre a légica interna
de um sujeito, que pode estar ordenada em sua forma, mas que, contudo, nao se adéqua ao mundo
em que ele vive.
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A essa capacidade mental para raciocinar, que somente 0s homens
possuem, Kant nomeou ‘entendimento comum’, distinguindo-o do ‘senso comum’
(KANT, 1993, 8§ 40, p. 140). Arendt, em sua apropriagdo do conceito de senso
comum kantiano, ndo se preocupou em explorar essa diferenca, usando o senso
comum, tanto em uma compreensdo mais proxima de uma capacidade de
raciocinar, como uma espécie de “sdo entendimento”, uma pré-compreensao que
todos 0os homens possuem, quanto como sinénimo da faculdade de ajuizamento,
que leva em consideracdo o ponto de vista de todos os homens. Seu enfoque era
apenas o de reforcar, tal como na operacdo dos juizos sobre o belo, a

comunicabilidade dos juizos politicos que garantiriam a pluralidade humana.

Kant, em uma de suas caracterizagcdes sobre o conceito de senso comum, 0
sensus communis, apresentou-o como sindnimo da faculdade do juizo de gosto.
Chamado também de ‘sentido comunitario’, ele representa o resultado do gosto
que leva em consideracdo a comunicabilidade do seu prazer. Sentido como uma
espécie de ‘sensagdo de gosto’, o senso comum leva em consideragdo a priori “o
modo de representacao de qualquer outro, como que para ater 0 seu juizo a inteira
razdo humana e assim escapar a ilusdo que, a partir de condicBes privadas
subjetivas — as quais facilmente poderiam ser tomadas por objetivas — teria
influéncia prejudicial sobre o juizo” (KANT, 1993, § 40, p. 140). Assim, 0 senso
comum pode ser entendido como o “efeito” da operacéo reflexiva que representa a

comunicabilidade do prazer do gosto.

A partir dessa caracteristica do juizo de gosto kantiano, Arendt insistiu na
importancia da comunicabilidade intersubjetiva entre os juizos para que haja
mundo ‘entre homens’®. Para ela, toda a experiéncia mais basica do ser humano
no mundo depende desse sentido, que ultrapassa a subjetividade, o ‘isso me
agrada ou desagrada’ e que exige a presenca dos outros: quanto menos

idiossincratico € o gosto, melhor ele pode ser comunicado; a comunicabilidade é,

80 0 “entre” que une e afasta as diferentes vozes, que cria uma produgdo de dissensos a
gue Lyotard nomeia de “nds outros” define a pluralidade no sentido arendtiano.
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novamente a pedra de toque. O senso comum estd, pois, diretamente ligado a ideia

de uma mentalidade alargada e de desinteresse.

A auséncia do senso comum e uma crescente “desmundanizagao”, foi
ressaltada por Arendt na concretizacdo do isolamento e da soliddo provocado pelo
dominio totalitario, que destruiu qualquer vinculo com o mundo, publico e
privado, causando o desarraigamento e superfluidade nos homens: “nao ter raizes
significa ndo ter no mundo um lugar reconhecido e garantido pelos outros; ser
supérfluo significa ndo pertencer ao mundo de forma alguma” (ARENDT, 1989,
p. 528). A forma mais radical da auséncia do senso comum na vida do homem

isola-0 em sua soliddo e retira dele o seu sentido de realidade (realness).

Celso Lafer nos lembra de que a defesa de Eichmann embasou sua
argumentacao em conceitos juridicos gerais, conceitos esses que sé fazem sentido
e sO podem ser colocados em prética em um contexto de uma comunidade, ou

seja, em um Estado de Direito onde prevaleca 0 senso comum:

Num contexto totalitario ndo existe 0 senso intersubjetivo da comunidade
nem, consequentemente, uma logica de razoabilidade, pois 0 senso comum
vé-se dissolvido na insanidade, cujo sintoma, como lembra Kant na leitura
de Hannah Arendt, é precisamente a perda do senso communis e a insisténcia
obstinada na l6gica do sensus privatus de cada qual — que, no caso de
Eichmann, ofereceu, no correr do seu processo, “a licdo da temerosa
banalidade do mal, que desafia palavra e pensamento” (LAFER, 1988, p.
179).
Podemos concluir que o senso comum é o que da sentido a vida humana, e
a propria ideia de humanidade. Sem ele a possibilidade do aniquilamento da
esfera politica torna-se latente. A substituicdo do senso comum por uma aplicacéo
de leis, sem té-lo em consideragdo, possibilitou o Holocausto, permitindo que o
regime totalitario pudesse expandir o seu dominio l6gico, uma vez que minou
toda possibilidade de existéncia da pluralidade, diversidade e senso comum. Por

essa razdo, o uso indevido da “légica de uma ideia” pode ser desastroso.

Podemos concluir que, para Hannah Arendt, a luta interna entre
pensamento e Senso comum parece cessar apenas quando o ultimo se torna a pré-

condigdo para ‘pensar o que fazemos’ e ajuizar sobre os acontecimentos:
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Quando se passa da especulacdo metafisica para o juizo politico, a
comunidade de sentido fundada na <<intersubjetividade do mundo>> toma
o lugar da verdade eterna e imutavel (ROVIELLO, 1987, p. 111).

Por essa razdo era tdo importante para Arendt afirmar a qualidade do senso
comum como sentido dessa comunidade e Unica possibilidade de
comunicabilidade, sendo a condicdo mesma para que haja mundo. E o principio

de uma intersubjetividade presente em todo juizo reflexionante.
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O ator e o0 espectador: duas teorias do juizo?

Arendt ressaltou a subordinagdo do génio ao juizo do espectador, na
Critica do juizo estético. Nela, Kant admite que € a partir da orientacdo do juizo

que o génio pode se manifestar:

O gosto €, como a faculdade do juizo em geral, a disciplina (ou cultivo) do

génio; ele corta-lhe muito as asas e torna-o polido; a0 mesmo tempo,

porém, lhe da uma direcéo sobre o que e até onde ele deve estender-se para

permanecer conforme a fins; e na medida em que ele introduz clareza e

ordem na profusdo de pensamentos, torna as ideias consistentes, capazes de

uma aprovacgdo duradoura e a0 mesmo tempo universal, da sucessdo de

outros e de uma cultura sempre crescente. Se, portanto, no conflito de

ambas as espécies de propriedades algo dever ser sacrificado em um

produto, entdo isto tera de ocorrer antes o lado do génio (KANT, 1993,

p.165).

Poderiamos afirmar, com isso, que a subordinacdo do génio ao gosto que é
ressaltada por Kant na Critica do juizo, pode ser pensada também como a
subordinacdo dos atores e agentes politicos pelos espectadores que dao sentido
aos eventos, muito embora se saiba que ndo haveria juizo se ndo houvessem
objetos, acdes e feitos dos atores para ajuizar. Na construcdo da estética kantiana,
0 gosto € a condicdo sine qua non para gque a arte seja ajuizada. Kant menciona
uma superioridade do gosto em detrimento da imaginacdo criadora do génio que
“ndo produz, em sua liberdade sem leis, sendo disparates” (KANT, 1993, p. 165).
Portanto, ¢ o gosto que ajusta essa liberdade ao entendimento, “cortando-lhe as
asas” do “espirito”®!, como afirmou Kant, de modo a disciplinar a imaginagio

criadora e dizer 0 que ‘é’ a arte bela. A imaginacdo produtiva do génio, que junto

81 Kant mencionou o espirito como um “principio vivificante no animo”, algo que
distingue as obras de arte daqueles produtos que, embora corretos, parecem que ndo possuem esse
espirito. Eis um exemplo dado por ele: “Uma poesia pode ser verdadeiramente graciosa e
elegante, mas ¢ sem espirito” (KANT, 1993, p. 159).
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a originalidade, torna possivel a producdo de obras de arte, ndo existe sem a

imaginac3o representativa do gosto que julga tais obras®.

Vale ressaltar que, para que exista essa relacdo ainda que desigual entre
espectador e génio, Kant sublinhou a necessidade de uma comunicabilidade entre
eles, mesmo que a palavra final seja a do gosto. Arendt percebeu, a partir dessas
considerac@es, o quanto é fundamental uma interacao entre ator e espectador uma
vez que “a propria originalidade do artista (ou a prdpria novidade do ator)
depende de que ele se faga entender por aqueles que ndo sdo artistas (ou atores)”

(ARENDT, 19934, p. 81).

A partir do evento da Revolucéo Francesa, o fildsofo deixou claro em seus
escritos politicos uma acentuada distingdo entre as opinides distanciadas dos
espectadores e os feitos dos atores. Somente a partir da observacdo ndo engajada
dos espectadores foi possivel, segundo ele, que 0s mesmos enxergassem a ideia do
direito ali lancada, tornando a Revolugdo um evento significativo para a historia
do mundo. Kant foi um entusiasmado espectador da Revolugdo, embora
condenasse a violéncia revolucionaria, que Arendt menciona como uma aparente

contradicdo no pensamento kantiano.

A revolugdo de um povo aquinhoado, que vimos desabrochar em nosso
tempo, pode ter éxito ou falhar; pode estar tdo repleta de miséria e
atrocidades que um homem sensato, visando esperar executa-la com sucesso
pela segunda vez, ndo chegue a resolver realizad-la com tais custos — essa
revolugdo, repito, encontra nos coracfes de todos os espectadores (que nédo
estdo engajados no jogo) uma participagdo ansiosa que beira o entusiasmo, e
Cuja propria expressdo € carregada de perigo; essa simpatia, portanto, ndo
pode ter outra causa além de uma predisposicdo moral da raca humana.
(Kant. On History, citado em ARENDT, 1993a, pp. 59 e 60).

Arendt ainda observou a avaliagdo kantiana sobre a guerra, que diante de
sua concepcao teleoldgica de historia, foi por ele interpretada como uma “astucia

82 A discussdo estética sobre o génio é muito mais ampla do que aquela que Arendt
delineou em sua leitura da estética kantiana. Em uma perspectiva unilateral, o génio sem o gosto
estaria fadado a ser um impulso criativo isolado. Por essa razdo, Kant atribui ao génio a
capacidade interna do gosto e, portanto, da reflexdo. Essa reflexdo em Kant, como sabemos, ndo é
uma regra nem uma intengdo. Ela é a faculdade que possibilita a unido entre imaginacéo,
entendimento e espirito no artista.
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da natureza”, que provocaria 0 progresso. Junto a isso, entretanto, ela ressaltou
que a guerra como uma astlcia da natureza apresentada por Kant ndo possui
consequéncias ou resolucdes para uma acao futura, sendo somente um principio
para refletir sobre os acontecimentos passados. Assim, era possivel dar um sentido
ao evento que do contrério poderia a guerra se passar por algo inexplicavel. Desse
ponto de vista, 0s espectadores poderiam avistar o sentido de um acontecimento

necessario ao progresso.

Além disso, para se alcancar esse sentido, a reflexdo, segundo Kant, deve
ser comunicada entre aqueles que assistem ao acontecimento. Os espectadores nao
estdo isolados e precisam comunicar entre si 0s seus juizos, de modo a que eles se
tornem publicos. Essa parece ter sido a diferenca fundamental entre a concepcéo
classica de espectador na historia da filosofia e a concepgdo de espectador em
Kant:

...esses espectadores ndo envolvidos, ndo-participes — que por assim dizer,
tornaram o evento reconhecivel para a historia da humanidade e, assim,
para toda acdo futura — estavam envolvidos uns com 0s outros
(distintamente do espectador pitagorico nos jogos Olimpicos, ou dos
espectadores na Caverna Platdnica, que ndo podiam comunicar-se uns com
0s outros) (ARENDT, 1993a, p. 84).

Somente 0 juizo do espectador permite que se instaure o espaco da
comunicabilidade e assim, a prépria existéncia dos objetos belos. Tal juizo precisa
pensar retrospectivamente sobre o evento, e esse recolhimento reflexivo da
contemplacdo, aquele dialogo do dois-em-um, que se retira antes de comunicar, é
fundamental na caracterizacdo do juizo reflexionante e no prazer estético dele
decorrente. Desinteressado e imparcial, o juizo dos espectadores ndo esta
comprometido com interesses particulares, proprio de quem age. Nesse caso 0
juizo do ator estaria comprometido com a parcialidade de seus interesses

imediatos.

A discussdo sobre o papel do espectador em contraposi¢cdo ao do ator no
pensamento kantiano foi relevante para Arendt e aparece em destague nas suas
Licdes. Mas ela faz questdo de observar que, diferente do génio que é Unico em

sua capacidade de imaginar e produzir algo que se transforme em uma bela arte, o
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gosto enquanto capacidade de ajuizar estd presente potencialmente em todos 0s
homens, inclusive no génio e, portanto, para Arendt, no ator. Segundo ela, o ator

pode, a qualquer momento, se retirar para a reflexdo e julgamento.

Mas haveria entdo, uma distingdo nos modos de ajuizar? Haveria uma
possibilidade de retirada do ator de seus afazeres, de modo distanciado e

desinteressado para ajuizar reflexivamente?

Na obra de Hannah Arendt, podemos indicar duas perspectivas que
parecem distintas em relacdo ao julgar: de um lado, a perspectiva do espectador
distanciado que avalia 0 evento que passou e emite um juizo retrospectivo. Seu
juizo preserva a novidade de um acontecimento. Nesse caso, alguns
comentadores®® de Arendt enfatizam uma abordagem que aproxima a faculdade
do juizo da faculdade do pensamento e, portanto, de um modo de vida
contemplativo. De outro lado, uma perspectiva onde a faculdade do juizo
apareceria mais engajada com os assuntos humanos se assemelhando as opiniGes.
Esse ajuizamento foi compreendido em algumas leituras, como uma faculdade
deliberativa que se posiciona diante dos eventos mais proximos e de tomadas de
decisbes sobre acbes futuras. Nesse caso, 0 juizo estaria mais fortemente
comprometido com a politica, por estar muito mais proximo de uma tomada de
decisdes diante da urgéncia dos assuntos mundanos como, por exemplo, em
situacOes de guerra e paz. A caracteristica mais importante da faculdade do juizo
desse ponto de vista é a capacidade de persuasdo que leva em conta as outras

opinides.

Por essa razao, caberia uma leitura interpretativa de que a teoria do juizo
arendtiana possuiria uma vertente ligando a faculdade do juizo com a vita activa e

uma outra vertente onde ela aproximaria tal faculdade ao modo contemplativo do

8 Existem varios artigos sobre a tensdo entre as duas abordagens sobre o juizo na obra de
Hannah Arendt. Entre eles estd “Arendt’s theory of judgment” de Maurizio Passerin D’Entréves.
(PASSERIN D’Entreves, 2000) e também “Judging- the Actor and The Spectator” de Richard
Bernstein. In: BERNSTEIN, R. 1986.
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pensamento, que requer uma retirada do mundo. Mesmo se consideramos duas
abordagens textuais, ainda assim podemos entrever em ambas, 0 modo como
Arendt se apropriou das caracteristicas de um pensamento critico que prepara 0s
juizos reflexionantes de Kant. Ao tecer suas proprias consideragdes, ela buscou
ressaltar o juizo como a faculdade espiritual humana mais politica. O que estava
em jogo, diante do perigo do desaparecimento de um mundo comum, era a
possibilidade de reconciliacdo através da compreensdo e de sua comunicabilidade.
Desse modo, Arendt esteve preocupada com ambas as perspectivas, como
veremos a seguir, uma vez que, eram importantes para ela, tanto o caréater
persuasivo das opinides do ator com o pensamento alargado que se torna juiz em
situacOes urgentes, quanto a possibilidade de dar sentido aos acontecimentos dos

julgamentos dos espectadores distanciados e desinteressados.

Esses dois modelos de compreensdo sobre o juizo politico que aparecem
distintos e tensionados entre si, encontram-se em alguns textos pontuais da obra
de Hannah Arendt. Em um primeiro modelo, um recorte a partir de seus ensaios
“A crise na cultura” e “Verdade e politica”, Arendt teria desenvolvido o tema do
juizo no contexto da esfera publica, sublinhando mais fortemente os juizos dos
atores politicos que julgam levando em conta todos os demais juizos,

contrastando-o com o modelo filosofico.

Em um segundo modelo, desenvolvido nos escritos tardios, a partir da
polémica em torno de suas consideracdes sobre o julgamento de Eichmann,
supomos que Arendt foi movida a escrever uma teoria do juizo propriamente dita,
considerando tal faculdade como o elo entre o pensar e o agir. Aqui ela
privilegiou o distanciamento do espectador, como a garantia da compreensédo de
significado dos eventos passados, focando nesse caso, o olhar do contador de

historias e do historiador.
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As opinides persuasivas em um mundo comum

“mentalidade alargada”,

122

Quanto mais olhos, diferentes olhos,

nos pudermos usar para observar uma coisa,

mais completo serd o nosso ‘conceito’ sobre essa coisa.
Nietzsche

Na primeira abordagem, quando o juizo ¢ considerado “muito mais

politico” (PASSERIN, 2002, p. 246), Arendt ja enfatizava a exigéncia de uma

caracteristica dos juizos reflexionantes kantianos

enquanto capacidade de “pensar no lugar de todas as demais pessoas” (KANT,

1993, p. 140). Tais juizos ndo sdo opinides subjetivas, mas dependem dessa

capacidade para “ingressar em praga publica” e obterem validade nesse dominio.

No ambito da politica tal validade depende de uma consideracdo e uma suposi¢do

da presenca dos outros. O pensamento e 0 juizo nessas consideracdes estao

fortemente orientados para a pluralidade humana.

aquilo

VI).

O pensamento politico é representativo. Formo uma opinido considerando
um dado tema de diferentes pontos de vista, fazendo presentes em minha
mente as posi¢des dos que estdo ausentes; isto &, eu 0s represento. Esse
processo de representacdo ndo adota cegamente as concepcoes efetivas dos
gue se encontram em algum outro lugar, e por conseguinte contempla o
mundo de uma perspectiva diferente; ndo € uma questdo de empatia, como
Se eu procurasse ser ou sentir como alguma outra pessoa, nem de contar
narizes e aderir a uma maioria, mas de ser e pensar em minha prépria
identidade onde efetivamente ndo me encontro. Quanto mais posi¢fes de
pessoas eu tiver presente em minha mente ao ponderar um dado problema,
e quanto melhor puder imaginar como eu sentiria e pensaria se estivesse
em seu lugar, mais forte sera minha capacidade de pensamento
representativo e mais validas minhas concluses finais, minha opinido. (E
essa capacidade de uma “mentalidade alargada” que habilita os homens a
julgarem; como tal, ela foi descoberta por Kant na primeira parte de sua
Critica do Juizo, embora ele ndo reconhecesse as implicagdes politicas e
morais de sua descoberta). (ARENDT, 1997a, p. 299).

Arendt aproximou aqui a concepcdo kantiana dos juizos politicos com

que os gregos nomeavam phronesis®, e que consideravam a principal

8 Devemos sublinhar que para Arendt interessa o conceito de phronesis enquanto virtude
politica, compreensdo mais proxima daquela adotada por Aristoteles (“Etica a Nicdmaco”, livro
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virtude do politico. Nesse contexto, € uma virtude que, exatamente por estar
ligada aos afazeres mundanos, é aquela que mais se distancia do pensamento

especulativo do filésofo:

O parametro para a especifica aptidao politica situa-se na phronesis, aquela
compreensdo do homem politico (do politikos, ndo do estadista que nédo
existia em absoluto dentro desse mundo) que tem tdo pouco a ver com
sabedoria que Aristoteles até pdde definir em acentuada oposicdo a
sabedoria dos filésofos (ARENDT, 1998a, p. 101).

E preciso sublinhar uma possivel incompreensio dessa abordagem
compreendida como “mais politica”. Vista sob a perspectiva da sua teoria da acao,
tal virtude se opde a uma visao racionalista cujo discernimento serviria de norma
para o agir. Considerar 0 juizo persuasivo como determinante seria um erro
perigoso, segundo Arendt. Por essa razéo ela cuidou para que suas reflexdes sobre
0 tema se mantivessem afastadas de qualquer configuracdo instrumental da
tradicdo metafisica. A vita activa, segundo Arendt, jamais poderia ser guiada pelo
juizo, como se as ac¢Oes pudessem ser calculadas através de uma meta. Assim, ndo
se pode considerar um juizo advindo de um pensamento alargado, que embora
tenha um carater prospectivo para alguns comentadores, como um juizo
determinante, que justificaria os meios por seu fim. Por essa razdo, a analise de
Arendt pode ser considerada como “uma contestacao a amplitude hegemonica do
raciocinio de necessidade que enseja juizos determinantes — seja os formulados
pelo pensamento classico, seja os formulados pelo pensamento moderno ou pelos
modos tecnocraticos de raciocinar” (LAFER, 1988, p. 299). O pensamento
alargado ndo tem como objetivo decidir sobre as acGes a serem tomadas, mas

torna possivel o ajuizamento conjunto de um acontecimento singular.

Nos textos — “A crise na cultura” e “Verdade e politica” - cuja énfase recai
sobre os juizos de gosto de um ponto de vista mais fortemente politico, Arendt
menciona sua caracteristica mais marcante: a mentalidade alargada como uma
potencial presenca dos outros, ndo podendo haver juizo de gosto no isolamento ou

solidao.

Além disso, nessa interpretacdo, 0s juizos sdo considerados opinides que

independem do interesse vital e individual, e que transcendem a subjetividade.
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Essas opinides tém interesse apenas no mundo, e a discussdo que se espera
provocar através delas deve ser de tal modo que, todos aqueles que se encontram
no mundo possam se colocar de modo alargado e desinteressadamente. Nesse

sentido deve haver uma intersubjetividade, tdo cara a Kant quanto a Arendt.

A atividade do gosto decide como esse mundo, independentemente de sua
utilidade e dos interesses vitais que tenhamos nele, devera parecer e soar 0
gue os homens verdo e ouvirdo nele. O gosto julga o mundo em sua
aparéncia e temporalidade; seu interesse pelo mundo é puramente
“desinteressado”, o que significa que nem os interesses vitais do individuo,
nem os interesses morais do eu se acham aqui implicados. Para os juizos de
gosto, 0 mundo é objeto primario, e ndo 0 homem, nem a vida do homem,
nem seu eu (ARENDT, 19974, p. 277).

s

A intersubjetividade pretendida é levada a cabo por meio de uma
persuasdo, que diferentemente do dialogo filosofico, aspira convencer — “suplicar
a aquiescéncia de cada um dos demais”- sem descobrir a verdade ou sem esperar
um conhecimento. A persuasdo ¢ o modo de um discurso proprio da politica.
Desde os gregos, que a chamavam de pheithein: “um discurso convincente e
persuasivo”, e a partir dela se estabeleciam “as relagdes entre os cidaddos da
polis”, ja que havia uma “judiciosa troca de opinides sobre a esfera da vida
publica e do mundo comum e a decisdo quanto ao modo de acdo a adotar nele
além do modo como devera parecer doravante e que espécie de coisas nele hdo de
surgir” (ARENDT, 1997a, p. 277). Para Arendt, tal como as opinides publicas, os
juizos de gosto ou os juizos politicos sdo considerados “arbitrarios”, ja que nao ha
lugar para uma verdade racional incontestavel (do contrario seriam resultado de
um pensamento tiranico), e s6 se pode pretender um debate e um acordo entre 0s

cidadaos.

Como ja mencionamos, alguns comentadores consideram essa perspectiva
dos juizos “politicos” como a de juizos prospectivos, que se langam em uma
reflexdo e um debate publico para uma tomada de decisdo. Celso Lafer considera
0 juizo prospectivo uma das pontes entre a politica e o direito: “Com efeito,
quando a escolha baseada num juizo prospectivo e sustentada pelo poder de agir
conjunto se transforma em regras do Direito, estamos diante da liberdade possivel

de um initium que caracteriza a politica do Direito” (LAFER, 1988, p. 298).
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Por essa razdo, ou seja, pelo fato de que haveria uma atividade persuasiva
e comunicativa na deliberacdo dos juizos voltados para o presente e o futuro das
acOes politicas, a posi¢cdo adotada nesse caso € a dos atores engajados nos afazeres
humanos e envolvidos nos eventos publicos. Nesse sentido, Arendt mencionou o
exemplo da Revolucdo Americana que garantiu as liberdades democréticas, e na
medida em que resguardou 0 espaco publico. Esses juizos podem ocorrer na
urgéncia dos acontecimentos, tomando o cuidado com o real perigo de uma
instrumentalizacdo. Mas, embora sejam atores, sdo também capazes de emitir suas

opiniBes desinteressadas e abertas ao exame de todos 0s outros homens.

Quando Arendt entdo, afirmou gque o pensamento politico é representativo,
buscou reforcar ideia de uma mentalidade alargada que permite imaginar os outros
juizos e confronta-los com as diferentes opinides. Como vimos, ela ressaltou que
ndo se trata de empatia, nem de “contar narizes” para atingir uma maioria, ja que €
crucial manter a independéncia da opinido com todas as caracteristicas que cabem

ao juizo reflexionante.

E preciso mencionar o papel do senso comum como aquele sentido que,
como “le bom sens” dos franceses, permite que os homens compartilnem um
mundo comum. Assim, juntando-se aos cinco sentidos subjetivos, 0 senso comum
¢ aquele “sentido silencioso” (nesse caso entendido como sindnimo do gosto) que
concede o pertencimento do mundo “entre” homens, tornando-se desse modo
comunicavel. E nesse sentido que, se Arendt insistiu na distincio entre pensar e
agir, a faculdade do juizo pode ser apresentada como a mais politica das
faculdades espirituais do homem. Ela é a faculdade que devolve o “dois-em-um”

do pensamento ao mundo, tornando-o manifesto entre os homens.
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6.2

O espetaculo do mundo: os espectadores e 0s contadores de
historias

Sem espectadores, 0 mundo seria imperfeito.
Hannah Arendt
Em seus textos mais tardios, Hannah Arendt enfatizou o modo
contemplativo dos espectadores que, distanciados do acontecimento, podem lhe
atribuir um sentido. Visto por esse angulo, a faculdade de ajuizar esta mais
proxima da faculdade do pensamento. Este se retira do mundo como um didlogo
sem som consigo proprio. Mas € o juizo, a capacidade e exigéncia propriamente
humana que devolve o ‘dois-em-um’ do pensamento para 0 mundo. Arendt esteve
atenta a esse tema ja que sao esses juizos dos espectadores ndo envolvidos com os
eventos e, portanto, desinteressados, que possuem a capacidade de compreender o
significado dos acontecimentos mediante o seu distanciamento. Por essa razao tais

juizos tornam possivel uma reconciliacdo com o passado.

Em primeiro lugar, ha a posicao do observador. O que ele vé é o0 que mais
conta; ele pode descobrir um sentido no curso tomado pelos eventos, um
sentido ignorado pelos atores; e o fundamento existencial para o0 seu
vislumbre €é o desinteresse, sua ndo participacdo, seu ndo envolvimento”. E
continua: “A primeira dessas no¢des — a de que apenas 0 espectador, mas
nunca o ator, sabe 0 que se passa — é tdo velha como as montanhas; de fato,
ela esta entre as mais velhas e decisivas nogdes da filosofia. Toda a ideia
da superioridade do modo contemplativo de vida vem do antigo insight de
gue o sentido (ou verdade) revela-se apenas para aqueles que se abstém de
agir (ARENDT, 1993a. Pg. 71).

Como ja& observamos, esse modelo classico de espectador,
tradicionalmente apresentado em oposi¢do as opinides dos atores envolvidos nos
acontecimentos negligenciou por muito tempo as opinides e 0S juizos.
Contrariamente a essa visdo filosofica de contemplacdo, Arendt busca no
pensamento e no juizo outra compreensao, ja que “ser e aparecer coincidem”. Para
ela, o que importa é perceber 0 mundo que aparece para 0 sujeito: o dokei moi.

Com a metafora do teatro ela prossegue:

As coisas vivas aparecem em cena como atores em um palco montado para
elas. O palco é comum a todos 0s que estdo vivos, mas parece diferente
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para cada espécie e também para cada individuo da espécie. Parecer — 0
parece-me, dokei moi — é o modo — talvez o Unico possivel — pelo qual um
mundo que aparece é reconhecido e percebido.

E mais adiante continua:

E assim como o ator depende do palco, dos outros atores e dos

espectadores para fazer sua entrada em cena, cada coisa viva depende de

um mundo que solidamente aparece como locacéo de sua prépria aparigéo,

da aparicdo de outras criaturas com as quais contracena e de espectadores

que reconhecem e certificam sua existéncia (ARENDT, 1993b, pp. 18 e

19).

Essa perspectiva, onde ser e aparecer coincidem, contraria a teoria dos dois
mundos de Platdo e de toda a tradi¢cdo metafisica: “s6 posso escapar do ser para o
ser, ou seja, s6 posso escapar da aparéncia para a aparéncia” (ARENDT, 1993b, p.
20). Por essa razdo, o espectador privilegiado por Arendt, ao contrario do filésofo,
ndo se retira do mundo, mas o reescreve: “Evidentemente a retirada do juizo é
muito diferente da retirada do filésofo. Este ndo abandona o mundo das
aparéncias, mas se retira do envolvimento ativo neste mundo para uma posicéo

privilegiada que tem por finalidade contemplar o todo” (ARENDT, 1993b, p. 73).

Arendt se interessou pelo juizo reflexionante do espectador kantiano que,
tal como no ambito estético quando ajuiza o belo sem estar atrelado ao objeto, é
capaz de julgar os acontecimentos passados, retrospectivamente, ja que “o sentido
de um ato executado se revela apenas quando a prépria acao ja se encerrou e se
tornou uma estoria suscetivel de narragdo” (ARENDT, 1998b, p. 28). Em ambos
0s casos, ndo condiciona seu juizo a nenhum modelo nem nenhuma ideia
reguladora e, portanto, ndo pode estar atrelado a perspectiva da histéria enquanto
progresso da humanidade. Do contrério, seus juizos dependeriam do “juizo final”

da historia.

A concepgdo arendtiana de histdria foi sempre critica diante do modelo de
uma histdria teleoldgica, modelo em que se pensava em um curso dotado de
sentido, de modo a que todos os eventos pudessem convergir em direcdo ao
progresso da humanidade. Para ela, 0s juizos ndo devem estar atrelados a nenhum
proposito, como foram pensados na razdo pratica por Kant, onde 0s juizos

estariam em conformidade com a lei moral. Por essa razdo, ndo somente o modelo
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de histdria kantiano ndo serve de sustentacdo para a sua concepg¢do de historia,
mas nenhuma filosofia da historia é levada em consideracdo por Arendt. Para ela,
as filosofias da historia nada mais fizeram do que eliminar o politico e com ele a

contingéncia das a¢es humanas.

Para Arendt, a Historia enquanto tal ndo existe, ela ndo se repete nem

segue um curso retilineo e unidirecionado, mas compde-se de eventos

singulares que constituem rupturas e re-surgimentos em meio a

continuidades. E por isso que a autora concebia a possibilidade de transitar

na lacuna entre o passado e o futuro, recolhendo conceitos e experiéncias

politicas tomados como fragmentos dotados de singularidade significativa

a luz do presente, tarefa hermenéutica por ela denominada como uma

“Perlenfischerei”, a pesca das pérolas perdidas no fundo do oceano. Uma

historia aos pedacos, fragmentada, eis 0 que parece ter restado a Hannah

Arendt face a “ruptura do fio da tradi¢do” (DUARTE, A. 1994, p. 83).

Arendt recorreu a etimologia grega do significado de historia, historein, e
que desde Herddoto se revelou como questionamento® “inquirir para poder contar
como foi — legein ta eonta” (ARENDT, 1993b, p. 163). Nesse caso, 0 histor tinha

a capacidade de julgar, afirmando ou testemunhando algo.

Inerente a esse modo de instaurar aquilo a que se nomeou historia, a
concepcao ciclica da natureza coexistia com o fato da mortalidade dos homens.
Um evento singular ou uma acdo humana poderiam ser ‘pescados’ pelo
historiador, de modo a interromper o fluxo circular da vida humana, tornando-se

tema da historia.

Essas situagdes Unicas, feitos ou eventos, interrompem 0 movimento
circular da vida diaria no mesmo sentido em que a bios retilinear dos
mortais interrompe 0 movimento circular da vida biologica. O tema da
Historia sdo essas interrupcbes — o extraordinario, em outras palavras
(ARENDT, 19973, p. 72).

Esse conteldo originario da historia dependia exclusivamente dos homens,
ou seja, seus feitos e suas palavras. Ndo fazia parte de seu relato aquilo que

‘permanece’ no ininterrupto movimento ciclico da natureza e que independe dos

8 No século V a. C., Herédoto viajou pela Grécia e Mediterrdneo indagando e
pesquisando sobre os costumes e sobre os acontecimentos das Guerras Médicas. Sua obra sobre
essa pesquisa chamou-se Historiae Herddotos, e o termo historiae foi utilizado como sinénimo de
investigacao.
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homens. Somente os juizos dos historiadores e dos poetas, aqueles que buscam
compreender o significado dos acontecimentos passados, eram capazes de tornar
tais realizacOes, palavras e atos humanos - a mais efémera realidade - parte da
historia. Ou seja, somente eles tornam possivel a durabilidade dessa realidade
contingente que sobrevive a vida mortal dos homens. Nessa medida, a busca em
compreender visava significados que, por mais tragicos que fossem, poderiam
reconciliar os homens com a realidade. Arendt lembra a reacdo de Ulisses ao

ouvir do bardo a sua propria historia:

Os versos cruciais sdo aqueles que contam como Ulisses chega a corte dos

Feéacios e, por ordem do rei, é entretido pelo bardo, que canta a historia de

uma passagem da prépria vida de Ulisses, sua luta com Aquiles. Ao ouvi-

la, Ulisses esconde sua face e chora, apesar de nunca ter chorado antes,

nem sequer quando os fatos que ele agora ouve ocorreram. Sé quando ouve

a histéria é que se torna totalmente consciente do seu significado

(ARENDT, 1993b, p. 101).

Essa passagem é significativa para a concepc¢do arendtiana de espectador:
aquele que promove uma compreensao poética e singular, capaz de devolver ao
homem a sua dignidade. Arendt, em outra passagem em que se referiu a catarse de
Ulisses ao ouvir sua propria historia, ressaltou que a histdria, do mesmo modo que

a poesia, ndo sao, respectivamente, noticia e entretenimento:

O motivo humano mais profundo para a Historia e a Poesia surge aqui em

sua pureza impar: visto que ouvinte, ator e sofredor sdo a mesma pessoa,

todos os motivos de pura curiosidade e &nsia de informagfes novas, que

sempre desempenharam, é claro, um amplo papel tanto na pesquisa

histérica como no prazer estético, acham-se naturalmente, ausentes do

proprio Ulisses... (ARENDT, 1997, p. 75).

Ou seja, no contexto grego, nao cabia ao espectador da histéria um mero
relato de noticias ou informacGes e sim a pergunta pelo significado dos feitos que
possibilitariam a reconciliagdo com o real. No caso da cultura grega pré-platonica,
Arendt ressalta o aspecto tragico da finitude e da contingéncia dos fatos relatados
na histéria e na poesia, e a grandeza humana desse aspecto, inquietando,

posteriormente, “o sossego dos filésofos” (ARENDT, 19973, p. 75).

Em seu post-scriptum de “O pensar”, Arendt estava preocupada com o

tema do juizo, esbogcando o0 que seria em seu entender 0 modus operandi dessa
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faculdade, ou seja, “a sua propria maneira de proceder” (ARENDT, 1993b, p.
163). Recorrendo mais uma vez ao modelo grego de espectador e da nogéo
originaria de historia advinda dessa concepcdo, Arendt buscava reforcar o carater
autdbnomo do historiador. Ao mesmo tempo, denunciava a perspectiva teleoldgica
da histdria, com sua hipdtese de que haveria um progresso da humanidade, um
“ardil da natureza” ou “uma astucia da razao”. Essa concepcdo creditava a uma
espécie de “juizo final da historia” o sucesso ou fracasso dos acontecimentos
singulares e os mantinha presos tal como em uma “camisa de for¢a do universal”
(LAFER, 1988, p. 302).

Além disso, Arendt adverte também que tais concepc¢des teleologicas da
historia, que proclamam a lei da Natureza ou da Histoéria como produto final,
foram aplicadas nos governos totalitarios. Diz ela:

A legitimidade totalitaria, desafiando a legalidade e pretendendo
estabelecer diretamente o reino da justica na terra, executa a lei da Historia
ou da Natureza sem converté-la em critérios de certo ou errado que
norteiem a conduta individual. Aplica a lei diretamente a humanidade, sem
atender a conduta dos homens. Espera que a lei da Natureza ou a lei da
Histdria, devidamente executada, engendre a humanidade como produto
final (ARENDT, 1989, p. 514).

Podemos supor que essa seria mais uma razao para que Arendt buscasse na
concepcao arcaica (grega) de historia a figura do historiador como aquele que

iluminava os feitos humanos em seu dom de ajuizar, tal como um contador de

historias. O historiador homérico, segundo Arendt, é o juiz singular da histéria:

Se 0 juizo é a nossa faculdade para lidar com o passado, o historiador é o
homem que indaga sobre esse passado e que, ao relata-lo, preside ao seu
julgamento. Se assim for, poderemos reclamar para nds nossa dignidade
humana, resgata-la, por assim dizer, da pseudo-divindade chamada Historia
na Era Moderna, sem negar a importancia da histéria, mas negando-lhe o
direito de ser o Ultimo juiz. (ARENDT, 1993b, p. 163).

Hannah Arendt se referiu, muitas vezes, ao contador de historias
(storyteller) como aquele que produz sentido sem defini-lo, diante de um evento:
“todas as dores podem ser suportadas se vocé as puser numa historia ou contar
uma historia sobre elas” (Citacdo de Isak Dinesen. In: ARENDT, 1998b, p.95).

Mas, a ideia de reconciliacdo com a realidade, uma producdo de sentido dada pelo
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observador que julga reflexivamente € contraria a definicdo de histéria como

produtora de verdade, ligada a um telos.®®

E assim que Arendt, de um lado, critica a compreenséo de histéria como
progresso da raca humana e, de outro, privilegia a autonomia que os homens
possuem para ajuizarem sobre as coisas “tais como sdo ou como vieram a ser”
(ARENDT, 1993b, p. 163). A histdéria ndo poderia, a seu entender, explicar o
passado de modo retilineo, do mesmo modo como ndo deveria servir de guia para
as acOes futuras. ‘A Historia’, segundo Arendt, é desprovida de um Unico sentido,
e 0s tracos que permanecem ao longo da vida humana sdo frutos da compreensao
sobre eventos singulares advindas dos juizos que ndo possuem o peso do universal
dado.

Para Hannah Arendt, as filosofias da histdria descartaram a
imprevisibilidade dos acontecimentos, tornando-os partes de um todo
compromissado com o progresso. Em sua critica mais direta a Hegel, que para ela
“descartava o inesperado”, ela observa que o filésofo teria transformado a

metafisica em uma filosofia da historia®’.

A insisténcia de Hegel no primado do futuro e o seu compromisso com a
histéria enquanto progresso implicavam em um “ndo” intelectual aos
acontecimentos presentes; o presente nada podia ser além de uma forma
ndo-atualizada de um todo a ser revelado no futuro” (YOUNG-BRUEHL,
1997, p. 397).

8 Por essa razdo, Arendt distinguiu uma busca de sentido de uma adequagéo a algum tipo
de construgdo preconcebida: “embora se possam contar historias ou escrever poemas sobre a vida,
ndo se pode tornar a vida poética, vivendo-a como se fosse uma obra de arte (como fez Goethe) ou
utilizando-a para a realizacdo de uma ideia”. In: ARENDT, 1998b, p. 98. Essa teria sido a
observagdo critica feita a escritora Isak Dinesen em relagdo & sua propria biografia, que, segundo
Arendt, foi construida a partir de um modelo, em que ela tornou-se personagem para si mesma:
“realizar uma ideia e antecipar o destino de sua vida”. E esse também é o perigo de quaisquer
tentativas de ajuizamento adequado a um interesse, ideia ou norma, no ambito da politica.

87 Arendt desenvolve sua critica a filosofia da histéria de Hegel em um momento
posterior ao seu artigo sobre a histdria. Nele ela ainda se posiciona com hesitagdo sobre as
afirmagdes acima, afirmando que Hegel ndo concebeu o conceito de histéria como principio para
a acdo. Desse modo, ali também, o juizo do historiador era compreendido como retrospectivo.
Suas observacdes sobre o assunto estdo no artigo: “O conceito de histdria: antigo e moderno”.
In: ARENDT, 1997.
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Por essa razdo, sua afirmacdo de que o progresso consistia em “um dos
artigos mais sérios e complexos encontrados no mercado de supersticdes de nosso
tempo” (ARENDT, 1994a, p. 29), reforcava seu ceticismo em relacdo a visao das

filosofias da historia.

O juizo reflexionante da estética de Kant continha caracteristicas como a
autonomia e a singularidade caras a compreensdo arendtiana do juizo do
historiador e do contador de historias. Arendt estava convencida de que tal juizo
instaurava 0 mundo entre os homens, considerando-o a atividade verdadeiramente
politica do espirito, capaz de compreender os fendmenos e acontecimentos. Ela
acreditou que compreender a realidade dependia da reabilitacdo das opinides e dos
juizos difamados pela tradicdo desde o julgamento e condenacdo de Socrates.
Desse modo encontra-se a importancia dos espectadores que, sejam eles
historiadores, poetas ou contadores de estorias, cada um ao seu modo, trazem a

riqueza de sentido em fatos, acdes e até mesmo experiéncias pessoais.

Embora contingente, o juizo reflexionante pode ser resumido como o juizo
gue pensa. Ou ainda, o pensamento pode ser reconhecido como politico quando se
torna juizo. Nessa perspectiva € preciso mais uma vez lembrar a distincdo entre
pensamento e conhecimento realizada por Kant, que decidiu o futuro da filosofia e
que é uma apropriacdo de Arendt decisiva para as suas questdes sobre o pensar.
Kant iluminou os limites do conhecimento (mediante as contradi¢cdes — antinomias
- da razdo que envolviam as grandes questdes filoséficas) e liberou o pensamento
do fardo da cognigdo. A distincdo entre Vernunft — razdo - e Verstand —
intelecto® — foi pensada por Kant para dar bases mais solidas ao conhecimento,
liberando-o das questbes incognosciveis, que deveriam ser tratadas mediante a fé.
Pensar sobre a liberdade, a imortalidade ou Deus ndo fazia parte do dominio do

intelecto:

Nosso espirito ndo é capaz de um conhecimento certo e verificavel em
relacdo a assuntos e questdes sobre os quais, no entanto, ele mesmo nao se
pdde impedir de pensar... Assim, a distingdo entre as duas atividades

88 Arendt ao invés de ‘entendimento’ preferiu traduzir Verstand por ‘intelecto’.
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espirituais, razdo e intelecto, coincide com a distingéo entre duas atividades
espirituais completamente diferentes: pensar e conhecer; e dois interesses
inteiramente distintos: o significado, no primeiro caso, e a cogni¢do, no
segundo. (ARENDT, 1993b, p. 13).

Mais do que liberar o conhecimento das ‘“verdades Ultimas” (Deus,
liberdade e imortalidade), a distin¢do kantiana entre pensar e conhecer iluminou a
necessidade da razdo que busca o significado. Dessa maneira, o resultado das
especulagbes do pensamento, advindo da necessidade existencial de se pensar
sobre as coisas, ndo pode ser 0 mesmo resultado de um raciocinio cognitivo que
busca conhecer a verdade. O pensamento, nessa distingdo decisiva para Arendt,
ndo é parametro para o conhecimento pois ndo possui resultados tangiveis nem se

ocupa com eles.

Nesse sentido, 0 pensamento nédo € criador de regras de conduta ou valores
éticos, e “traz bem poucos beneficios a sociedade, muito menores do que a sede
de conhecimento, que usa o pensamento como um instrumento para outros fins”.
O grande beneficio do pensamento, o maior de todos, € prevenir as situagdes em
que 0s preconceitos obscurecem as emergéncias de se pensar e julgar®, situacdes
em que 0 pensamento se esquiva. Por essa razéo, Arendt afirma que o pensamento
realmente ndo possui relevancia politica a ndo ser em “situagdes limite”, quando
ele ao vivenciar o “dois-em-um”, reflete sobre seus atos e palavras e adquire uma
conotacdo proxima de uma consciéncia moral, ja que ndo € possivel conviver com

um inimigo dentro de si mesmo.

O pensamento ocorre como uma espécie de depuracdo que, como uma
reflexdo negativa®®, ndo aponta nenhum fim, mas varre todos os preconceitos.

Segundo Arendt ele prepara o juizo de modo negativo porque seu efeito, seguindo

8 Mais uma vez podemos lembrar aqui sobre o perigo de como os costumes e habitos
foram trocados no totalitarismo, sem o exame critico de se pensar, por exemplo, na substituicao
de “ndo mataras” por “mataras”.

% Alguns comentadores nomeiam uma “ética negativa”, o recurso dos juizos auténomos
para lidar com o certo e o errado, em situagdes em que ndo se encontram os parametros de uma
moral instituida. Essa autonomia pode ser observada naqueles que ndo aceitaram e ndo
compactuaram com o regime totalitdrio, ousando enfrentar o conjunto de regras
institucionalizadas pelo regime.
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o modelo socratico, ndo equivale a um metro para agir, nem a um “corrimao” para
fornecer conceitos. Ao contrario, sua atividade, o ‘vento do pensamento’, libera os
juizos e as opinides, destruindo falsas convicgdes e varrendo verdades
cristalizadas. Assim, o unico resultado possivel (se é que assim podemos chama-
lo) dessa dissolugdo dos critérios anteriormente cristalizados é o de um
ajuizamento critico e desinteressado. Esse “resultado” deve ser entendido na
alternancia em que o pensamento € capaz de se distanciar e voltar para 0 mundo
como juizo. E esse é, para Arendt, o modo de poder discernir e “impedir
catéstrofes, pelo menos para mim, nos raros momentos em que as cartas estdo
abertas sobre a mesa” (ARENDT, 2004a, p. 257).

Por essa razdo é fundamental a apropriacdo arendtiana da distingdo de
Kant entre Vernunf e Verstand, nas suas consideragfes sobre 0 pensamento e 0
juizo criticos. Sua énfase ilumina uma relagcdo entre pensamento e juizo em que
ambos estdo livres de regras pré-estabelecidas. Hannah Arendt insiste no
pensamento que prepara o juizo para que, desinteressado, pretenda uma validade
geral e uma dimensdo comunicativa. Arendt, ao comentar sobre o pensamento,
enquanto ainda escrevia o primeiro volume de A vida do espirito, resumiu:
“prepara-nos sempre, de novo, para encontrar seja o que for que devemos
encontrar em nossas vidas cotidianas” (YOUNG-BRUEHL, 1997, p.394). O
resultado dessa atividade preparatéria do pensar encontra-se nos juizos
reflexionantes retrospectivos que buscam atribuir significado aos fatos que se

apresentam, sem uma preocupacao interessada®.

% Sobre o desinteresse dos juizos, hd uma passagem na vida de Hannah Arendt bastante
significativa, comentada por sua bidgrafa Elizabeth Young-Bruehl. Arendt teria feito parte de um
jari em 1974, na mesma ocasido em que pretendia escrever sobre o julgar. Nessa oportunidade ela
pode observar a préatica de juizos reflexionantes imparciais e desimpedidos de interesses privados.
Ela teria ficado bastante impressionada com a reflexdo imparcial dos jurados: “Como os jurados
com quem servira, 0s juizes da suprema corte colocavam de lado seus preconceitos, aliancas
politicas e débitos para dar o que a tradicdo juridica da republica pedia — reflexdo imparcial.
Arendt ficou convencida de que podia ver nos tribunais o “julgar” que ela pretendia considerar no
Gltimo volume de A vida do espirito”. In: YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 398. Na mesma ocasido
comentou que “a decadéncia da republica havia produzido uma situagdo na qual ‘o Unico lugar em
que um cidaddo ainda funciona como cidaddo ¢ como membro de um juri’”. In: YOUNG-
BRUEHL, 1997, p. 398.
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Como disse Arendt, “... avancamos e recuamos constantemente entre o
mundo das aparéncias e a necessidade de refletir sobre ele” (ARENDT, 1993b, p.
126). Por essa razdo, julgar, sob o ponto de vista do ator ou do espectador, €
igualmente decisivo para as questbes arendtianas, se for decorrente de um
pensamento critico depurativo. O pensamento, diante daquilo que “aparece para
mim” (dokei moi), emite seu parecer que, diferente do espectador-filésofo, nédo
produz verdades e ndo esta s6, mas depende, ainda que idealmente, do ponto de

vista dos outros para ajuizar.

Desse modo, se podemos concordar com alguns comentadores que
enfatizam uma mudanca nos textos de Arendt em relacdo ao modo como ela
pensou 0s juizos dos atores e dos espectadores, em suas dimensfes interessada e
desinteressada respectivamente, devemos tecer algumas consideracfes finais
sobre essa distincdo textual implicada no que poderiamos chamar de uma teoria
do juizo em Arendt. Tanto em uma dimensdo mais voltada para a politica, quando
0 juizo € considerado um pensamento politico representativo, quanto em seu
distanciamento da agdo para uma clara compreensao dos eventos, Arendt buscou
as caracteristicas fundamentais de um pensamento e um juizo criticos. Em ambos
0s modos de compreensdo as distingbes ndo parecem ser contraditorias nem
problematicas para a sua reflexdo sobre os juizos. Nao podemos isolar de um lado,
a persuasao e 0 consenso como caracteristicas Unicas do juizo do ator e, de outro a

imparcialidade e o desinteresse para o juizo do espectador.

Assim, mais do que pensar em uma possivel cisdo entre 0s seus textos
dirigidos a fenomenologia da acdo e os mais tardios preocupados com as
faculdades espirituais, sdo as caracteristicas dos juizos reflexionantes que
delineiam aquilo que seria a imagem de um espectador propriamente
“arendtiano”. Seus juizos desinteressados e livres de pré-conceitos, baseados em
um senso comum (sensus communis), tornam possivel a fundagdo dos
acontecimentos que iluminam o mundo comum ligando os homens em uma

intersubjetividade propria da comunidade humana.
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O sentido da historia para Arendt depende, em Ultima instancia desse
espectador que, como um “pescador de pérolas” resgata e ajuiza os feitos dos
homens iluminando a sua singularidade e sua contingéncia. A histdria pincada
pelos espectadores “interrompe o movimento circular da vida bioldgica”, e o seu
tema “sdo essas interrup¢des — o extraordinario, em outras palavras” (ARENDT,
1997a, p. 72)%. Por essa razdo, para Arendt “A polis grega continuard a existir na
base de nossa existéncia politica — isto €, no fundo do mar — enquanto usarmos a
palavra ‘politica’ (ARENDT, 1998b, p. 174). Também aqui, cabe complementar
que a ‘politica’, ou se quisermos chamar de “um mundo em comum”, sé
sobrevivera enquanto houverem os juizos reflexionantes dos ‘“pescadores de
pérolas”, que resgatam a novidade e ddo dignidade aos assuntos dos homens.
Mais uma vez, devemos acentuar a importincia dos muitos “pescadores de
pérolas”, pois, como lembra Tucidides, somente através de uma contiguidade de

testemunhas oculares é possivel se buscar a “verdade” de um evento.

Por fim, o que Arendt indica e que talvez seja aquilo que mais se encaixa
enquanto urgéncia do nosso tempo é “a irredutivel necessidade de estar tanto
dentro quanto fora do jogo, dependendo do que o tempo e a situacdo demandam,
e do que os talentos pessoais nos ditam” (VILLA, 1999, p.28). N&o se trata,
contudo, de “tirar o espectador do seu lugar, dotando-o0 do poder de agir”, ou
seja, tira-lo de uma condigdo passiva para uma postura “ativa” ja que em nosso
mundo “somos continuamente convocados a julgar, fazer distingées” (OSORIO,
2011, p. 233). E é atraves da criatividade da faculdade da imaginacdo que

pensamento e juizo se mostram vigorosos em um mundo desprovido de padrdes.

92 André Duarte observa e desenvolve algumas semelhancas do modo como Arendt
concebeu a histdria e as teses de Walter Benjamin sobre o tema. In: DUARTE, A. 2000, cap. Ill.
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7
Conclusao

A ameaca da ‘desmundificacdo’ da nossa era: a falta do

sensus communis

Consideramos o tema do juizo na obra de Hannah Arendt, de importancia
decisiva ndo somente para as suas questdes mas para toda a contemporaneidade
que, ainda no limiar de novos sentidos, possui 0 pensar e o julgar desprovidos de

quaisquer “corrimaos”.

A analogia feita por Hannah Arendt entre os juizos politicos e o juizo
reflexionante estético da terceira critica de Kant reforcam o carater plural da vida
humana obscurecido pelos acontecimentos do seculo XX. Essa pluralidade sé esta
garantida por meio do senso comum, ou seja, aquele sentido que devolve a
realidade do mundo através de uma intersubjetividade. Ndo é somente um sentido
comum a todos os homens, mas ¢ “comum” porque permite que em um mundo
compartilhado, os homens possam dar as suas diferentes opinides. Assim, € 0
sentido “extra” que permite aos homens diante de um acontecimento, ajuizarem,
comunicando 0s seus juizos, em uma pratica intersubjetiva. Esse sentido é o Gnico
modo de se ultrapassar a ideia de que 0 “gosto ndo se discute”. Gosto se discute
sim, e essa afirmacdo é garantida ap6s sua operacdo de reflexdo que evoca
imparcialidade e desinteresse. “Recusar ajuizar, recusar tomar partido, ¢ desistir
do jogo do mundo” (ROVIELLO, 1987, p. 119). Julgar e opinar livre de interesses
pessoais € 0 modo de superacdo das condi¢des subjetivas, do “isto me agrada ou

desagrada”, que torna possivel o mundo comum.

Por essa razdo, ajuizar € o modo de revitalizar 0s espacos em que 0S
homens ainda formam juizos, se encontram e os compartilnam, fazendo surgir
04sis em uma érida realidade. Os acontecimentos do século XX que ameagaram 0
mundo entre os homens, e ndo somente a vida na Terra, continuam a nos
assombrar. Arendt entendeu que parte dessa ameaca se constituiu por uma

auséncia de pensamento e juizo. Como vimos anteriormente, a auséncia de
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pensamento ndo s6 € possivel, mas também &, as vezes, necessaria, ja que ndo
poderiamos sobreviver desfazendo ininterruptamente preconceitos, regras e signos

culturais ja estruturados. Além disso, nos lembra Arendt:

O pensamento, em seu sentido ndo-cognitivo e ndo-especializado, como

uma necessidade natural da vida humana, como a realizagdo da diferenca

dada na consciéncia, ndo é uma prerrogativa de poucos, mas uma faculdade

sempre presente em todos os homens. Do mesmo modo a inabilidade de

pensar ndo € uma imperfeicdo daqueles a quem falta inteligéncia, mas uma

possibilidade sempre presente para todos- incluindo ai os cientistas, 0s

eruditos e outros especialistas em tarefas do espirito. Todos podemos nos

esquivar daquela interagdo com nds mesmos, cuja possibilidade concreta e

cuja importancia Socrates foi o primeiro a descobrir... Uma vida sem

pensamento é totalmente possivel, mas ela fracassa em fazer desabrochar a

sua propria esséncia — ela ndo é apenas sem sentido; ela ndo é totalmente

viva. Homens que ndo pensam sdo como sonambulos (ARENDT, 1993b, p.

143).

Ao mencionar o “sonambulismo” decorrente da falta de se pensar sobre o
que estamos fazendo, sobre aquilo que concordamos sem reflex&o, sobre o
automatismo com que aceitamos e aderimos as crencas dos outros, aos costumes e
as regras estabelecidas, Arendt ndo iluminava somente o caso exemplar de
Eichmann. Com a expressdo ‘“banalidade do mal”, ela teria cunhado uma
possibilidade sempre latente de uma falta de discernimento entre o certo e o
errado, (ou como diria Kant, entre o belo e o feio), que tanto no caso do Eichmann

como em tantos outros exemplos poderiam evitar catastrofes.

Nesse sentido, podemos dizer que o pensamento tem uma relacdo néo
instrumental com uma “espécie” de consciéncia moral do homem. E tal como o
pensamento, entendido como essa consciéncia que evoca 0 “dois em um”, a
faculdade do juizo com a caracteristica eminentemente politica evoca 0 “eu e 0s
outros”. A conversa interna do pensamento torna-se manifesta através do juizo, e
esse exercicio € aquilo que mantem os homens na companhia uns dos outros.
Como vimos, 0 pensamento e 0 juizo ndo sdo necessarios, podendo ficar
adormecidos ao longo da vida de um individuo, mas sdo eles que mediante o

sensus communis viabilizam a existéncia de um mundo comum entre os homens.
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O regime totalitdrio minou essa experiéncia fundamental do mundo
comum, “ceifando” a comunicagdo entre os homens. Sem ela, o homem deixa de

se orientar pela “lente” do outro que lhe indica “quem” ele é.

A ruptura do contato com o mundo, a ruptura da comunicacdo com 0s
outros, provoca a ruptura do contato consigo proprio, o corte do dialogo
interior através do qual o individuo se refere a si proprio, a sua realidade
prépria, a realidade daquilo que sente e pensa, tendo como pano de fundo a

sua insercdo no mundo comum, que lhe garante a integridade pessoal

(ROVIELLO, 1987, p. 126).

N&o pertencer ao mundo € a brecha para a instauragdo do totalitarismo, e a
destruicdo da possibilidade de julgar e compreender. Se de um lado, podemos
justificar a ascensédo do regime totalitario mediante fatores que possibilitaram uma
crescente alienacdo do mundo, de outro podemos supor que pensar e julgar
autonomamente, sem aderir a ideologias, poderia té-lo evitado. Arendt percebeu
que aqueles que compactuavam com o totalitarismo, em grande parte, ndo o
faziam por convic¢cdo, empenhados e decididos que estavam, e sim por uma

auséncia de reflexdo sobre a experiéncia de realidade.

O sudito ideal do governo totalitario ndo é o nazista convicto nem o

comunista convicto, mas aquele para quem ja nao existe diferenca entre o

fato e a ficgdo (isto €, a realidade da experiéncia) e a diferenca entre o

verdadeiro e o falso (isto €, os critérios do pensamento) (ARENDT, 1989,

p. 526).

A falta de convicgdo, nesse caso, € acentuada pela perda do contato real
com seus semelhantes e com a realidade. Essa situacdo € resultado do isolamento
e da soliddo do dominio totalitario. Vimos que no isolamento os homens se
tornam impotentes diante do ambito politico, mas ainda resta preservada a esfera
da vida privada “juntamente com a capacidade de sentir, de inventar e de pensar”,
segundo Arendt. Mas é na terrivel experiéncia da soliddo, consequéncia da
condicgéo de superfluidade a que os homens chegaram, que eles perdem todas as
formas de estarem no mundo. O totalitarismo, lembra a pensadora, “nio se

contenta com o isolamento, e destroi também a vida privada. Baseia-se na solidao,
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na experiéncia de ndo se pertencer ao mundo, que é uma das mais radicais e
desesperadas experiéncias que o homem pode ter” (ARENDT, 1989, p.527)%.
Com a experiéncia da solidao radical, ninguém, nem o préprio eu, merece
confianca, e desse modo perde-se a garantia do outro e arruina-se 0 senso comum.
Essa € a experiéncia preparatoria do dominio totalitario, que perigosamente se
tornou uma espécie de “soliddo organizada”, muito mais devastadora daquilo que

poderiamos chamar de um “isolamento organizado™ pelas tiranias de outrora.

Quando Arendt mencionou a situacdo dos prisioneiros dos regimes
totalitérios, ela percebeu que a destruigdo dos direitos era decisiva para a ascensao
do totalitarismo e instauracdo dos campos de concentracdo. N&o ter direitos
tornou-se o primeiro passo para que o isolamento e a soliddo pudessem tomar

conta da multiddo. O segundo passo, a auséncia de reflexdo, decorre da solidao.

Pensar e lembrar [...] € 0 modo humano de deitar raizes, de cada um tomar

0 seu lugar no mundo a que todos chegamos como estranhos. O que em

geral chamamos de uma pessoa ou uma personalidade, distinta de um mero

ser humano ou de um ninguém, nasce realmente desse processo de

pensamento que deita raizes (ARENDT, 2004 a, p. 166).

Embora tenha sido avessa a quaisquer opinides que indicassem um fio
condutor historicizante recusando assim, qualquer histéria do futuro, Arendt
mencionou seu receio de que o totalitarismo poderia emergir sempre e a qualquer
tempo em nossa era. Pois, as condicdes que tornaram possiveis 0S regimes
totalitarios e o terror continuam latentes, e surgirdo sempre que for “impossivel

aliviar a miséria politica, social ou econdmica de um modo digno do homem”
(ARENDT, 1989, p. 511).

9 E aqui Arendt faz uma importante distin¢do entre estar sé e soliddo. O primeiro caso é
necessario na atividade do pensamento, em que se pode experimentar a companhia de si
mesmo, aquele dialogo do dois-em-um socratico. Para que o homem saia desse estado, é preciso
da companhia dos outros homens. Ou seja, para que o homem volte a ser uno, ele deve voltar ao
mundo comum. A soliddo radical do totalitarismo retira a experiéncia do retorno a esse mundo
comum e com isso a confianga de sua prépria companbhia.
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Uma dessas condicdes latentes pode ser observada enquanto a vida
humana estiver sendo tratada como supérflua e descartavel. O desenraizamento
dos milhares de homens, apatridas, sem identidade civil, sendo expulsos de um
mundo compartilhado, pode ser apenas mais uma coincidéncia. Mas o futuro
incerto desses homens sem futuro aparece como um indicio de que a existéncia
plural se encontra ameacada. Sem identidade, sem patria, sem vida publica ou

privada, os refugiados de hoje nos lembram os judeus de ontem.

A desumanizacdo por meio da superfluidade e desarraigamento provocam
desertos que propiciam as “devastadoras tempestades de areia” (ARENDT, 1989,
p. 530) do totalitarismo e segundo a autora, “o perigo nao ¢ que possam
estabelecer um mundo permanente” (ARENDT, 1989, p. 530), mas que possam
aniquila-lo. Essas sdo algumas das condi¢Ges que possibilitam a destruicdo do
espaco comum entre 0os homens chamado mundo. Além disso a aniquilacdo, apos
0os homens terem se tornado supérfluos, € muito mais devastadora do que
podemos entrever, ja que a superfluidade ndo diz respeito somente aos homens,
mas a tudo o que existe na terra. Por isso, a aniquilacdo ndo se da somente em
relacdo ao mundo “entre” os homens, mas também em relagdo a sobrevivéncia do

planeta como um todo.

Arendt buscou dar dignidade ao pensamento e ao juizo em sua dimensédo
plural. S6 existimos no plural. E, ao destacar os juizos dos espectadores na
estética kantiana, Arendt iluminou a importancia da experiéncia de mundo para
além da experiéncia de “estarmos vivos”. Pois, “Chama-se ‘mundo’, com efeito,
ndo apenas a esta criacdo de Deus, o céu e a terra (...) mas também todos o0s
habitantes do mundo s&o chamados ‘mundo’” (ARENDT, 1997b, p. 79).

Por essa razdo, politica e arte, ambitos que nos lembra da existéncia plural

da qual fazemos parte, nos fazem sentir em casa, com dignidade.

Nesse deserto paradoxalmente entupido de tantas coisas em que vivemos, a
arte deixa as suas proprias coisas, com certa fragilidade delicada diversas
vezes, com alguma contundéncia em outras. Sempre que ela de fato
aparece, é como se algum oasis surgisse. Sua agua deve ser bebida, pois
precisamos experimenta-la para que, ainda que habitando o deserto, jamais
esquecamos. N&o pertencemos ao deserto (DUARTE, P. 2011, p. 135).
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Se o sentido de pluralidade est4d em constante ameaca, se habitamos um mundo
“pobre de mundo”, se a estrutura politica se tornou mera administracéo e se a revolugéo
tecnoldgica engolfa todos os sentidos e nos deixa a mercé de um futuro bastante incerto,
resta-nos sempre a escolha de nos tornarmos “consumidores passivos de um
espetaculo midiatico, ou juizes independentes dos eventos que constituem o
“espetaculo” no mundo publico e na histéria” (VILLA, 1999, p. 25), mesmo em
um mundo experimentado e reduzido por vezes, a pequenos 0asis. Perder a

capacidade de julgar é perder a possibilidade de revelar “quem” julga.
O juizo exemplar de Hannah Arendt

Por fim, ndo nos parece desprovido de sentido observar a postura filosofica
e biografica de Hannah Arendt ao considerarmos a sua teoria do juizo. Ao
indagarmos “quem” foi Hannah Arendt, no sentido que ela deu ao termo “quem”,
encontramos alguém que ajuizou reflexivamente. Arendt descongelou os clichés e
a espetacularizacdo que envolveu o julgamento de Eichmann, criticou o siléncio
do papa Pio XII diante do Holocausto, experimentou a philia politica, teve
coragem e discernimento ao julgar “desinteressadamente”. ESteve exposta a
inimeros julgamentos a partir de seu relato sobre o caso Eichmann, correndo
naturalmente os riscos pelo alcance do uso publico de seu juizo livre,
independente de compaixdo e de moralismos. Podemos afirmar que Arendt

exerceu 0 ajuizamento que tanto buscou defender ao longo de sua vida e obra.

Socrates em sua atividade dialdgica, mediante um pensar e um julgar
imparcial e autbnomo, foi mal compreendido e condenado por ndo acreditar nos
deuses gregos, mas sobretudo por “corromper a juventude” com sua fala
persuasiva. Correu 0s riscos a que todo juizo autdbnomo estd submetido.
Exatamente por sua independéncia, tal juizo varre os preconceitos e liberta um
novo sentido: “o juizo independente “escova a historia a contrapelo”” (citagGes da
obra de Walter Benjamin. In: VILLA, 1999, p. 28).

O modo como Eichmann em Jerusalém foi recebido pela comunidade
judaica e até mesmo por amigos proximos, nos faz pensar no juizo arendtiano

sobre os acontecimentos, que de certo modo, “varreu a historia a contrapelo”.
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Hannah Arendt foi obrigada a lidar com um alcance da controvérsia jamais
imaginado por ela, ndo somente no ambito publico de sua vida, mas também no
ambito privado, no qual rompeu importantes lacos de amizade. Seu relato sobre o
julgamento de Eichmann causou um grande tremor em sua vida pessoal e
intelectual e, sem grande esforco, tornou-a exemplar em um modo de julgar sem
preconceitos € com o olhar desimpedido, a maneira dos juizos politicos que

defendia em suas aulas.

O julgamento, as consideragdes arendtianas, o seu livro como resultado de
sua compreensdo e toda a polémica causada a partir dai, tornaram-se relevantes
para nossa pesquisa, ja que juntos podem ser tomados como exemplares para a
teoria do juizo de Arendt. Ela prépria ajuizando reflexivamente, sem estar
envolvida diretamente no evento, sujeita a duras criticas pois que se distanciava
das opinides correntes, carregadas de clichés e ndo estava preocupada com o

consenso:

Tanto a qualidade paradoxal e nova do conceito de Arendt e a resposta
indignada para seu julgamento sdo de interesse aqui. A “banalidade do
mal” ¢, antes de tudo, um perfeito exemplo do julgamento desconectado e
impessoal, o julgamento do espectador. Um particular — Eichmann — ndo é
subsumido a ideias prontas sobre a natureza do mal; ao contrario, Arendt
pratica uma forma de juizo reflexionante, ascendendo do particular
(Eichmann no caso) para um conceito. Esse conceito “banalidade do mal” a
permitiu discorrer ndo somente sobre a natureza especifica do mal em
Eichmann, mas também sobre fendmeno do mal crescente, desconectado
da maldade, o mal cometido pelo mais ordinario ou normal dos homens
gue ndo sdo nem fanaticos ideoldgicos nem bestas numa forma humana. A
pré-condicdo de carater pecador, orgulhoso ou cheio de maldade, daquele
gue executa 0 mal. Somente ai, quando o conceito de maldade tinha sido
descongelado, poderia ocorrer a recognicdo e nomeagdo de um novo
fendmeno (VILLA, 1999, p. 27)%.

O exemplo de Arendt € resultado de seu esforco para devolver uma
dignidade ao ambito da politica, aos juizos e as opinides em sua contingéncia. A
liberdade com a qual desafiou o tema da moral junto as questdes politicas em seus

ultimos textos, revela sua coragem diante da urgéncia dos acontecimentos sem

% Minha traduc3o.
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precedentes, diante da urgéncia em ‘“colocar as cartas na mesa”, diante da

urgéncia em refletir e julgar sem parametros.

Hannah Arendt percebeu que mesmo quando o mundo se tornou sombrio,
a reflexdo pode nos preparar para julgar, trazendo um novo significado para a
politica, tornando possivel novos acessos a pluralidade, aos diferentes juizos, a
mesa, que une e separa 0s homens. E que, tal como os objetos de arte, faz nos

sentirmos em casa no mundo.
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