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HANNAH ARENDT
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RESUMO

Diante do vazio generalista e da alienacdo do mundo comum que levaram a
degradacdo do dominio politico e da quase total aniquilagdo da pluralidade, a
presente dissertacdo objetiva analisar e refletir sobre a fiosofia politica de Hannah
Arendt na busca por respostas que elucidem a crise politica de nossa época: se a
politica existe para atender predominantemente aos interesses de ordem econdémica
ou ela diz respeito a condicdo das pessoas agirem livremente, mostrando seus
pontos de vista — a partir da acéo e do discurso — sobre temas de interesse comum.
Propde-se, nesse sentido, um esfor¢o de levar a compreensdo o proprio significado
assumido pela politica e a relacdo entre o espaco publico e privado no pensamento
desta autora. Hannah Arendt identifica o sentido da politica com o da liberdade, que
possibilita a participacédo ativa dos individuos no espaco publico. Nesse sentido, a
leitura do pensamento arendtiano conduz a compreensdo da politica como uma
condicdo humana que somente é possivel ser concretizada no espaco entre 0s
homens. Todavia, 0 esvaziamento generalista da politica e a perda de interesse, ou
melhor dizendo, subversédo de interesses dentro do dominio politico resultaram na
formacdo de uma espécie de homem totalmente apolitico e despreocupado dos
assuntos publicos. Tal situagdo suscita questdes que pretendem aqui ser
respondidas: a politica diz repeito a liberdade ou ao atendimento das condi¢cbes de
sobrevivéncia? Outro ponto a ser tratado por esta dissertacdo € que se a politica diz
respeito a liberdade, a pluralidade e a acdo dos individuos no dominio politico,
conforme o pensamento de Hannah Arendt, quais sdo as causas que levaram ao
esvaziamento da politica? Ainda ha sentido para a politica?

Palavras-chave: Hannah Arendt. Liberdade. Politica.



SOUZA, Rodrigo Gongalves de. Hannah Arendt: a refletion on politics and freedom.
2015. 88p. Dissertation (Master Degree in Philosophy) — Universidade Estadual de
Londrina, Londrina, 2015.

ABSTRACT

Before the general emptiness and the ordinary world alienation that led to
degradation of the political domain and the almost total annihilation of the plurality,
this objective is to essay to analyze and reflect on the political fiosofia Hannah Arendt
in the search for answers that elucidate the crisis politics of our time: the policy exists
to cater predominantly to the economic order or interests it concerns the condition of
the people act freely, showing their views - from the action and discourse - on issues
of common interest? It is proposed, in that sense, an effort to lead to the
understanding of the very meaning assumed by politics and the relationship between
public and private space in the thinking of this author. Hannah Arendt identifies the
meaning of politics with the freedom that enables the active participation of
individuals in public space. In this sense, reading Arendt thought leads to an
understanding of politics as a human condition that can only be realized in the space
between the men. However, the general emptying of politics and loss of interest, or
rather subversive interests within the policy area resulted in the formation of a kind of
totally apolitical and carefree man of public affairs. This situation raises questions
that claim to be answered here: the policy says repeito to freedom or to meet the
conditions of survival? Another issue to be addressed by this thesis is that the
political concerns freedom, plurality and the action of individuals in the political
domain, as the thought of Hannah Arendt, what are the causes that led to this
evacuation? Still no sense for politics?

KEYWORDS: Hannah Arendt. Freedom. Politics.
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INTRODUCAO

O livro A Condicdo Humana de Hannah Arendt € uma obra filoséfica que
interpreta a era moderna como a época que colocou em perigo a condicdo humana
da pluralidade. Em sua formulagdo, a pluralidade consiste numa sintese entre
igualdade e diferenca: todo ser humano é unico, mas sua singularidade somente se
constitui em uma teia de relacdes entre seres humanos iguais. No diagndstico de
Arendt, o mundo moderno colocou em risco justamente esta pluralidade. Segundo a
autora, a politica é compreendida como 0 espaco entre-os-homens, porém essa € a
época da sociedade dos consumidores, em que as ferramentas, 0s objetos e até
mesmo 0s seres humanos sdo descartaveis em um mundo que a vida do homem — e
ndo dos homens — é vista como o bem mais importante.

Diante dessas circunstancias, o0 pensamento de Arendt contribuiu
extraordinariamente para a teoria politica de nossa época. Seu pensamento tinha
como paradigma a polis ateniense, cuja prépria etimologia fornece substratos para a
nocao daquilo que é politica, justamente por ela romper com o dominio dos assuntos
particulares e por se vincular estritamente ao dominio daquilo que € publico. Arendt
analisa que a crise no mundo atual € basicamente politica. Sendo assim, reflete a
incapacidade de o homem exercer a atividade politica, dado que a crescente
alienacdo do mundo conduziu a uma situagdo em que o homem, onde quer que va,
encontra apenas a si mesmo, legando-nos, portanto, uma sociedade sem dominio
politico, sem autoridade nem consciéncia, vazia de opinido publica e, sobretudo,
solitaria.

As origens que remontam ao esvaziamento do dominio politico estédo
presentes desde a tradicdo platbnica — teoria cuja égide do poder publico se
assentava sobre o modelo do Rei-fildsofo, reduzindo a politica a meras relagdes de
mando e de obediéncia — e adentraram na era moderna, subvertendo o significado
da liberdade, convertendo-a em libertacdo, a partir da experiéncia resultante de dois
fenbmenos revolucionarios marcantes: a Revolucdo Americana (1776) e a
Revolucdo Francesa (1789). No século XX, a degradacdo do dominio politico
possibilitou a consolidacdo do regime totalitario — que inspirou Arendt na producéo
da obra Origens do Totalitarismo. Nesse livro, concebido na década de 1940 e
publicado em 1951, Hannah Arendt real¢ca a singularidade do Totalitarismo como
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uma nova forma de governo baseada na organizacdo burocratica de massas e
apoiada no emprego do terror e da ideologia. Sublinha como a ubiquidade do medo
e a descartabilidade generalizada das pessoas que permitiu — com 0 nazismo na
Alemanha e o stalinismo na URSS — a dominagéo total. Nas palavras de lltomar
Siviero (2008), por sua brutalidade, foi o evento mais sério de toda a histéria, a ponto
de ser considerado por Arendt como sem precedentes. Siviero afirma que o
Totalitarismo mostrou uma das faces dos homens como seres capazes de crueldade
com os seus semelhantes e com o destino de uma nac¢éo e do mundo.

Refletir sobre as vicissitudes na compreensédo da politica, como a indistin¢ao
entre os dominios publico e privado, o declinio da politica e a quase total aniquilacao
da pluralidade, percebida pelo desaparecimento das atividades propriamente
politicas da acéo e do discurso — fenébmenos explicitamente modernos —, corroboram
com a crise e o declinio da politica em nossa época. A reflexdo sobre a crise e o
declinio da politica possibilitard uma compreensdo mais profunda da pergunta que
se pretende aqui responder: a politica atende predominantemente aos interesses
advindos do dominio econdmico ou a condicdo das pessoas poderem apresentar
suas ideias no mundo, mostrarem suas opinides e pontos de vista acerca de temas
que sao de interesse comum? Para Arendt, a politica diz respeito a liberdade, a
pluralidade e a acdo voluntaria dos individuos no espaco publico. No entanto, ndo é
isso que se verifica: a politica apresenta-se esvaziada no seu sentido de espaco de
liberdade.

Para pensar sobre essas questdes, a presente dissertacdo foi dividida em trés
capitulos. O Capitulo I, intitulado O que é Politica, pretende uma discussao
detalhada sobre o sentido da politica e sobre as experiéncias de nosso tempo, que
ofuscaram esse sentido. Nas duas secbes que compdem esse capitulo,
pretendemos expor quais foram as causas que levaram ao afastamento da politica,
impregnando-a de preconceitos que descaracterizam a sua real importancia e a
necessidade de se repensar o dominio publico, respectivamente.

As raizes desses preconceitos estdo associadas a fenbmenos que emergiram
no transcorrer do século XX e que deixaram consequéncias devastadoras. O
primeiro desses fendbmenos tem lugar na grande apatia pela politica — fendmeno cuja
origem remonta a Platdo, mas que no século XX ganhou propor¢des gigantescas —

que resultou na quase total despolitizacdo dos individuos. Por sua vez, a existéncia
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de individuos despolitizados, massificados, alheios a politica como espaco de
aparecimento e apresentacdo da diversidade de opinibes, permitiu 0 nascimento e
fortalecimento do regime totalitério.

Os preconceitos contra a politica, afirma Hannah Arendt (2006), podem ser
compreendidos também através da associacédo inevitavel entre politica e poder, e na
corrupcdo do homem no momento em que o poder passa a ser entendido como
dominacdo e violéncia. Nesse sentido, a politica é vista como instrumento para
alienar e submeter as pessoas as vontades de um individuo ou de um grupo de
individuos; essa interpretacdo também permite compreender a politica como
instrumento de garantia das realizacfes das necessidades da vida humana. Sendo
assim, a politica — erroneamente limitada ao dominio do governo — seria 0 meio pelo
qual os homens garantiriam o provimento de suas necessidades particulares. Mas o
ponto crucial para a compreensao do preconceito contra a politica esta relacionado
ao esvaziamento da mesma, a impoténcia humana e a incapacidade do homem de
agir.

Fizemos uso, de modo geral, de quatro obras para a consecugcdo dessas
ideias: A Condicdo Humana, publicado em 1958, em particular a secdo que aborda
de forma precisa a instrumentalizacdo da politica, a aliena¢cdo do mundo e a vitoria
do animal laborans, elementos que possibilitam compreender o esquecimento da
politica; o livro O que é Politica?, uma compilacdo que relune fragmentos de textos
deixados por Hannah Arendt, nos quais sdo apresentados conceitos que
compreendem o dominio da politica, possibilitando resgatar o sentido da mesma;
Sentido da Politica: Estudo em Hannah Arendt, livro escrito por litomar Siviero e
cuja proposta é a reconsideracao da vita activa e as condi¢des para recuperar o
sentido da politica, bem como as causas que levaram a perda de significacdo da
mesma, tais como a ascensdo do homo faber; a instrumentalizacdo da politica, a
vitéria do animal laborans e o enaltecimento do consumo; Filosofia e politica, texto
gue compde um conjunto de ensaios e conferéncias produzidos por Arendt ao longo
de trinta anos. Nesse texto, Arendt recorre aos primordios da tradicéo, resgatando o
conceito de politica proposto por Platdo e que difere totalmente da compreensao de
politica proposta por ela. Tendo em vista tais questionamentos, busca-se aqui
compreender as causas da degradacdo da politica e quais alternativas sao viaveis

para dota-la de seu significado. Sendo assim, para compreender que a politica —
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enquanto condicdo humana — diz respeito a liberdade, é necessario apresentar o
conceito de vita activa e todas as atividades que a compdem, em especial, a acao.

O Capitulo 11, intitulado A Vita Activa e a Condicdo Humana, pretende
apresentar as trés atividades que compreendem a condicdo humana: o trabalho, a
obra e a acao, na tentativa de mostrar como no mundo moderno foram subvertidas
as atividades que compdem a condicdo humana, a tal ponto que culminou com a
vitoria do trabalho, personificado no animal laborans e que teve, como resultado, o
esquecimento da politica, intrinsicamente ligada a acao.

Em A Condicdo Humana, Hannah Arendt alerta: condicdo humana nédo é a
mesma coisa que natureza humana. A condi¢cdo humana diz respeito as formas de
vida que o homem imp6e a si mesmo para sobreviver. Sdo condi¢goes que tendem a
suprir a existéncia do homem. Tais condi¢cdes variam de acordo com o lugar e o
momento histérico do qual o homem é parte. Nesse sentido, todos 0os homens sao
condicionados, até mesmo aqueles que condicionam o0 comportamento de outros se
tornam condicionados pelo préprio movimento de condicionar.

Esse capitulo pretende uma abordagem objetiva de cada atividade e seu
personagem humano correspondente, a fim de termos maior esclarecimento para
consideracdes que serdo apresentadas no Capitulo Il e que vinculam a atividade da
acao com a liberdade e a pluralidade. Ao abordar as trés atividades, em especial, a
acdo, perceberemos que € através dela que a politica encontra a sua dignidade.
Para entender isso, pensaremos o que € liberdade.

Intitulado Liberdade e Politica, o Capitulo Il desta dissertacdo pretende
compreender a intrinseca relagdo entre liberdade e politica no pensamento de
Hannah Arendt. E através do conceito de liberdade que a autora expde seu
pensamento acerca da politica, sendo ela — a liberdade — a condi¢ao primeira para a
efetivacdo da acéo e do discurso no dominio publico. Algumas obras, em particular,
nortearam a producdo desse capitulo: novamente o texto Filosofia e politica e o livro
O que é Politica? compuseram a escrita desse capitulo, assim como textos de
comentadores, como Revolucbes Americana e Francesa: luta por liberdade ou
libertacdo, escrito por Maria Cristina Muller. O livro que se tornou o fio condutor
desta escrita foi a obra intitulada Sobre a Revolugéo, publicado em 1963. Em Sobre
a Revolucdo, a filosofa alemd analisa o significado e a importancia de duas

revolucdes que marcaram a historia politica moderna: a Revolucdo Americana



13

(1776) e a Revolucdo Francesa (1789). Para Hannah Arendt, embora o significado
da liberdade tenha sido forjado a luz dessas duas revoluc¢des, ambas morreram em
seu berco, pois no transcorrer de seu processo histérico, o significado propriamente
politico da revolucdo foi impregnado pela causalidade social. Para Arendt, a
ascensao da questdo social como justificativa e critério revolucionario provocou a
corrupcdo da causa politica e levou a decadéncia quase todos 0os movimentos
revolucionarios modernos (AGUIAR, 2004).

Refletir sobre a liberdade na modernidade nos possibilita uma compreensao
sobre a forma que nossas atuais democracias tém deturpado o sentido da politica,
supervalorizando a atividade do trabalho e do consumo. Segundo Hannah Arendt,
essa inversdo de valores que coloca o material acima do politico pode ser
compreendida, em grande medida, pelos problemas enfrentados pelo homem ao
longo do século XX, que associam democracia a corrup¢ao, criando nos homens
uma espécie de aversao pela politica. Além disso, o trabalho cunhou no homem uma
condicdo de alienagéo, que dele deturpa o sentido da verdade e o impossibilita do
exercicio real da cidadania no dominio publico, pois se perderam de vista valores

fundamentais que compdem o sentido da politica.
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1 O QUE E POLITICA

“A politica baseia-se na pluralidade dos homens” (ARENDT, 2006, p. 21),
afirmava a filosofa alema, em agosto de 1950. Partindo do pressuposto de que o
homem ndo habita o0 mundo sozinho, a politica acontece no espaco entre-os-
homens, tendo seu lugar de atuacdo no dominio publico. Contrariando a concepcao
aristotélica do zoon politikon — animal politico —, que compreende o homem como
um ser politico, Arendt defende que a politica esta fora do homem, ou seja, no entre-
os-homens, no dominio publico. Segundo Arendt (2006, p. 21), a politica nao
constitui a esséncia do homem, sendo um fendmeno externo. Nesse sentido, é
possivel dizer que o homem é a-politico por natureza e a politica, por sua vez, um
artificio criado pelos homens que trata da convivéncia entre os diferentes.

Pensar politica em Hannah Arendt significa analisar e refletir sobre a
complexa teia de relacbes que envolvem as ac6es humanas no dominio publico. A
politica, estabelecida como relacédo e cujo sentido é o da liberdade, diz respeito a
pluralidade dos homens. Para a autora, esta pluralidade comporta homens distintos
— e singulares —, que tém opinides distintas.

Segundo Maria Cristina Mller, a dignidade humana transcende tudo o que o
homem possa fazer ou produzir e concentra-se somente na construgdo da
singularidade humana, na identidade prépria de cada um, que € dada na relacdo
com o outro (MULLER, 2013a, p. 3). Essa singularidade somente vem a luz no
espaco publico, na pluralidade dos homens. A fildsofa Hannah Arendt assume a
dimensao politica como um mundo artificial, ou seja, um mundo criado pelos

homens, constituido pela liberdade e efetivado por meio da acéo e do discurso® e

! Na perspectiva de Arendt, “o termo “publico significa o proprio mundo, na medida em que é comum
a todos nds e diferente do lugar que privadamente possuimos nele. Esse mundo, contudo, ndo é
idéntico a Terra ou a natureza, enquanto espaco limitado para o movimento dos homens e a
condicdo geral da vida organica. Antes, tem haver com o artefato humano, com o que é fabricado
com as maos humanas, assim como 0s negécios realizados entre os que habitam o mundo feito
pelo homem. Conviver no mundo significa essencialmente ter um mundo de coisas interposto entre
0S que 0 possuem em comum, COMO uma mesa se interpde entre 0s que assentam ao seu redor;
pois, como todo espago-entre [in-between], o0 mundo ao mesmo tempo separa e relaciona os
homens entre si. O dominio publico, enquanto mundo comum redne-nos na companhia uns dos
outros e, contudo, evita que caiamos uns sobre os outros, por assim dizer” (ARENDT, 2010a, p.
64).

Na filosofia politica de Hannah Arendt, o discurso possui uma fungéo vital na efetivacéo plena da
politica. Segundo Maria Cristina Miller, ao interagir no mundo, fazendo uso do discurso, o ser
humano aparece como individuo Unico e distinto, como singular. Isso significa que o homem
constréi a sua humanidade, sua dignidade humana na atividade da a¢do. O que confere ao homem
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pela troca de opinides (doxa). E nesse espaco de interacdo que cada ser humano
se revela para o outro, constréi a sua personalidade, mostra e afirma a sua

singularidade. Nesse sentido, Arendt afirma que:

Na diversidade absoluta de todos os homens entre si — maior do que
a diversidade relativa dos povos, nagcbes ou racas — a criagdo do
homem por Deus estd contida na pluralidade. Mas a politica nada
tem a ver com isso. A politica organiza, de antemao, as diversidades
absolutas de acordo com uma igualdade relativa e em contrapartida
as diferencas relativas. (ARENDT, 2006, p. 24).

Isso significa dizer que somente quando as coisas — inclusive as pessoas —
possam ser vistas por muitos em sua diversidade de aspectos e perspectivas, que
se constitui, evidentemente, um espaco publico. Afinal, afirma Arendt (2010a, p. 71),
“o mundo comum acaba quando é visto somente sob um aspecto e s6 se lhe permite
apresentar-se em uma Unica perspectiva’. Outro aspecto importante a ser
mencionado, é que somente € admitida a existéncia de um dominio publico quando
este supera a duracédo da vida de homens mortais. Segundo Arendt, para que haja
uma comunidade que abrigue coisas e pessoas, ela depende inteiramente da
permanéncia. A existéncia do dominio politico — numa potencial imortalidade terrena
— sempre deve transcender existéncia da vida mortal, sem assumir esta perspectiva,
nenhum dominio politico seria possivel (Arendt, 2010a, p. 67).

O que o dominio publico considera relevante — e que ao mesmo tempo € a
sua propria esséncia — é o aparecimento de homens cuja personalidade e
singularidade séo reveladas pela acéo e pelo discurso. Sobre a importancia da acéo

e do discurso no dominio publico, Maria Cristina Miller afirma que:

A importancia do dominio publico é apresentada, pois ele é o espaco
mundano do aparecimento dos homens, € onde se efetiva a
realidade do préprio eu (identidade) e do mundo circundante. [...] Ao
exercer a atividade da acdo, o ser humano cria um espaco atemporal
e aespacial, que chamamos de espaco da politica. A politica é,
assim, 0 espaco entre-os-homens, construido se houver a agéo e
discurso. Politica e liberdade se identificam, pois, sem
espontaneidade para iniciar algo novo no mundo feito de outros
seres humanos igualmente aptos para agir, a acdo ndo se efetiva.
(MULLER, 2013a, p. 3).

a sua caracteristica de distin¢céo e singularidade — e que o difere dos demais animais que existem
na Terra — ndo é a sua capacidade de raciocinio, mas o fato de agir e discursar. (MULLER, 2013a,

p. 3).
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Desse modo, é impossivel ignorar o fato de que o mundo é composto por
seres singulares e tal singularidade ndo pode, de forma alguma, ser desrespeitada.
Segundo Adriano Correia (2010a), o mundo é composto por individuos portadores de
uma singularidade Unica; conservam caracteristicas que conferem a eles igualdade
— CcOmo a sua natureza biolégica —, porém sao radicalmente distintos e irrepetiveis,
de modo que a pluralidade humana, “mais que a infinita diversidade de todos os
entes, é a paradoxal pluralidade de seres Unicos” (CORREIA, 2010, p. XXX). Essa
interpretacdo acerca da politica nos leva a compreensao de que o dominio publico,
nessa acepcao, € 0 espaco em que cada individuo, cada ser humano singular e
anico manifesta a sua propria opinido, anseios e pretensdes — que constituem
caracteristicas da sua singularidade. Esse duplo aspecto de igualdade e diferenca
presente no espaco publico, € essencial para a politica, pois o seu dominio se
constitui pela pluralidade.

Todavia, para Hannah Arendt, a era moderna® representa a época em que a
condicdo humana da pluralidade foi esquecida pelos homens, fazendo desaparecer
qualquer possibilidade de politica. Para Arendt, sob a era moderna foram solapadas
as estruturas que compde as atividades humanas (trabalho, obra e acéo),
transformando-as e, na pior das hipGteses, subvertendo-as a tal ponto que

assistimos, na contemporaneidade, & ascens&o do dominio privado* em detrimento

® E importante destacarmos que na filosofia de Hannah Arendt, “era moderna” e “mundo
moderno” possuem conotacdes totalmente distintas. “Cientificamente, trés grandes
eventos determinam o inicio da era moderna a partir do século XVII: a descoberta da
América e a subsequente exploracdo da Terra; a Reforma, que ao expropriar as terras
eclesiasticas e monasticas, desencadeou o duplo processo de expropriacao individual e o
acumulo de riqueza social; e a invencgéo do telescépio, que marcou o desenvolvimento de
uma nova ciéncia, que passou a considerar a natureza da Terra do ponto de vista do
universo” (ARENDT, 2010a, p. 309). Segundo Arendt, cientificamente a “era moderna”
compreende do século XVII ao inicio do século XX; politicamente, o “mundo moderno” —
gue compreende o0 mundo em que vivemos — teve inicio na Segunda Guerra Mundial, com
as primeiras bombas atbmicas. Em linhas gerais, Arendt afirma que o objetivo central de
sua andlise historica se concentra no rastreamento de nossa “moderna alienacdo do
mundo”, que resultou na “fuga da Terra para 0 universo e do mundo para o si mesmo”
(ARENDT, 20104, p. 7).

Segundo Hannah Arendt (2010a), é com relagdo a multipla significagdo do dominio publico que o
termo “privado” tem significado, em sua acepc¢éo original de privativo. Viver uma vida inteiramente
privada significa, acima de tudo, estar privado de coisas essenciais a uma vida verdadeiramente
humana: estar privado da realidade que advém do fato de ser visto e ouvido por outros, privado de
uma relagdo “objetiva” com eles decorrente do fato de ligar-se e separar-se deles mediante um
mundo comum de coisas, e privado da possibilidade de realizar algo mais permanente que a
propria vida. A privacao da privacidade reside na auséncia de outros; para estes, 0 homem privado
ndo aparece e, portanto, € como se nao existisse. O que quer que ele faca permanece sem
importancia ou consequéncia para os outros, e 0 que tem importancia para ele é desprovido de
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do publico. Segundo Correia (2010), em A Condicdo Humana, Hannah Arendt ndo
apenas apresenta a estrutura que compde as atividades humanas, mas também
estabelece a distingdo entre o dominio daquilo que € publico, a politica, manifestada
pela pluralidade dos homens, e o dominio daquilo que Ihes é privado, o trabalho e a
manutencdo da sua sobrevivéncia bioldgica. As fronteiras que separam publico e
privado tornaram-se tdo ténues que distinguir aquilo que é publico daquilo que é
privado parece algo irrealizavel — permitindo, em grande medida, a invasdo do
segundo sobre o primeiro. Segundo Adriano Correia (2010, p. XXXV), exemplo
dessa indistincdo é a ascensao da esfera social, que surge como um dominio
hibrido, em que os interesses privados tomaram dimenséo publica. Para o autor, o
advento de uma esfera hibrida, como a social, além de ocultar a ténue linha entre o
dominio publico e o dominio privado, acabou por deslocar principios de um dominio
a outro, o que tem acarretado na utilizacdo do dominio publico para a realizacéo de
objetivos de natureza essencialmente privada.

O que torna dificil a compreensdo da era moderna, afirma Correia (2010, p.
XXXVI-XXXVII), é a maneira que as questdes sociais sejam admitidas no dominio
politico — ainda que possuam relevancia para a coletividade — sem provocar a sua
ruina e aniquilacdo. Apo0s a Revolucdo Industrial, a era moderna se encarcerou
numa sociedade de consumidores que se limitam a felicidade do corpo. Nesse
sentido, a ascensdo da vida biologica, disfargcada de esfera social, minou qualquer
possibilidade de vida politica e ensejou nos individuos a ideia de que o dominio
politico existe exclusivamente para a realizacdo da felicidade pessoal. A era
moderna produziu homens alienados, por assim dizer, ja que estes se esqueceram
da liberdade que a acao politica Ihes proporcionou, uma vez que “ser livre e agir sao
a mesma coisa” (ARENDT, 2011a, p. 199).

Para o autor, Arendt constata que os dominios publico e privado encontram-se
indistintos através da ascensao da esfera social e do aparecimento dos assuntos de
ordem econdmica no cenario publico e que impregnaram os assuntos do dominio
politico, subvertendo qualquer acdo que possa ser chamada de politica. Nesse

sentido, o autor afirma que:

interesse para os outros (ARENDT, 2010a, p. 72). Na Antiguidade greco-romana, o dominio privado
correspondia a esfera do lar, sendo caracterizado pela relagdo de mando e obediéncia, inexistindo
igualdade. Na era moderna, o dominio privado corresponde ao trabalho e ao provimento das
necessidades pessoas do homem.
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O que caracteriza a atitude propriamente moderna € a compreenséo
da politca como uma funcdo da sociedade, com a implicacédo
fundamental de que as questdes eminentemente privadas da
sobrevivéncia e da aquisicdo transformaram-se em interesse
“coletivo”, ainda que nunca se pudesse falar de fato de tal interesse
como sendo publico. O advento de uma esfera hibrida como a social
acaba por promover uma indistincdo entre os dominios publico e
privado e o deslocamento de principios de uma esfera a outra,
constituindo-se como uma intercessdo, minando a possibilidade de
felicidade publica ou privada (CORREIA, 2010, p. XXXV).

Segundo Correia (2010), a questdo aqui ndo é o afastamento das questdes
sociais, como se a discussdo acerca delas ndo pertencesse ao dominio politico.
Porém, para o autor, Arendt ndo deixa de forma totalmente compreensivel a forma
como o tema da questao social — que possui relevancia para a coletividade — possa
ser admitido no dominio politico sem provocar a subversdo do espaco publico ou
mesmo a sua usurpacdo pelo dominio privado (CORREIA, 2010, p. XXXVII),
exatamente como tem ocorrido em nossa época.

Refletir sobre as vicissitudes na compreensédo da politica, como a indistin¢ao
entre 0s espacos publico e privado, o declinio do dominio politico e o
desaparecimento das atividades propriamente politicas da acdo e do discurso,
fenbmenos explicitamente modernos, corroboraram com a crise e o declinio da
politica em nossa época. Segundo Adriano Correia (2010, p. XLIlI), tal declinio da
politica teria pavimentado o caminho para a dominacdo totalitaria, mediante a
promocdo de um modo de vida radicalmente antipolitico e da ascensdo da vida
biol6égica, que reduziu os seres humanos a “trabalhadores-consumidores”,
afastando-os da acdo genuinamente politica. Compreender a politica na era
moderna exige um esforco no sentido de diagnosticar estas e outras causas que
promoveram a instrumentalizacdo da politica e os preconceitos que a colocaram

num patamar de desprestigio e rotulacdes conceituais.

1.1 OS PRECONCEITOS CONTRA A POLITICA

Para se levar a lume a compreensao sobre politica na era moderna, faz-se
necessario compreender 0s preconceitos e esteredtipos que surgem em torno da
ideia de politica e que arrastaram a mesma a um limbo de imprecisbes e

deturpacdes conceituais que, em sua maioria, a associam a corrupcao, a um espaco
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de obtencao de ganhos pessoais, a um instrumento de manipulacdo das massas. As
raizes de tais preconceitos estdo associadas a fenbmenos que emergiram no
transcorrer do século XX e que deixaram consequéncias devastadoras. O primeiro
desses tem lugar na grande apatia pela politica — fendmeno cujas raizes remontam a
Platdo, mas que no século XX ganhou proporc¢des gigantescas — e que resultou na
quase total despolitizacdo dos individuos. Por sua vez, a existéncia de individuos
despolitizados, massificados, alheios a politica como espaco de aparecimento e
apresentacao da diversidade de opinides, permitiu o aparecimento e fortalecimento
do regime totalitario.

Segundo Correia (2010, p. XLIII), Hannah Arendt insiste em identificar que o
fendbmeno totalitario traduz a morte da politica. Para Arendt, a facilidade com que o
regime totalitario se construiu e se consolidou sob a era moderna possibilitam
evidenciar a fragilidade de uma politica estruturada em torno do propésito de
proteger a vida e o processo de acumulacdo de recursos para a sua conservacao.
Essa compreensao de politica reitera a reflexdo aqui proposta: a politica se traduz
na acédo livre e voluntaria de homens que aparecem no mundo para mostrarem
gquem sdao, ou a politica se ocupa exclusivamente da vida e na sua manutencao,
estando sob o dominio da necessidade?

Para Arendt apud Correia (2010, p. XLIll), na era moderna, baniu-se a nogao
de liberdade do ambito politico, pois, onde a vida esta em questado, toda a acéo se
encontra, por definicdo, sob o dominio da necessidade. Em nossa época, afirma
Arendt, o dominio politico foi considerado, tanto sob o aspecto tedrico quanto sob o
pratico, como um meio de assegurar as provisdes vitais da sociedade e a
produtividade do livre desenvolvimento social (ARENDT, 1993, p. 118-119). Sobre

esse tocante, Arendt acrescenta que:

[...] chegamos em uma situacdo na qual ndo sabemos — pelo menos
ainda — nos mover politicamente. O perigo é a coisa politica
desaparecer do mundo. Mas 0s preconceitos se antecipam; ‘jogam
fora a crianca junto com a agua do banho’, confundem aquilo que
seria o fim da politica com a politica em si, e apresentam que seria
uma catastrofe inerente a prépria natureza da politica e sendo, por
conseguinte, inevitavel (ARENDT, 2006, p. 25-26).

Ao refletirmos sobre a longa tradicédo da filosofia politica, nos deparamos com

o fato de que as origens que remontam ao esvaziamento do dominio politico sdo
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percebidas na polis grega. Desde Platdo, afirma Arendt (2010a, p. 277-278), a
tradicdo da filosofia politica “poderia facilmente ser interpretada como uma espécie
de tentativas de encontrar fundamentos tedricos e meios praticos de uma completa
fuga da politica”. Em Platdo, o que caracteriza essa evaséo € o conceito de governo
[rule], isto é, a nocdo de que os homens sé podem viver juntos quando alguns tém o
direito de comandar e os demais séo forcados a obedecer, traduzindo a tradicional
relacdo de mando e obediéncia. A concepc¢do politica de Platdo atribuia ao filésofo,
e ndo aos cidad&os, a prerrogativa do agir®, por meio da participacdo no dominio dos
assuntos que sao de interesse comum aos homens. Para o filésofo, toda a
comunidade genuinamente politica consiste em governantes e governados. Nas
palavras da professora Maria Cristina Mdlller, para Platdo, “a politica € a arte de
governar; quem sabe manda, governa, quem nido sabe faz, realiza”. A revelia de
Platdo, herdamos uma concepc¢ao de politica que é confundida com governo e que
se resume e se limita numa relacdo de mando e obediéncia.

No século XX, periodo em que o homem provou a si mesmo a sua
capacidade de destruir a vida tal qual nés a conhecemos, através dos meios de
violéncia colocados a sua disposicdo e que ganharam forca a partir dos regimes
totalitarios, que este cenario tornou-se ainda mais preocupante. Segundo Arendt
(2006), este estado de coisas afastaram os seres humanos do espaco publico e,
consequentemente, da politica. Para Hannah Arendt, estas compreensfes sao
totalmente equivocadas, uma vez em que, embora caracterizadas por sua
singularidade, os individuos aparecem no espaco publico como iguais, mediados
pela acdo e pelo discurso; nesse sentido, afirma Arendt (2010a, p. 220), “a
pluralidade humana é a paradoxal pluralidade de seres unicos”. Esta unicidade é
revelada através de atos e palavras. Porém, Arendt observa na heranca totalitaria,

que a acao e o discurso foram divorciados. Os regimes totalitarios silenciaram o

®> De acordo com o aparato conceitual de Arendt (2010a, p. 221-222), “agir, em seu sentido mais
amplo, designa uma tomada de iniciativa, iniciar (como indica a palavra grega archein, “comecar”,
“induzir” e, conforme entendia Platdo, “governar”), imprimir movimento a alguma coisa (que é o
significado original do termo latino agere).” Para Arendt, os homens sdo impelidos a agir, pois, por
serem recém-chegados ao mundo, sdo iniciadores em virtude de terem nascido. Porém, ao
lembrar-se de Agostinho, Hannah Arendt afirma que esse “iniciar” difere do inicio do mundo, ou
seja, ndo se trata do inicio de algo, mas de alguém que é, ele préprio, um iniciador. Dai serem
caracteristicas da acao a imprevisibilidade e a irreversibilidade, pois, o fato do homem ser capaz de
agir significa que se pode esperar dele o inesperado, significa dizer que o homem é capaz de
realizar o infinitamente improvavel. E é sobre esta prerrogativa de agir que se assenta a virtude
presenta na politica: ao agir, o homem irromper o fenbmeno da novidade, capaz de mudar o mundo
como o conhecemos.
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discurso e paralisaram a acdo. Desacompanhada do discurso, a acdo perde nao
apenas o0 seu carater revelador, como se no lugar de homens, tivéssemos robés
executores a realizar coisas que permaneceriam humanamente incompreensiveis
(ARENDT, 2010a, p. 223).

Todavia, embora os regimes totalitarios tenham sido superados, o
distanciamento do mundo comum parece ter sobrevivido, sem muitas alteracdes. Em
nossa época, o fendbmeno de despolitizagdo — nitidamente percebido pelo
desinteresse dos individuos pelo dominio politico — tem tomado conta das

democracias contemporaneas:

Na verdade, o apolitico no sentido mais profundo dessa forma de
dominacdo mostra-se justamente na dindmica que |he ¢é
caracteristica e que ela desencadeia, na qual cada coisa e tudo
antes ainda tido como ‘grande’ hoje pode cair no esquecimento [...].
O que nado pode servir para acalmar nossas preocupacdes ao
constatarmos que, nas democracias de massa, sem nenhum terror e
de modo quase espontaneo, por um lado toma vulto uma impoténcia
do homem e por outro aparece um processo similar de consumir e
esquecer, como que girando em torno de si mesmo de forma
continua, embora esses fenbmenos continuem restritos, no mundo
livre e ndo arbitrario, a coisa politica em seu sentido mais literal e a
coisa econdmica (ARENDT, 2006, p. 27).

Os preconceitos contra a politica, afirma Hannah Arendt (2006), podem ser
compreendidos também através da associacao inevitavel entre politica e poder® e na

corrupcdo do homem no momento em que o poder passa a ser entendido como

® Ao contrério da vita activa e das atividades que a compde, cuja anélise é encontrada integralmente
na obra A Condicdo Humana, outros temas e conceitos tratados por Hannah Arendt, como o
conceito de politica, por exemplo, devem ser buscados no conjunto de outras obras, como A
Dignidade da Politica, O que é Politica ou em Sobre a Revolugéo, por exemplo. No que se refere ao
conceito de “poder”, precisamos atentar quanto ao sentido empregado por Arendt — que se
distancia da compreensdo comumente convencionada — para compreendermos 0 seu pensamento
e o relacionarmos corretamente a sua compreensdo sobre a politica. Em A Condicdo Humana
(2010, p. 251), Arendt afirma que o Unico fator material indispenséavel para a geracdo do poder é a
convivéncia entre os homens. Porém, é na obra Sobre a Violéncia que encontramos uma definicdo
mais lata acerca deste termo. Na filosofia de Arendt, no espaco comum compartilhado pelos
homens, o poder corresponde ndo apenas a habilidade humana de agir, mas de agir em conjunto.
Segundo Arendt (2010b, p. 60-62), o poder ndo possui existéncia material para ser possuido, mas
pertence a um grupo de pessoas e se mantem enquanto elas permanecerem unidas. Nesse
sentido, as instituicdes politicas sdo manifestacdes e materializagdes do poder; elas petrificam-se e
decaem t&o logo o poder vivo do povo deixa de sustenta-las. E importante salientar que para
Arendt, o poder somente surge na pluralidade, ndo sendo, de maneira alguma, caracteristica de um
individuo singular — desconstruindo a ideia do lider que sozinho age e é, ele préprio, promotor de
mudancas e transformacgfes profundas. Para a autora, o poder surge se e quando os homens se
unem com a finalidade de agir, e desaparece com a dispersao das pessoas (ARENDT, 2011a, p.
228).
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dominio e violéncia. Nessa acepcéo, a politica € vista como instrumento para alienar
e submeter as pessoas as vontades de um individuo ou de um grupo de individuos;
esta acepcao também permite compreender a politica como instrumento de garantia
das realizagBes da necessidade humana. Sendo assim, a politica — erroneamente
confundida com governo — seria 0 meio pelo qual os homens garantiram a
manutencdo de suas necessidades particulares. Mas o0 ponto crucial para a
compreensao do preconceito contra a politica esté relacionado ao esvaziamento da
mesma, a impoténcia humana e a incapacidade do homem de agir, que diferente do
que fora durante o regime totalitario, emerge de maneira totalmente voluntaria e
espontanea.

Essa percepc¢éo acerca da politica contradiz o verdadeiro significado proposto
por Hannah Arendt. Segundo a autora, no ponto central da politica esta sempre a
preocupacdo com o mundo e hdo com 0 homem ou 0s seus interesses particulares.
“O espaco entre os homens que é o mundo, que com certeza ndo pode existir sem
eles e um mundo sem homens [...] seria uma contradicdo em si” (ARENDT, 2006, p.
36).

Dessa forma, reduzir a politica ao jogo de interesses particulares em que o
anseio privado supera o coletivo, seria, no minimo, uma insensatez, haja vista que a
politica é o espaco da pluralidade, da acdo consciente e voluntéria de homens — e
ndo do homem — que aparecem e agem no mundo. Todavia, 0 acento na capacidade
humana de conhecer e produzir, préprias do homo faber’, instrumentalizaram as
questBes politicas, transformando as relagdes humanas e o0 espaco publico em
relacbes de meios e fins [...] eliminando a condi¢céo de pluralidade e a possibilidade
de liberdade dos homens (PIRES, 2008, p. 19).

Segundo Siviero (2008), as relacdes no espaco publico se subvertem, pois se
restringem a articulacdes entre estratégias e interesses. Segundo este autor, 0 homo
faber deposita todo o seu esfor¢go na producéo de coisas para 0 uso e a estabilidade
(SIVIERO, 2008, p. 106). Nessa nova tipologia, os homens, seres mortais, passam a
criar obras imortais — numa acepcado a fala de Arendt quando se referia a
“imortalidade do mortal” —, ou seja, com o0 advento da ciéncia e da tecnologia, 0
homo faber passou a criar um mundo de coisas que sobrevivem muito além da sua

morte, como se o produto da obra conferisse ao seu autor imortalidade.

" Trataremos da conceituacéo do homo faber, ou seja, aquele que personifica a obra, no Capitulo II.
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E nesse momento que, segundo Siviero, a imortalidade perde a sua forca
politica, uma vez em que a organizacdo da fabricacdo e a instrumentalizacdo
passam a se infiltrar no dominio da politica, fazendo dela um instrumento de
estratégias e acdes que tém por finalidade a orientacéo ao progresso e a fabricacéo.

Partindo desse pressuposto, as atividades que compdem a vita activa® séo
corrompidas, havendo a elevacao da atividade da obra sobre o trabalho e a acéo, os
guais assumem uma dimensdo menos importante, o que acaba por resultar também
na falsa ideia de que haja uma hierarquia entre estas atividades — argumento que é
veementemente combatido por Arendt. Sobre esse aspecto, lltomar Siviero

acrescenta que:

Em razdo desse aspecto é possivel compreender que o fim da
contemplacao e a “vitéria” da vita activa nao significa avango para a
politica em si, considerando que ela se rende ao desempenho das
tarefas do homo faber, que passa, a partir de entdo, a assumir o topo
das atividades internas a ela, deixando em prejuizo a acdo e o labor
(SIVIERO, 2008, p. 107).

Para o autor, esse problema é gravissimo, pois a partir da instrumentalizacao
da politica, consequéncia da ascensdo do homo faber, que se centra na ideia de
meios e fins previsiveis para a realizacdo de seus processos, a a¢ao, enquanto
atividade maxima da vita activa para a realizacdo da politica e da confirmagéo do
homem no espaco publico, acaba na mais miseravel situacao (SIVIERO, 2008, p.
107). A acao perde significacdo, pois esses atributos impostos a ela — como a
previsibilidade — conflitam com elementos que compde a propria génese da acao, a

irreversibilidade e a imprevisibilidade®. Nesse sentido, o autor afirma que:

® A vita activa é formada por trés atividades distintas: trabalho, obra e ac&o. O trabalhou ou ‘labor’
corresponde a atividade responsavel pela manutencdo da nossa sobrevivéncia biologica. E a
atividade mais urgente, pois, se nos eximirmos do trabalho, nos impossibilitaremos de estar vivos.
O trabalho é personificado pelo animal laborans, cuja vida se resume ao consumo e a felicidade do
corpo. A obra ou ‘fabricacdo’, é a atividade pela qual o homem transforma o mundo a partir de suas
maos. Nessa atividade — personificada pelo homo faber — 0 homem assume o papel de ‘destruidor’,
uma vez em que a matéria sobre a qual ele age é ‘destruida’ para se tornar outra coisa. Na
atividade da obra o homem fabrica coisas com o objetivo de otimizar a sua vida e aliviar o peso do
trabalho. Segundo Arendt (2010a), as coisas criadas pelo homo faber tornam-se condi¢cdo da sua
existéncia. A acdo diz respeito a atividade realizada entre os homens e sem a media¢édo de coisas
materiais. Ela é a Unica atividade que depende da presenca continua de outros homens. A agdo é a
raison d’ étre da politica e manifesta a pluralidade dos individuos. Aprofundaremos a discusséo
sobre a vita activa e as atividades que a representam no Capitulo II.

Ao promover a agdo, o homem cria a potencialidade do novo, de coisas novas. Porém, na agdo ndo
h&d meios e fins previsiveis. Segundo Arendt: “que os atos, mais que qualquer outro produto
humano, tenham tdo grande capacidade de perdurar constituiria motivo de orgulho para os homens

9
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Diferentemente do homo faber, na acdo ndo h& meios e fins

previsiveis, e seu modo de expressao € a certeza de um comeco
que, diante da condicdo humana de seres Unicos, livres e plurais,
jamais pode estabelecer a determinagdo do fim, sendo que ele se da
num processo de construcdo conjunta, integrando as diversas
subjetividades em questado (SIVIERO, 2008, p. 107).

O problema dessa instrumentalizacdo da politica se justifica na medida em
que a prépria forma do ‘fazer politica’ é transformada, afetando a conducdo da
governabilidade e dos negécios humanos, que passam a ficar determinados pelas
relacbes instrumentais e violentas. Segundo Siviero (2008), essa maneira de
efetivacdo da politica rompe com a abertura para o inesperado e transforma o
ambiente das relagbes humanas em pura relacdo de instrumentalizacao (SIVIERO,
2008, p. 124), no qual, em nome de fins pré-determinados, todos 0s meios sdo
validos. Esse estado de coisas descaracteriza a politica em sua esséncia.

“O perigo é a coisa politica desaparecer do mundo”, alertou Arendt (2006, p.
25); a insercéo das ideias presentes no homo faber resultou na instrumentalizacao
da politica e esta, por sua vez, acentuou a degradacdo do espaco publico como
espaco do entre-os-homens, como espaco para a acado e para a politica. Os
instrumentos e artefatos passaram a determinar as relagdes, e essas, nessa nova
acepcao, sao determinadas previamente, ndao havendo mais, por assim dizer,
espaco para a espontaneidade, para o livre agir. Sobre essa questdo, Siviero

comenta que:

Ao que tudo indica, a politica parece engolfada por fins para os quais
todos os meios sao justificaveis. Insistimos, é o predominio da
maneira da instrumentalizacdo aos moldes da fabricacdo. As
pessoas passam de sujeitos a meros objetos, passiveis de manuseio
de acordo com os desejos e planos de quem esta designado para
mandar, dominar e instaurar processos sem a mediacdo
intersubjetiva (SIVIERO, 2008, p. 128).

O avanco da atividade da obra, pelo uso intensivo de instrumentos e
artefatos, tinha como proposta inicial a criagdo de um mundo artificial que viesse a

melhorar a vida dos individuos. Todavia, as obras fabricadas pelo homo faber

se eles fossem capazes de suportar seu 6nus, o 6nus da irreversibilidade e da imprevisibilidade, do
gual o processo da acao extrai sua propria forca [...] 0s homens sempre souberam que aquele que
age nunca sabe completamente o que esta fazendo [...]” (ARENDT, 2010, p. 291). Adentraremos
com maior profundidade sobre essa questdo na secao sobre a ‘acéo’, presente no Capitulo .



25

converteram-se em produtos, cada vez mais modernos e sofisticados para atender
aos apetites dos consumidores. O interesse agora passa a ser o alcance da
satisfacdo dos desejos e anseios pessoais, cada vez mais individualistas, o que
devia o foco dos assuntos do dominio politico.

Se outrora 0 espaco publico havia se convertido em um espaco
instrumentalizado em prol dos ideais da fabricacdo, com a ascensédo do consumo e,
consequentemente, do animal laborans, esse mesmo espaco publico, vazio de
significacdo, passou a atender aos interesses daquilo que o trabalho julga
necessario — consumir. Segundo Maria Cristina Miuller (2013, p. 6), quando a
necessidade penetrou no dominio politico, ndo deixou espaco para mais nada, pois
a vida é sempre mais urgente que o discurso e a agdo. Assim, a vitéria do consumo
foi a vitdria do animal laborans, que ensejou ndo apenas a atividade da obra ao seu
apetite voraz, mas empurrou a acdo para um limbo de esquecimento ainda mais

profundo. Sobre a ascensédo do consumo, Arendt comenta que:

A vitéria do animal laborans jamais teria sido completa se 0 processo
de secularizag¢do, a moderna perda da fé como decorréncia inevitavel
da duvida cartesiana, ndo houvesse despojado a vida individual de
sua imortalidade, ou pelo menos da certeza da imortalidade. A vida
individual voltou a ser mortal, t&o mortal quanto o fora na
Antiguidade, e 0 mundo passou a ser ainda menos estavel, menos
permanente e, portanto, menos confiavel do que o fora durante a era
cristd. Ao perder a certeza de um mundo futuro, o homem moderno
foi arremessado para dentro de si mesmo, e ndo para este mundo
[...]. Os Unicos contetdos que sobraram foram os apetites e os
desejos, 0s anseios sem sentido de seu corpo que ele confundia com
a paixao [...] (ARENDT, 2010a, p. 400-401).

O uso violento da politica, o terror promovido dentro e fora dos campos de
concentracdo, a ascensao do regime totalitario, as bombas atdmicas e toda a
sofisticacdo da industria bélica, as guerras, as novidades do consumo e 0 avango
das sociedades de massa, fizeram com que os individuos se voltassem para dentro
de si e se preocupassem exclusivamente com as suas vidas e com a manutencao de
suas vidas. A perda da experiéncia humana somente possivel no espaco entre-os-
homens — o esvaziamento da politica e de seu préprio sentido foram as suas
consequéncias mais imediatas. Palavras e atos foram silenciados; os homens, ao
invés de se revelarem, esconderam-se, abdicando de sua liberdade.

O afastamento do mundo comum e o comprometimento da pluralidade
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ameacam fazer desaparecer completamente a acao politica. Nesse sentido, resgatar
a dignidade da politica tornou-se uma tarefa emergencial. Isso exige, antes de
qualquer coisa, a superagdo dos preconceitos contra a politica em uma época em
que ela — a politica — sofre de demasiada apatia e desconfianca.

1.2 O SENTIDO DA POLITICA

Nascida em 1906, na Alemanha — cendrio que instigou a maioria de seus
objetos de estudo, como a investigacdo do regime totalitario —, a filésofa Hannah
Arendt ndo apenas viveu em meio ao colapso politico de seu tempo, como também
foi vitima das calamidades perpetradas pela ascensdo do nazismo. Arendt vivenciou
o horror do holocausto, as atrocidades lancadas em nome da causa politica, as
guerras mundiais e seus impactos. A ameaca nuclear e o pés-guerra lancaram o
mundo em incertezas e relativismos, demonstrados pela ineficacia das normas
juridicas que salvaguardavam os direitos humanos, por exemplo.

Arendt testemunhou e foi personagem de um periodo turbulento e traumatico
da histéria do século XX e que teve, como consequéncia, transformacdes profundas
nas sociedades contemporaneas. Essas questdes subsidiaram a investigacdo de
Arendt sobre os assuntos politicos da era moderna desde o seu limiar na
Antiguidade que resultaram no atual modelo politico no mundo moderno.

Ter presenciado o Totalitarismo e a maneira como ele se perpetrou,
possibilitou a Arendt uma perspectiva Unica, e instigou a filésofa alema na busca por
respostas que elucidassem os problemas que foram agravados no transcorrer do
século passado. Na procura por tais respostas, Arendt se lancou na reflexao dos
significados oriundos da tradicdo filosofica de temas que, sob a era moderna,
encontravam-se ameacados, como por exemplo, politica, liberdade e ac&do. Na
reconstrucdo desses significados, Arendt percebeu que a tradigdo da filosofia politica
ja ndo se sustentava ante ao vazio generalista que impregnou o dominio da politica.
Sob a era moderna, essa tradicdo, longe de responder, negava qualquer
possibilidade de politica, uma vez em que a sua pratica e efetivacdo foram
subvertidas em nome de outra coisa, afastando os homens daquilo que, de fato, é
politica. Resgatar a dignidade da politica tornou-se, portanto, uma das grandes

tarefas propostas por esta pensadora. Nesse sentido, Maria Cristina Muller afirma
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que:

O século XX colocou homens e mulheres diante de fatos
terrivelmente despreziveis que ndo podem ser negligenciados ou
negados. Vis atrocidades cometidas contra a dignidade da pessoa
humana se confirmaram como definitivamente possiveis e
dramaticamente irreversiveis. Compreender é a tarefa inevitavel
diante dessa realidade inegavel. Era necessario buscar um
significado para tudo o que ocorreu. Foi isso que Arendt se prop6s
realizar e o que fez com profundidade e clareza tipicas de uma livre
pensadora. Além disso, Arendt chama atencdo para a necessidade
de reconciliacdo com esse passado, que ndo pode ser desfeito. Para
a filésofa, nenhuma teoria, nenhuma categoria do pensamento
politico e dos padrbes de juizo morais (ARENDT, 1993, p. 41)
existentes foram suficientes para fornecer uma resposta aceitavel ou
uma orientacdo segura e definitiva sobre o que havia acontecido; a
sabedoria do passado, o fio da tradicdo, havia se rompido e néo
poderia se refazer (MULLER, 2010a, p. 67).

No texto Sera que a politica ainda tem de algum modo sentido, presente na
obra A Dignidade da politica, Hannah Arendt pretende, além de outras questdes,
abordar qual é o sentido da politica. Para a autora, a liberdade® encontra-se no
cerne desta questdo e esta intimamente ligada a acdo e ao discurso no dominio
publico. Politica, liberdade e acdo sdo, portanto, temas muito proximos entre si no
pensamento arendtiano. Eixo fundamental nas reflexdes politicas da pensadora,
Arendt dedicou parte significativa de seus esforcos na compreensdo da liberdade,
seja através de comentarios que perpassam seus textos, seja através de obras
especificas. De modo geral, o seu pensamento permaneceu bastante fiel em todos
0s textos que relacionam a efetivacdo plena da politica por meio da liberdade, da

19 A discussao sobre a liberdade sera amplamente discutida no Capitulo Ill desta dissertagdo, que
pretende compreender a intima relacdo entre liberdade e politica no pensamento de Hannah
Arendt. E através do conceito de liberdade que a autora constréi o seu pensamento acerca da
politica, sendo ela — a liberdade — a condi¢&o primeira para a efetivacdo da acéo e do discurso no
dominio publico. Alguns textos e obras sdo fundamentais a compreensédo desse tema: os textos
Filosofia e Politica; Sera que a politica ainda tem de algum modo sentido, e as obras Sobre a
Revolucdo e O que é Politica. As obras de comentadores como Adriano Correia, Odilio Alves
Aguiar e Maria Cristina Muller somam-se a esta bibliografia. Refletir sobre a liberdade na era
moderna nos possibilita uma compreenséo sobre a forma como nossas atuais democracias tém
deturpado o sentido da politica, supervalorizando a atividade do trabalho e do consumo. Segundo
Hannah Arendt, essa inversdo de valores que coloca o material acima do politico pode ser
compreendida, em grande medida, pelos problemas enfrentados pelo homem ao longo do século
XX, que associam democracia a corrup¢do, criando nos homens uma espécie de aversao pela
politica. Além disso, o trabalho cunhou no homem uma condi¢édo de alienagéo, que dele deturpa o
sentido da verdade e o impossibilita do exercicio real da cidadania no espaco publico, pois se
perdeu de vista valores fundamentais que compdem o sentido da politica.
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livre e voluntaria acdo dos individuos.

Das producdes arendtianas que versam sobre o tema liberdade, destacamos
duas: O que é liberdade, texto que compde a obra Entre o Passado e o Futuro, e 0
livro Sobre a Revolucdo. A abordagem proposta por Arendt nas duas obras é
distinta; na primeira, a autora traca um diagndstico de como a tradicdo filosofica
antiga e cristd interpretaram — de maneira equivocada — a liberdade; na segunda, a
autora estabelece um paralelo entre a Revolugdo Americana (1776) e a Revolucao
Francesa (1789), de modo a entender como o sentido da liberdade foi resgatado por
essas revolugdes e CoOmo 0 mesmo se esvaiu nos anos que se sucederam a elas. A
despeito da compreensao de liberdade proposta pela tradicdo filosofica, Arendt

afirma que:

De fato, a maior dificuldade para alcancar uma compreensao do que
é a liberdade emerge do fato de que um simples retorno a tradigéo, e
particularmente ao que estamos habituados a chamar de grande
tradicdo, ndo nos ajuda. Nem o conceito filoséfico de liberdade,
surgido pela primeira vez na Antiguidade tardia, no qual a liberdade
tornou-se um fendmeno do pensamento mediante o qual o homem
poderia como que se dissuadir do mundo, nem a noc¢ao crista e
moderna do livre-arbitrio tem qualquer fundamento na experiéncia
politica. Nossa tradicdo filoséfica sustenta quase unanimemente que
a liberdade comecga onde os homens deixaram o ambito da vida
politica, habitado pela maioria, e que ela ndo é experimentada em
associagcdo com outras pessoas, mas sim no relacionamento com o
proprio eu (ARENDT, 2011a, p. 204).

Na filosofia de Hannah Arendt, a politica indica todas as atividades que
rompem com o dominio dos assuntos privados e se vinculam ao dominio publico. E
se a politica é o espaco entre-os-homens, o sentido desse espaco é a liberdade.
Arendt articula politica a liberdade pelo fato de que é através dela — a liberdade —
que os homens aparecem no dominio publico, que Ihes € comum para agir,
mediados pelo discurso. Segundo Arendt, a liberdade, ao garantir a pluralidade, quer
dizer, permitir que os homens sejam diferentes, torna-se o sentido da politica. Sem
essa pluralidade, sem que haja a possibilidade do aparecimento — bem como da
reunido dos homens — no espaco publico, a liberdade ndo pode existir. Nesse

sentido, Arendt acrescenta que:
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A liberdade, além disso, ndo é apenas um dos inidmeros problemas e
fenbmenos da esfera politica propriamente dita, tais como a justica, o
poder, ou a igualdade; a liberdade, que sé raramente — em épocas de
crise ou de revolugdo — se torna alvo direto da agéo politica, é na
verdade o motivo por que o0s homens convivem politicamente
organizados. Sem ela, a vida politica como tal seria destituida de
significado. A raison d’étre da politica é a liberdade, e seu dominio de
experiéncia é a acao (ARENDT, 2011a, p. 192).

Sendo assim, o conceito de liberdade se vincula a possibilidade dos
individuos se reunirem em acéo e discurso para dialogar e decidir sobre assuntos
qgue interessam a coletividade. Somente dessa maneira, a liberdade constr6i um
espaco politico solido e duradouro. A liberdade confere sentido a politica, uma vez
gue os homens nao séo forcados a agir, mas o fazem livremente, sem violéncia ou
constrangimento. No pensamento de Arendt, inexiste a possibilidade de construcao
de um espaco genuinamente politico, no qual as pessoas ndo atuem livremente ou
que se facam conhecer — através do discurso - assuntos que interessam a
coletividade.

Todavia, na era moderna, Arendt constata haver uma substituicdo da
liberdade pela necessidade, fenbmeno que solapou qualquer possibilidade de
politica. Em nossos tempos, a politica ja ndo garante a liberdade em ambito publico,
mas € a necessidade o valor alcado como modelo predominante no dominio politico,
conduzindo e reduzindo a politica a administracdo de interesses particulares.
Exaltar a necessidade — e a prépria economia — no espaco publico significa conduzir
0s assuntos humanos pela medida dos ciclos vitais, e conferir importancia a
manutencédo da vida e ao bem estar social. Segundo Hannah Arendt, heranca de
uma longa tradicéo, a politica vem sendo compreendida como meio de assegurar as
provisdes vitais, a sobrevivéncia bioldégica, o que em outros termos significa a
administracéo de interesses pessoais ou de determinados grupos.

Falar em politca como espaco de Iliberdade numa sociedade
demasiadamente preocupada com a prépria sobrevivéncia e que supervaloriza o

consumo™!, associando-o a felicidade e a sua plena realizacdo, torna-se ainda mais

' Nas ultimas décadas houve um aumento significativo do consumo em todo mundo, provocado pelo
crescimento populacional e, principalmente, pela acumulacdo de capital das empresas que
puderam se expandir e oferecer os mais variados produtos, conjuntamente com os anudncios
publicitarios que propdem o consumo a todo o momento. Chamamos de consumo o ato da
sociedade de adquirir aquilo que é necessario a sua subsisténcia e também aquilo que nao é
indispenséavel. Ao ato do consumo de produtos supérfluos, denominamos consumismo.
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importante, uma vez que essa subversao de valores que coloca o material acima do
coletivo pde em risco todo o dominio politico. Em nossa época, a busca pela
felicidade centrou-se na ideia da busca pelas novidades de consumo, na Neofilia*?.
Esse processo solapou a pluralidade e solidificou a formacdo de individuos
totalmente alienados e despreocupados com 0s assuntos publicos, ao passo que a
realizacdo da necessidade individual se tornou o bem supremo.

Vivemos em uma sociedade de consumidores. Arendt afirma que o trabalho e
0 consumo constituem dois estagios do mesmo processo. Infligido aos homens pela
necessidade da manutencédo da sua existéncia biolégica (ARENDT, 2010a, p. 156),
o trabalho passou a ser visto ndo apenas como a atividade mais urgente, mas
também como a mais importante. Na interpretagdo de Hannah Arendt, esta
ascensao da atividade do trabalho — cujo fim € o consumo — acarretou em um
desequilibrio entre as trés atividades que compdem a vita activa. Longe de equipara-
las, a ascensao do trabalho determinou o seu predominio quase incontestavel sobre
as atividades da obra e da acéo.

Este desequilibrio entre as atividades que compdem a condigcdo humana é
facilmente percebido pela moderna alienacdo do homem ao mundo comum. Os
seres humanos afastaram-se do dominio da politica, pois todas as atividades
exercidas pelo homem tém por finalidade apenas prover o seu proprio sustento. Em
nossa época, este enaltecer da atividade do trabalho e do consumo corrobora com
compreensao totalmente equivocada da politica como um espaco e um meio para
assegurar aquilo que é necessario & vida*®. Ao isolarem-se para dentro de si, os
homens comprometeram o0 dominio politico, destruiram a pluralidade e

obscureceram caracteristicas fundamentais que determinam a acao politica, como a

12 Neofilia é o impulso psicolégico decorrente da necessidade de investir em aquisicbes materiais
como forma de manter a consciéncia direcionada para o ato de consumo das novidades
outorgadas pela sociedade e incitadas pelos meios de comunicacdo — midia de propaganda.

¥ Como vimos, a tradicdo da filosofia politica — que comeca em Platdo — e a era moderna nos
legaram uma sociedade vazia de opinido publica, solitaria e totalmente individualista. Esse
afastamento do espago publico foi intensificado no século XX, a partir do fenémeno totalitario, que
solapou qualquer possibilidade de politica, uma vez que a prépria pluralidade praticamente deixa
de existir. A emancipacdo do trabalho que se inicia a partir da Revolucdo Industrial ndo emancipou
os individuos politicamente, ao contrario, criou individuos alienados, cujo objetivo se limita ao
imediatismo da felicidade do corpo, somente absoluto a partir do consumo. A esta altura, as
fronteiras que separam os dominios publico e privado deixam de sustentar uma estrutura que
estabeleca uma relacé@o equilibrada entre estes dois dominios, ao passo que a propria politica
passou a ser utilizada como instrumento para garantir o provimento da vida humana, nitidamente
percebido pela ascensdo da questdo social, no qual os assuntos de natureza privada ganharam
dimenséo publica.
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imprevisibilidade e a irreversibilidade, uma vez que a politica converteu-se na forma
dos homens garantirem as coisas necessarias a vida, em uma relacdo de meios e

fins claramente determinados:

A questdo néo é, pela primeira vez na histéria, que os trabalhadores
tenham sido admitidos com iguais direitos no dominio publico, e sim
gue quase conseguimos reduzir todas as atividades humanas ao
denominador comum de assegurar as coisas necessarias a vida e de
produzi-las em abundancia. Nao importa o que facamos,
supostamente o faremos com vistas a “prover nosso préprio
sustento” [...] (ARENDT, 2010a, p. 157).

A filésofa Cecilia Pires afirma que a apologia ao consumo ensejou o
individualismo a tal ponto que os individuos passaram a privar-se de si mesmos,
uma vez que, na medida em que supervalorizam a atividade do consumo,
esquecem-se do exercicio da acéo politica ante ao dominio politico. Segundo Pires
(2008), ao consumo pode ser tributada a responsabilidade por isolar o homem de si
mesmo e dos outros, impedindo o convivio, que fortaleceria o lago social, rompido
nessa individualizacédo (PIRES, 2008, p. 15).

Essa subversédo de valores que coloca o material acima do bem coletivo tem
promovido a progressiva aniquilacdo do dominio politico; isso néo significa dizer que
ele deixa de existir, mas, com o advento do consumo, o préprio dominio da politica &
colocado a disposi¢cdo do consumo. A modernidade tem criado um tipo de espaco
publico em que menos importante € o aparecimento do homem, ser singular, que por
meio de palavras e atos se insere no mundo (Arendt, 2010a, p. 221); ao contrario, 0
espaco publico tem sido utilizado como meio e instrumento da aquisicdo de bens
pessoais. A alienacdo do mundo tem produzido uma sociedade futil.

Esse problema vai ao encontro da discusséao proposta por esta dissertagao,
ou seja, o dominio da politica tem por finalidade a garantia de assegurar todo o que
for necessario a necessidade humana ou o dominio da politica existe para garantir a
pluralidade dos homens, em um espaco de liberdade e de agéo coletiva? A critica de
Arendt sobre as sociedades modernas traz a lume justamente a necessidade de
refletirmos sobre a crise politica de nossa época, em que 0 aspecto publico
“confunde-se” com o privado, resultando na invasdo do primeiro pelo segundo.
Conforme o pensamento de Hannah Arendt, tal situacéo deve ser revertida, uma vez

gue a politica, reino da liberdade, espaco da pluralidade humana e da singularidade
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de opinides, ndo pode estar a servico da esfera da necessidade, daquilo que é util
aos homens. Ao contrario, o dominio da politica transcende qualquer necessidade
imposta, seja por sobrevivéncia, seja por convengdo. O dominio da politica é o
espaco em que homens, movidos pela liberdade e pela vontade de agir,
transformam o mundo e legitimam quem sdo por meio de palavras atos, trazendo a

luz sua distincdo. Sobre esse aspecto, Muller afirma que:

No espaco publico os individuos devem conservar suas opinibes e
pontos de vistas e devem ter a possibilidade de expressa-los para
assim manterem a distincdo. Como almejar uma vontade que seja
geral, uma vez que a vontade é atributo individual? No sentido de
Arendt, sem pluralidade a politica e a liberdade publica ndo séo
possiveis (MULLER, 2013b, p. 7).

Para Arendt, pode-se dizer que para salvar a politica da total aniquilacéo, é
fundamental repensar o espaco publico e o papel dos individuos nesse espaco.
Segundo a autora, 0 agir entre-os-homens é o ponto de partida em que decidimos se
amamos o mundo o suficiente para assumirmos a responsabilidade por ele. Como a
imprevisibilidade € uma caracteristica da a¢éo, a prépria prerrogativa do agir sinaliza
a possibilidade de mudanca desse cenario. Por maior que seja a apatia dos seres
humanos, os rumos podem ser mudados e uma nova sociedade — atuante e
responsavel pelo espaco comum — pode vir a surgir, como uma espécie de “milagre

humano™:

Se 0 sentido da politica é a liberdade, entéo isso significa que nés,
nesse espaco, e em nenhum outro, temos de fato o direito de ter a
expectativa de milagres. Ndo porque acreditamos [religiosamente]
em milagres, mas porque os homens, enquanto puderem agir, sdo
aptos a realizar o improvavel e o imprevisivel, e realizam-no
continuamente, quer saibam disso, quer ndo (ARENDT, 1993, p.
122).

Para compreendermos, de fato, o que Arendt quer dizer com “milagre”, nao
podemos confundi-lo com sua acepcao religiosa, na qual o milagre desempenhou
fundamental importancia desde sempre na crenga e na supersti¢céo, isto €, no ambito
religioso e pseudo-religioso (ARENDT, 1993, p. 119-120). O milagre contido na
liberdade, afirma Arendt, estd na possibilidade de o homem iniciar algo novo. O

milagre da liberdade esta inserido nesse poder iniciar, que, por sua vez, esta
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inserido no fato de que todo homem, ao nascer, ao aparecer no mundo que estava
ai antes dele e que continuara a ser depois dele, é, ele mesmo, um novo inicio
(ARENDT, 1993, p. 121).

[...] sempre que ocorre algo novo, esse algo acontece de modo
inesperado, imprevisivel e, em dltima instancia, inexplicavel de um
ponto de vista causal, passando a figurar como um milagre na
conexdo dos acontecimentos previsiveis. Em outras palavras, cada
novo inicio €, segundo sua natureza, um milagre, quando visto e
experimentado da perspectiva dos processos que ele
necessariamente irrompe. Nesse sentido, a transcendéncia religiosa
da crenca no milagre corresponde a transcendéncia, comprovado de
modo real, de todo inicio em relacdo a conexao de processos no
interior da qual este inicio irrompe (ARENDT, 1993, p. 120).

A imprevisibilidade a que Arendt se refere — e que configura o dominio da
acdo — bem como a propria liberdade, adquirem significado indissociavel no
pensamento politico da pensadora, pois ambas se manifestam num mundo entre
homens. Nesse sentido, partimos do pressuposto de que toda a acdo humana é
imprevisivel e a imprevisibilidade da acdo possibilita depositar nela mesma a
esperanca de sempre poder comecar algo novo. Nesse sentido, Maria Cristina

Miller afirma que:

[...] € certo que os seres humanos devem morrer — ndo sao imortais —
mas é igualmente certo que o0s seres humanos nascem para
comecar, para iniciar algo novo no mundo, para apresentar ao
mundo o inédito. Esse € o milagre que salva o dominio humano da
sua ruina natural - vinculada aos processos metabdlicos de
nascimento, crescimento e morte. A fé e a esperanca sado
caracteristicas essenciais da existéncia humana, pois sédo trazidas
com 0 nascimento; 0 nascimento apresenta e permite a esperanca
no novo (MULLER, 2013a, p. 3-4).

Essa ideia de que a liberdade é idéntica ao iniciar (ARENDT, 1993, p. 121)
corrobora com a ideia apresentada por Arendt, a qual afirma que a acéo e a politica
sdo potencialidades humanas que ndo podem ser contempladas sem que em seu
horizonte esteja presente a liberdade. J& que toda a acao sinaliza a possibilidade do
novo, essa acao somente sera genuina quando o autor da acao o fizer livremente.

Nesse sentido, Arendt afirma que:
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Acdao e politica, entre todas as capacidades e potencialidades da vida
humana, s@o as Unicas coisas que nao poderiamos sequer conceber
sem ao menos admitir a existéncia da liberdade, e é dificil tocar em
um problema politico particular sem, implicita ou explicitamente, tocar
em um problema de liberdade humana (ARENDT, 201l1a, p. 191-
192).

Para uma compreensdo mais proficua acerca da relacdo entre politica,
liberdade e acdo, faz-se necessario adentrarmos no campo da vita activa e
compreender as trés atividades que compde a condicdo humana: o trabalho, a obra
e a acao. Os argumentos até aqui apresentados apontam para a compreensédo de
gue € na atividade da acdo que, segundo Arendt, o conceito de politica associa-se

ao conceito de liberdade.
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2 A VITA ACTIVA E A CONDICAO HUMANA

Vimos, no capitulo anterior, que na filosofia de Hannah Arendt, a politica
indica todas as atividades que rompem com o dominio dos assuntos privados e se
vincula ao dominio publico. Vimos, ainda, que a politica é o espaco entre-os-
homens, uma vez que ela se efetiva por meio da acdo espontanea e voluntaria de
individuos que aparecem em um mundo comum para confirmar a sua singularidade.
Segundo Maria Cristina Muller, Arendt desenvolve claramente a ideia de que o ser
humano aparece e confirma a sua humanidade através da atividade da acdo em
interacdo com outros seres humanos capazes de acgéo e discurso (MULLER, 2013a,
p. 3).

Em A Condigdo Humana, livro publicado em 1958, Hannah Arendt pretende
realizar uma analise da acao politica destacando a oposi¢cao entre o dominio daquilo
gue é comum aos cidadaos - a espaco publico (a polis) - e aquilo que lhes é proprio
ou do dominio da casa (oikos) — que constitui o espaco privado. Nesta obra, Arendt
define as trés atividades fundamentais que constituem a vita activa: trabalho (labor),
obra (faber) e acdo. A analise e a reflexdo sobre as atividades que compdem a vita
activa — presentes em A Condicdo Humana — somam-se a um conjunto de obras e
textos produzidos por Hannah Arendt que demonstram a perplexidade da autora
diante da crise politica de sua época. A finalidade deste livro ndo é apresentar um
diagnéstico, nem as causas e repercussdes dos problemas vivenciados em seu
tempo ou mesmo o apontamento de alternativas e horizontes para o futuro. O
propésito do livro, segundo a autora, é pensar “0 que estamos fazendo” — em um

mundo no qual julgavamos comum. Nesse sentido, Arendt afirma que:

Este livro ndo oferece uma resposta a essas preocupacbes e
perplexidades. Tais respostas sdo dadas diariamente, e elas
concernem a politica pratica e estdo sujeitas ao acordo de muitos.
[..] O que proponho nas paginas que se seguem €é uma
reconsideracdo da condicdo humana do ponto de vista privilegiado
de nossas mais novas experiéncias e nossos temores mais recentes.
[...] O que proponho, portanto, € muito simples: trata-se apenas de
pensar o que estamos fazendo. (ARENDT, 2010a, p. 6).

Nessa obra, Arendt estabelece um paralelo entre “trabalho, obra e acao”,

fazendo uma analise da condicdo do homem enquanto ser existente que precisa se
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manter sobre a Terra. Ha também no referido livro a tentativa de rastrear as origens
da moderna alienacdo — da Terra para 0 universo e do mundo para si mesmo
(CORREIA, 2010, p. XXIV); a alienacédo da Terra — e do mundo — e suas
consequéncias no dominio politico. Nesse sentido, Adriano Correia afirma que:

A alienacédo da Terra e do mundo, a producdo técnica da vida, a
inviabilidade da traducdo das verdades cientificas em discurso, o
consequente divorcio entre o conhecimento técnico e o pensamento
e, por fim, o advento da automacdo e a perspectiva de uma
sociedade de trabalhadores sem trabalho — esses eventos
constituem as experiéncias e temores novos que operam Como pano
de fundo da escrita da presente obra [...]. (CORREIA, 2010, p. XXIV).

Em A Condicdo Humana, Hannah Arendt analisa de forma critica a vita activa
e estabelece que a “vida ativa” esta constituida por trés atividades centrais que
correspondem as condi¢cfes basicas da existéncia humana: o trabalho, a obra e a
acao:

Com a expressdo vita activa, pretendo designar trés atividades
humanas fundamentais: trabalho, obra e acdo. Sdo fundamentais
porqgue a cada uma delas corresponde uma das condi¢bes basicas
sob as quais a vida foi dada ao homem na Terra. (ARENDT, 2010a,

p. 8).

O trabalho é a atividade correspondente & manutencdo da sobrevivéncia
biol6gica. Esta relacionado ao processo e aos ciclos atrelados as necessidades
vitais e que sdo garantidas pela forca do trabalho. Para Arendt (2010a, p. 8), “a
condicdo humana do trabalho € a propria vida”. A obra é a atividade pela qual o
homem modifica o0 mundo natural ao criar coisas que dao ao mundo um aspecto
artificial. A atividade da obra confere certa durabilidade e permanéncia no mundo,
pois os artefatos produzidos pelo homem continuardo mesmo apd0s a sua morte.
Segundo a autora, “a condicdo humana da obra é a mundanidade” (2010a, p. 8). A
atividade da acdo corresponde a pluralidade. E a Unica atividade que ocorre
diretamente entre os homens, sem a mediacdo de coisas e de artefatos humanos.
Para Hannah Arendt, a atividade da acao corresponde a pluralidade uma vez que 0s
homens, e ndo apenas o homem, vivem na Terra e habitam o mundo (2010a, p. 8). A
medida em que cria corpos politicos estaveis e duradouros, a atividade da acao cria

a condicao para a lembranca e conserva o ideal de que os homens vivem juntos nao
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para sobreviver, mas para que possam viver bem.

Na filosofia de Hannah Arendt, percebemos que aquilo que ha entre comum a
essas trés atividades ndo é apenas o fato de constituirem as realiza¢gdes mais
basicas da existéncia humana. Segundo a autora, essas trés atividades e suas
condicbes estdo intimamente relacionadas a condicdo mais geral da propria
existéncia humana: “o nascimento e a morte, a natalidade e a mortalidade” (2010a,
p. 10). Isso se justifica porque tais tarefas tém por finalidade n&o apenas a garantia
da vida — e da sobrevivéncia da espécie — mas a promocao e preservacao do mundo
como o conhecemos, fazendo dele um abrigo aos recém-chegados — ao mundo pelo

nascimento. Nesse sentido, a autora afirma que:

O trabalho e a obra, bem como a acao, estao também enraizados na
natalidade, na medida em que tem a tarefa de prover e preservar o
mundo para o constante influxo de recém-chegados que nascem no
mundo como estranhos, além de prevé-los e leva-los em conta.
Entretanto, das trés atividades, a acdo tem a relagdo mais estreita
com a condicdo humana da natalidade; o novo comeco inerente ao
nascimento pode fazer-se sentir no mundo somente porgue o recém-
chegado possui a capacidade de iniciar algo novo, insto é, de agir.
Além disso, como a acdo é a atividade politica por exceléncia, a
natalidade, e ndo a mortalidade, pode ser a categoria central do
pensamento politico [...]. (ARENDT, 2010a, p. 10, grifo nosso).

Para Hannah Arendt, sdo indissociaveis os lacos que unem essas trés
atividades, pois elas constituem a propria esséncia da condicdo humana. Garantir a
vida a partir do esforgo doloroso do trabalho; criar um mundo de coisas que possam
se tornar um lar para os homens, artificio humano edificado pelo homo faber; e a
prépria vida — ndo em seu sentido biolégico — manifesta-se na acédo e no discurso. A
unido e interdependéncia dessas atividades concorrem para a garantia de um

mundo de estabilidade que possa abrigar a espécie humana.

Se o0 animal laborans necessita da ajuda do homo faber pra facilitar o
seu trabalho e remover sua dor, e se 0s mortais necessitam de sua
ajuda [do homo faber] para edificar um lar sobre a Terra, 0s homens
que agem e falam necessitam da ajuda do homo faber em sua
capacidade suprema, isto €, da ajuda do artista, dos poetas e dos
historiadores, dos construtores de monumentos ou escritores, porque
sem eles 0 Unico produto da atividade dos homens, a estoria que
encenam e contam, de modo algum sobreviveria (ARENDT, 2010a,
p. 217).
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Analisar e compreender as atividades que compdem a vita activa a partir do
pensamento de Arendt nos possibilita uma compreensao mais depurada acerca do
tema aqui proposto: a compreensdo do que € politica. Ao pensarmos sobre as trés
atividades que compdem a condicdo mais basica dos homens sobre a Terra,
percebemos que o colapso do dominio publico ocorre justamente em virtude da
transposicdo das fungdes que compdem a condicdo humana e que resultaram na
supervalorizacdo da atividade do trabalho. Pretendemos mostrar, neste capitulo, a
critica que Hannah Arendt faz a partir da vita activa sobre a era moderna e sobre a
forma que nossas atuais democracias tém deturpado o sentido da politica,
confundindo-a como um instrumento para se “garantir as coisas necessarias a vida e
de produzi-las em abundancia” (ARENDT, 2010a, p. 157).

E importante salientar que esta discussdo é tdo antiga quanto atual, e suas
raizes remontam a polis grega. Todavia, conforme Arendt, essa inversao de valores
gue coloca a conquista de condi¢cdes materiais de vida acima do politico encontrou o
seu ponto critico no ultimo século e pode ser compreendida, em grande medida,
pelos problemas enfrentados pelo homem ao longo do século XX, que associam
democracia a corrupcéo, criando nos individuos uma aversao pela politica. Além
disso, o trabalho cunhou no homem uma espécie de alienacdo, que dele deturpa o
sentido da verdade e o impossibilita do exercicio real da cidadania no dominio
publico, pois se perdeu de vista valores fundamentais que compdem o sentido da

politica.

2.1 O TERMO VITA ACTIVA

Segundo Arendt (2010a, p. 14), a propria génese do termo vita activa é
carregada de tradicdo e é quase tao antigo quanto a prépria tradicdo do pensamento
politico. As origens do termo remontam a Antiguidade grega e tem lugar junto a um

evento particular. Para a autora,

[...] essa tradicdo, longe de abranger e conceitualizar todas as
experiéncias politicas da humanidade ocidental, é produto de uma
constelacdo historica especifica: o julgamento de Socrates e o
conflito entre o filésofo e a polis. (ARENDT, 2010a, p. 14)
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Acerca do termo vita activa, Arendt comeca a mostrar como Aristételes
distingue os trés modos de vida dignos do homem. Sao dignos, pois todos eles
podem ser escolhidos livremente, sem nenhum constrangimento ou coergédo. O
termo foi consagrado por Aristételes como correspondente ao bios politikus, quer
dizer, uma vida dedicada aos assuntos publico-politicos. Todavia, nem o trabalho,
nem a obra eram tidos como suficientemente dignos para constituir um bios, um
modo de vida autbnomo e autenticamente humano (ARENDT, 2010a, p. 15). Esses
modos de vida opdem-se a outros tantos que, para Aristoteles, seriam os modos de
viver préprio dos escravos. Com efeito, ao escravo atendia somente suprir as
necessidades que os mantivessem vivos e submissos ao seu senhor. Ora, algo
similar acontecia com os modos de vida dos artesdos e dos mercadores. De fato,
todos esses modos de vida, por cuidarem apenas de coisas necessarias e Uteis, ndo
podiam ser considerados modos de vida condizentes com o modo de viver dos

homens livres. Nesse sentido, Arendt acrescenta que:

Essa condi¢do prévia de liberdade excluia qualquer modo de vida
dedicado, sobretudo a preservacédo da vida — ndo apenas o trabalho,
que era o modo de vida do escravo, coagido pela necessidade de
permanecer vivo e pelo mando de seu senhor, mas também a vida
de fabricacdo dos artesaos livres e a vida aquisitiva do mercador. Em
suma, excluia todos aqueles que, involuntaria ou voluntariamente,
por toda a vida ou temporariamente, ja ndo podiam dispor em
liberdade dos seus movimentos e atividades. (ARENDT, 2010a, p.
14)

Ao contrario do mencionado acima, os modos de vida proprio dos homens
livres s@o aqueles que se ocupam do “belo”, quer dizer, do que ndo € nem util nem
necessario e, por isso mesmo, pode ser escolhido livremente, sem nenhuma
coacgdo. Sao eles: a vida dedicada aos prazeres, em que o belo é consumido; a vida
politica, na qual se produzem os feitos; e, por fim, a vida do filésofo, em que a
beleza € comtemplada em si mesma e nao pela mediacdo dos homens — é a vida
dedicada as coisas eternas.

E interessante observar que Aristoteles ndo coloca a vida politica no mesmo
plano do trabalho do arteséo ou da vida do comerciante. Para ele, a vida do arteséo
ou do comerciante ndo eram formas dignas de um homem livre. Sendo assim, tais
dimensdes de vida ndo faziam parte da acdo politica. A acdo politica auténtica &

aquela desprovida de necessidades ou convencgdes, ao passo que é fruto da decisdo
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livre e consciente — o sentido da politica € o da liberdade.

Entretanto, mesmo antes do advento do Cristianismo, 0 conceito de vita
activa, sobretudo da atividade politica, sofreu consideravel empobrecimento. Com a
derrocada da polis, o conceito de vita activa, até o presente momento entendido
como atividade politica, perdeu o seu significado e passou a expressar, Unica e
exclusivamente, o engajamento das coisas presentes neste mundo. A vida do
politico era, a partir de entdo, da mesma espécie de vida do artesdo e do
comerciante. O politico, a partir desse momento, deveria estar envolvido em diversos
assuntos sociais. Dessa forma, a acdo propriamente politica deixou de ser
espontanea e transformou-se numa obrigacdo da vida terrena. A missédo do politico
passou a ser a de suprir as necessidades e fazer coisas Uteis. Nesse sentido, Arendt

acrescenta que:

Com o desaparecimento da antiga cidade-Estado, [...] a expressao
vita activa perdeu o seu significado especificamente politico e passou
a denotar todo tipo de engajamento ativo nas coisas deste mundo. E
claro que isso ndo queria dizer que a obra e o trabalho tinham
ascendido na hierarquia das atividades humanas e eram agora tédo
dignos quanto a vida dedicada a politica. De fato, o oposto era
verdadeiro: a agdo passara a ser vista como uma das necessidades
da vida terrena, de modo que a contemplacdo (o bios thedretikos,
traduzido como vita contemplativa) era agora o Unico modo de vida
realmente livre. (ARENDT, 2010a, p. 16).

Ao se darem conta dessa inversdo de valores, os filésofos passaram a
recomendar o afastamento de toda a inquietude inerente ao que imaginavam ser a
verdadeira vida politica. Por isso, abandona-la passou a se tornar condi¢cdo primeira
para o0 alcance de uma vida verdadeiramente humana, visto que s6 a quietude da
contemplacédo poderia levar o homem a perfeicdo. O homem realmente livre ja ndo
era mais o politico, mas o contemplativo. Segundo Hannah Arendt, esse cenario nos
apresenta a dignidade da vida ativa embacada pela vida contemplativa, pois a vida
politica, agora confundida com a vida social, deveria estar a servico das
necessidades da contemplacéo, fornecendo a ela o que lhe faltava.

O pensamento politico de Hannah Arendt conduz ao entendimento do termo
vita activa, o qual esta necessariamente vinculado a tudo aquilo que diz respeito aos
homens, neste mundo que pertence aos homens, um mundo em que ela jamais

abandona ou chega a transcender. Todas as atividades humanas sao condicionadas
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pelo fato de os homens viverem juntos. A primeira, a atividade do trabalho, néo
requer, porém, a presenca de outros homens. Ela é também, segundo Arendt, a
primeira das atividades, pois € a mais urgente. Ela é a atividade que esta atrelada a
manutencdo da nossa sobrevivéncia biologica. Se nos eximissemos dela, nos
impossibilitariamos também de permanecermos Vivos.

Desse modo, o emprego do termo vita activa adotado por Arendt esta em
profunda contradicdo com a tradicdo do pensamento politico. O que a fildsofa tanta
mostrar € a forma como o valor dado a contemplacdo embacou e desvirtuou as
diferencas e articulacdes no ambito da propria vita activa (ARENDT, 2010a, p. 20),
como se o valor dado a vita contemplativa justificasse o distanciamento dos
individuos do mundo comum. Esta compreensdo advinda da tradicdo politica
também subsidia a equivocada compreensao do sentido da politica, como se a acdo
politica passasse a ser vista como uma das necessidades da vida terrena, como um
instrumento que assegurasse a manutencado das necessidades que compreendem a
vida.

A vita activa, portanto, compreende as condi¢cdes sob as quais a vida foi dada
ao homem — as condicbes da existéncia humana: a vida, a natalidade e a
mortalidade, a mundanidade e a pluralidade (ARENDT, 2010a, p. 3). Para obtermos
uma compreensao mais lata acerca dessas condi¢cdes, vamos adentrar na discussao
acerca de cada uma das trés atividades que compdem a

vita activa.

2.2 O TRABALHO

O trabalho é a atividade marcada pela necessidade do processo bioldgico, e
que assegura, por isso mesmo, a manutencao da espécie. O maior significado que
se poderia atribuir ao trabalho talvez seja a proximidade do homem com o0s outros
animais. Segundo a autora, o personagem correspondente a atividade do trabalho é

o animal laborans**. O termo adotado por Arendt ndo é mera coincidéncia, afinal, a

14 «g a verdade que o emprego da palavra ‘animal’ no conceito de animal laborans, ao contrario do
uso muito discutivel da mesma palavra na expressao animal rationale, é inteiramente justificado. O
animal laborans €, realmente, apenas uma das espécies animais que povoam a Terra — na melhor
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atividade do trabalho € aquela que mais nos aproxima dos outros animais existentes
e cuja finalidade € a mesma para todos: a sobrevivéncia. Logo, consumir é a
atividade por exceléncia do animal laborans. E a Unica atividade que demonstra a
total submissdo do homem a natureza. O metabolismo humano é de téo
condicionado a essa dimensao que nascemos com necessidades que, se nao forem
supridas, nos impossibilitam de estarmos vivos. Assim, o trabalho € a condicéo

primeira do homem sobre a Terra, é a atividade mais urgente:

Realmente, é tipico de todo trabalho nada deixar atras de si, que o
resultado do seu esfor¢o seja consumido quase tdo depressa quanto
o esforco é despendido. E, no entanto, esse esfor¢o, a despeito de
sua futilidade, decorre de uma enorme preméncia e é motivado por
um impulso mais poderoso que qualquer outro, pois a propria vida
depende dele (ARENDT, 2010a, p. 107-108).

Segundo Hannah Arendt, das atividades humanas, as menos duraveis sao
aguelas necesséarias ao processo da vida (2010a, p. 118). Consideradas em sua
mundanidade, os frutos do trabalho s&o as coisas menos mundanas. Para a autora,
esse aspecto de brevidade é proprio do trabalho, pois obedece a um movimento
ciclico da natureza — assim como o préprio movimento ciclico de um organismo vivo.
Ap6s uma breve permanéncia no mundo, sdo absorvidas pelo processo da vida'®

humana ou entéo sdo deterioradas pela acédo do tempo:

A vida é um processo que, em tudo, consome a durabilidade,
desgasta-a, faz desaparecer, até que a matéria morta, resultado de
pequenos processos vitais, singulares e ciclicos, retorna ao circulo
global e gigantesco da propria natureza, onde ndo existe comeco
nem fim e onde todas as coisas naturais circulam em imutével,
infindavel repeticdo. (ARENDT, 2010a. p. 119).

Todavia, afirma Arendt (2010a, p. 120), “é somente dentro do mundo humano

das hipéteses, a mais desenvolvida’ (ARENDT, 2010, p. 104).

!> Na filosofia de Hannah Arendt, a palavra ‘vida’ assume uma conotacao particular quando se refere
ao mundo e é empregada para estabelecer o intervalo de tempo entre 0 nascimento e a morte.
Nesse sentido, € limitada por um comeco e um fim, que marcam o aparecimento e sdo encerradas
guando do desaparecimento no mundo. Assim, a ‘vida’ segue uma trajetoria linear, cujo movimento
é determinado pela forca motriz da vida bioldgica que os seres humanos compartilham com outros
seres viventes. Dessa forma, Arendt (2010a, p. 120) afirma que “a principal caracteristica dessa
vida especificamente humana, cujo aparecimento e desaparecimento constituem eventos
mundanos, é que ela é plena de eventos que no fim podem ser narrados como uma estdria [story]
e estabelecer uma biografia; era essa vida, bios, em contraposicdo a mera zoe, que Aristételes
dizia ser de certa forma uma préxis”.
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gue o movimento ciclico da natureza se manifesta como crescimento e declinio”.
Para a autora, os processos do nascimento e da morte — aparecimento e
desaparecimento — somente adquirem esta dimensdo quando ingressam no mundo
de coisas feitas pelo homem. Apesar de esse movimento ciclico da natureza estar
presente na vida humana — através do movimento circular de nossas funcdes
corporais —, ele faz sua presenca ser percebida no mundo feito pelos homens e
somente adquire sentido neste mundo. Para Arendt (2010a, p. 121), a atividade do
trabalho representa justamente essa ideia de circularidade — presente na natureza —,
pois “move-se sempre no mesmo circulo prescrito pelo processo biologico do
organismo vivo, e o fim de suas ‘fadigas e penas’ s6 advém com a morte desse
organismo”.

A condicdo humana que o trabalho compreende ¢ a vida. E claro ndo restar
davidas de que nenhuma outra atividade é tdo imediatamente vinculada a vida como
o trabalho, uma vez que a manutencdo do processo natural da vida reside no
trabalho simplesmente porque tudo o que acontece na atividade do trabalho é
necessario. Ndo ha como escolher, por exemplo, se ira ou ndo comer ou beber
agua. O trabalho é o reino da necessidade. Tudo o que compreende a vida percorre
o campo de atuacédo do trabalho — ja em primeira instancia — pois ele trata do duplo
aspecto de sobrevivéncia bioldgica (individuo) e da manutencdo da espécie humana.
De todas as atividades humanas, somente o trabalho é interminavel; segundo Arendt
(2010a, p. 130), a atividade do trabalho prossegue “automaticamente em
consonancia com a vida, fora do escopo das decisdes voluntarias ou dos propésitos
humanamente significativos”.

Segundo Hannah Arendt, outro fator que determina a circularidade do trabalho
€ o fato de que a vida do homem sO6 é possivel se forem supridas as suas
necessidades e ao fato de que tais necessidades ndo terminam enquanto o homem
estiver vivo. Sendo assim, “trabalhar e consumir sdo atividades do processo vital tdo
intimamente ligadas que quase chegam a constituir um Unico movimento” (ARENDT,
2010a p. 123), que mal termina, deve comecar novamente, em um circulo que se
encerra somente na morte. Nesse circulo, nada de novo aparece, somente tem lugar

a repeticdo que garante a continuidade da vida®®.

® Embora as trés atividades que compdem a vita activa tenham em comum o fato de constituirem as
trés condicbes basicas da existéncia humana e por coexistirem em um mundo de coisas criado
pelos homens é importante mencionar algumas distingées cruciais entre trabalho, obra e acdo —
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Assim, o animal laborans é aquele que ganha a vida. E aquele que esta t&o

alienado ao ciclo da natureza que a sua vida nao resulta em nenhuma diferenca se

comparada a outros animais. As principais caracteristicas desse tipo humano sao a

fertilidade, a felicidade como saciedade e o consumo. Para Hannah Arendt, tudo o

que o animal laborans produz destina-se a saciar o processo da vida humana’, que

sua vez, é sustentado pelo consumo. Dessa forma, Arendt afirma que:

Ao definir o trabalho como “o metabolismo do homem com a
natureza”, em cujo processo “0 material da natureza é adaptado, por
uma mudanca de forma, as necessidades do homem”, de sorte que
“o trabalho se incorpora ao seu sujeito”, Marx deixou claro que
“estava falando fisiologicamente”, e que o trabalho e o consumo séo
apenas dois estagios do ciclo sempre recorrente da vida bioldgica.
Esse ciclo precisa ser sustentado pelo consumo, e a atividade que
prové os meios de consumo é o trabalho. Tudo o que o trabalho
produz destina-se a alimentar quase imediatamente o0 processo da
vida humana, e esse consumo, regenerando o processo vital, produz
— ou antes, reproduz — nova “forga de trabalho” de que o corpo
necessita para seu posterior sustento (ARENDT, 2010a, p. 122).

E porque do emprego de animal laborans ao invés do uso — talvez mais

adequado — da expressdo homo laborans? Esse fato encontra justificativa na propria

raiz grega do termo. Em uma sociedade na qual os trabalhos manuais eram

considerados indignos, tudo aquilo relacionado a manutencdo da sobrevivéncia
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principalmente do trabalho para com a obra e a acdo. A distingcdo entre trabalho e obra, por
exemplo, embora obstinadamente negligenciada por nossos teéricos (ARENDT, 2010a, p. 115),
passaria despercebida se nao fosse levado em conta o carater mundano das coisas produzidas: a
sua localizacdo, a sua funcéo e, principalmente, a sua durabilidade. Os frutos do trabalho podem
durar sequer um Unico dia; “a obra de nossas maos” (2010a, p. 117), podem facilmente sobreviver
a geracdes de homens. “E dentro desse mundo de coisas duraveis que encontramos o0s bens de
consumo com 0s quais a vida assegura os meios da sua sobrevivéncia. Exigidas por nossos
corpos e produzidas pelo trabalho deles, mas sem estabilidade propria, as coisas destinadas ao
consumo incessante aparecem e desaparecem em um ambiente de coisas que nao sao
consumidas, mas usadas [...]. O que os bens de consumo séo para a vida humana, os objetos de
uso sdo para o mundo humano” (ARENDT, 2010a, p. 116). A distincdo entre trabalho e acdo é
igualmente relevante: diferentemente do trabalho- e também da obra —, a atividade da acdo ndo
pode de forma alguma existir longe do mundo criado pelos homens, pois ela depende da presenca
continua de seres humanos. A durabilidade da acéo € um ponto importante a mencionar. Enquanto
o trabalho se limita a circulos repetitivos — e obrigatdrios, pois suprem a vida — atividade da agdo é
caracterizada pela espontaneidade, pelo livre agir, pela irreversibilidade e pela imprevisibilidade.
Enquanto o produto do trabalho é o consumo, a acéo se destina a novidade, em corpos politicos
sélidos e duradouros, pois pretende permanecer geragdo apoOs geracdo, numa referéncia a
imortalidade.

Para Marx apud Arendt (2010a, p. 130), o trabalho € a “reproducéo da vida pelo proprio individuo”.
E através do trabalho que os homens garantem a fertilidade do processo vital, pois asseguram a
sobrevivéncia. Por sua vez, a procriacdo € a producdo “de vida alheia”, que assegura a
sobrevivéncia da espécie”.
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também néo era digno do homem. O trabalho representava o esforco doloroso pela
sobrevivéncia. Hannah Arendt afirma ndo ser surpreendente que a distincdo entre
trabalho e obra tenha sido ignorada na Antiguidade Classica. A condicdo humana
correspondente a obra é a mundanidade. Segundo Arendt, o mundo tem a ver com o
artefato humano, com o produto de maos humanas. Enquanto o animal laborans
preocupa-se em se satisfazer apenas primariamente, vivendo, por assim dizer, para
morrer, manifestando sua natureza animal, o homo faber demonstra uma natureza
“divina”, a medida em que cria um mundo.

Em outras palavras, enquanto é tipico de todo o trabalho nada deixar atras de
si, pois o resultado do seu esforco € consumido quase tdo depressa quanto o
esforco € despendido, a atividade da obra confere a imortalidade daquele que a
produz, porque permanece mesmo apos a sua morte, o que atribui a ele, por assim
dizer, sua imortalidade. Todavia, a questdo torna-se inteiramente diferente quando
pensada sob uma perspectiva que avalie a finalidade dessas atividades. Na
avaliacao de Arendt (2010a, p. 137), “o trabalho de nosso corpo e a obra de nossas

maos”:

[...] tornam-se uma coisa sO, uma vez que ambos sdo ‘meios’ de
‘apropriar’ aquilo que ‘Deus deu aos homens em comum. E esses
meios — corpo, maos e boca — sdo os apropriadores naturais, porque
nao pertencem a humanidade em comum, mas sao dados a cada
homem para seu uso privado (ARENDT, 2010a, p. 137).

Para Hannah Arendt, o trabalho evidencia o processo doloroso do animal
laborans na luta pela manutencdo da sua existéncia biolégica, uma vez que o
trabalho tem como condicdo a vida e sua preservacdo. Como a garantia da
sobrevivéncia da espécie humana depende desse esforco, a vida humana ndo pode
ser pensada sem que tal atividade seja considerada e executada.

Ao refletirmos sobre a atividade do trabalho na presente época, percebemos
que o triunfo do mundo moderno sobre a necessidade se deve a emancipacédo do
trabalho. Isso significa dizer que, contraditoriamente a prerrogativa de Aristételes, a
luz da contemporaneidade, a atividade do trabalho foi admitida no dominio publico
(ARENDT, 2010a, p. 142). Segundo Arendt, o resultado disso é que enquanto o
animal laborans estiver em posse dele — dominio publico — jamais podera existir um

espaco publico genuino e, consequentemente, este serd esvaido de sentido politico
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e de liberdade. Nesse sentido, Arendt afirma que:

O desenvolvimento da era moderna e o advento da sociedade, na
qual a mais privada de todas as atividades humanas, a do trabalho,
foi tornada publica e lhe foi permitido estabelecer seu préprio dominio
comum [...] (ARENDT, 2010a, p. 138).

A ascensdo da atividade do trabalho teve como consequéncia a fuga do
dominio politico e demasiada aproximagdo do dominio privado sobre o dominio
publico. Quanto mais facil se torna a vida numa sociedade de consumidores e
trabalhadores, mais efémera se torna a consciéncia politica, pois os olhos do animal
laborans estdo deslumbrados pela abundancia de sua crescente fertilidade e pela
busca da felicidade que se limita a saciar as necessidades do corpo. Em nossa
época, afirma Arendt (2010a, p. 166), “a nossa economia ja se tornou uma economia
de desperdicio, na qual todas as coisas devem ser devoradas e descartadas quase
tdo rapidamente quanto aparecem no mundo”.

A vitéria do animal laborans representa o fim de um mundo de durabilidade e
espontaneidade entre os homens, pois quanto mais avido € o apetite do animal
laborans, de tal modo que o consumo nao mais se restringe as necessidades da
existéncia, mas passa a se concentrar principalmente nas superfluidades da vida,
gue tem como consequéncia ndo apenas o isolamento dos homens ou mesmo a
degradacédo total do dominio da politica. Esse estado de coisas comporta o0 grave
perigo que nenhum objeto do mundo esteja a salvo do consumo e da aniquilacao por
meio do consumo (ARENDT, 2010a, p. 166). Arendt afirma que quanto mais facil se
tornar a vida em uma sociedade de consumidores, mais dificil sera preservar a
consciéncia ativa da politica e a tudo o que a ela concerne, afinal, para esta
sociedade de consumidores, a politica nada mais é do que um mero instrumento

para garantir o que for necessario a vida.

2.3 AOBRA

A obra (faber) é a atividade por meio da qual fabricamos “a infinita variedade
de coisas cuja soma total constitui o artificio humano” (ARENDT, 2010a, p. 169). Ao

contrario da atividade do trabalho, na obra ndo ha circularidade. Trata-se da atuacao
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do homem sobre a matéria inerte. O tipo humano da obra € o homo faber, aquele
que fabrica; que, com suas maos, age sobre a matéria e a transforma, produzindo
um objeto que passa a existir de forma independente e ultrapassando o tempo de
vida do homem. Assim, a obra produz um universo artificial de coisas, que séo

diferentes de qualquer ambiente natural:

O uso adequado delas [os produtos da fabricacdo] ndo causa o seu
desaparecimento; elas dédo ao artificio humano a estabilidade e a
solidez sem as quais ndo se poderia contar com ele para abrigar a
criatura mortal e instavel que € o homem (ARENDT, 2010a, p. 169).

Para o professor Moisés Rodrigues da Silva (2011), algumas caracteristicas
compreendem o dominio da obra, dentre as quais, podemos apontar a
instrumentalidade e o uso de ferramentas, sempre com a ideia de que em vista de
alguns fins utilizam-se alguns meios; a utilidade, a no¢ao de uso que da aos objetos,
diferentemente dos bens de consumo do trabalho, a obra possui certa
durabilidade®; engenho, ou seja, técnica; e a violéncia, pois o material sobre o qual
se debruca o homo faber € violentada para se tornar outra coisa.

Silva (2011) afirma que esse caréter violento do homo faber da a ele o titulo
de “dominador” da natureza; porém, por que ndo o de “destruidor”, ja que a fracao
da natureza na qual ele toca € destruida em prol do surgimento de uma nova criacao

humana? Nesse sentido, Arendt afirma que:

Este elemento de violacdo e de violéncia esta presente em todo
processo de fabricacdo, e o homo faber, criador do artificio humano,
sempre foi um destruidor da natureza. O animal laborans que, com o
préprio corpo e a ajuda de animais domésticos, nutre o processo da
vida, pode ser o amo e senhor de todas as criaturas vivas, mas é
ainda servo da natureza e da terra; s6 o homo faber se porta como
amo e senhor de toda a terra. (ARENDT, 2010a, p. 173)

'® Sobre 0 aspecto de durabilidade dos produtos da obra Hannah Arendt alerta que “a durabilidade do
artificio humano néo é absoluta; o uso que dele fazemos, embora ndo o consumamos, o desgasta.
O processo vital que permeia todo 0 nosso ser também o invade; e se ndo usarmos as coisas do
mundo, elas finalmente também perecerao e retornaréo ao processo natural global do qual foram
retiradas e contra o qual foram erigidas. Se abandonada a prépria sorte ou descartada do mundo
humano, a cadeira se convertera novamente em madeira, e a madeira se deteriorard e retornara
ao solo, de onde surgiu a arvore que foi cortada para transformar-se no material no qual operar e
com o qual construir’ (ARENDT, 2010a, p. 170).
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Dessa forma, podemos identificar que enquanto o trabalho evidencia o
“esforco doloroso” do animal laborans na luta pela manutencdo da vida, a obra
enaltece a “forgca humana” do homo faber na criagéo de seu artificio.

Segundo Hannah Arendt (2010a), a obra € norteada pelo findar do produto, o
qual exige habilidades; contudo, evidenciou-se que a obra nasceu da necessidade
de subsisténcia da vida humana e logo apds, evoluiu para um oficio. O homo faber é
um fabricador de coisas, é aquele que cria um universo no qual considera que tudo
deve ter seu uso e pode servir de ferramenta para a obtencéo de outras coisas.

Por outro lado, as ferramentas que servem para atenuar a carga e também
para mecanizar o trabalho do animal laborans, sdo projetadas e inventadas pelo
homo faber para a constru¢cdo de um mundo feito de coisas. Nesse sentido, justifica-
se o carater de “utilidade” atribuido ao homo faber. Todavia, a utilidade instituida
como significado gera a auséncia de significado (ARENDT, 2010a, p. 192). Segundo
Correia (2010, p. XXVIII), a mentalidade do homo faber é presidida pela categoria de
meios e fins, e a razdo de ser de tudo o que ha esgota-se na aptiddo para ser meio
para algo outro. A consequéncia maior do utilitarismo promovido pelo homo faber, é

a total auséncia de significado. Nesse sentido, Adriano Correia afirma que:

A Unica via para escapar a auséncia de significado em um mundo
estritamente utilitario — no qual existem apenas meios e nenhum fim,
de modo que o significado de algo sempre demanda algo outro,
incessantemente — é 0 recuo a subjetividade do homem como
usuario, tornado entdo um paradoxal fim em si mesmo. Entretanto,
insiste Arendt, a tragédia resultante consiste no fato de que a
mentalidade utilitaria e instrumental do homo faber passa a degradar
0 mundo das coisas e da natureza a simples meios sem valor
intrinseco. A tragédia consiste, em suma, na “generalizacdo da
experiéncia da fabricacdo, na qual a serventia e a utilidade s&o
estabelecidas como critérios Ultimos para a vida e para o mundo dos
homens” [...] (CORREIA, 2010, p. XXIX).

A condicdo humana correspondente a obra € a mundanidade, a de construir
um mundo de coisas sobre o mundo natural, o habitat humano que perdura por
geracdes. O mundo tem a ver com o artefato humano, com o produto de maos
humanas. Enquanto o animal laborans preocupa-se em se satisfazer apenas
primariamente, vivendo, por assim dizer, para morrer, manifestando sua natureza
animal, o homo faber demonstra uma natureza “divina” a medida que cria um mundo

de coisas que permanecera mesmo apés a sua morte. Em outras palavras, a tarefa
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e a grandeza potencial do homo faber residem em sua capacidade de produzir
coisas novas (ARENDT, 2010a, p. 23). Segundo Silva (2011), enquanto o resultado
do trabalho € consumido quase tao depressa quanto o esfor¢o € despendido, o fruto
da obra representa a imortalidade do mortal'®, porque permanece depois que seu
autor passa.

Para Hannah Arendt apud Silva (2011), a obra de nossas maos, em
contraposicdo ao trabalho do corpo — o homo faber® que ‘faz’ e literalmente
‘trabalha sobre’ os materiais, em oposicdo ao animal laborans que labora e se
mistura com eles — fabrica a infinita variedade de coisas cuja soma total constitui 0

artificio humano. Nesse sentido, a autora acrescenta:

A obra de nossas méaos, distintamente do trabalho do nosso corpo —
0 homo faber, que produz e literalmente “opera em”, distintamente do
animal laborans, que trabalha e “se mistura com” —, fabrica a infinita
variedade de coisas cuja soma total constitui o artificio humano. Em
sua maioria, mas ndo exclusivamente, essas coisas Sao objetos
destinados ao uso, dotadas de durabilidade [...]. O uso adequado
delas ndo causa seu desaparecimento; elas ddo ao artificio humano
a estabilidade e a solide sem as quais ndo poderia contar com ele
para abrigar a criatura mortal e instavel que € o homem. (ARENDT,
2010a, p. 169).

Em sua maioria, mas néo exclusivamente, essas coisas sao objetos
destinados ao uso, dotados da durabilidade de que, segundo Arendt (2010a, p. 169),
Locke necessitava para o estabelecimento da propriedade, do ‘valor’ de que Adam
Smith precisava para o mercado de trocas, e comprovam a produtividade em que
Marx acreditava ser o teste da natureza humana. Devidamente usadas, elas n&o

desaparecem, e emprestam ao artificio humano a estabilidade e a solidez, sem as

% “imortalidade significa continuidade no tempo, vida sem morte nesta Terra e neste mundo, tal como
foi dada, segundo o consenso grego, a natureza e aos deuses no Olimpo. A mortalidade dos
homens reside no fato de que a vida individual, com uma histéria vital identificavel desde o
nascimento até a morte, advém da vida bioldgica. Essa vida individual difere de todas as outras
coisas pelo curso retilineo do seu movimento, que, por assim dizer, trespassa 0 movimento circular
da vida bioldgica. E isto a mortalidade: mover-se ao longo de uma linha reta em um universo em
gue tudo o que se move o faz em um sentido ciclico.” (ARENDT, 2010a, p. 21-23).

2% No vocabulério filoséfico de Hannah Arendt, a palavra latina faber, que provavelmente se relaciona
com facere ‘fazer alguma coisa’, no sentido de producéo, aplicava-se originariamente ao fabricante
e artista que trabalhava com materiais duros, como pedra ou madeira; era também usada como
traducéo do grego tekton, que tem a mesma conotacao. A palavra fabri, muitas vezes seguida de
tignarii, designava especialmente operarios de constru¢éo e carpinteiros. Ndo se pode determinar
onde e quando a expressdo homo faber, certamente de origem moderna e pds-medieval, surgiu
pela primeira vez.
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quais ndo se poderia esperar que ele servisse de abrigo a cultura mortal e instavel
gue € o homem.

A durabilidade do artificio humano ndo é absoluta; o uso que dele se faz,
embora ndo o consumam, desgasta-o. O processo vital que permeia todo o saber
também o atinge; e se ndo usa as coisas do mundo, elas também perecerdo mais
cedo ou mais tarde, e retornardo ao processo natural global do qual foram retiradas
e contra o qual foram erigidas. Se abandonada a si mesma ou descartada do mundo
humano, a cadeira voltara a ser lenha, e a lenha perecera e retornar4 ao solo de
onde surgiu a arvore que foi cortada para transforma-se no material sobre o qual se
trabalhou e com o qual se construiu. Porém, segundo a autora, embora este possa
ser o fim inevitavel de todas as coisas individuais no mundo, sinal de que sé&o
produtos de um fabricante mortal, ndo € certo que seja o destino final do préprio
artificio humano, no qual todas as coisas podem ser constantemente substituidas
com o ir e vir de geragdes que habitam o mundo construido pelo homem (ARENDT,
20104, p. 170).

Além disso, embora o uso provavelmente desgaste os objetos, esse ndo € o
seu destino, no mesmo sentido em que a destruicdo € o fim intrinseco de todas as
coisas destinadas ao consumo. O que o uso desgasta é a durabilidade. E essa
durabilidade que empresta as coisas do mundo sua relativa independéncia dos
homens que as produziram e as utilizaram, a ‘objetividade’ que as faz resistir,
‘obstar’ e suportar, pelo menos durante algum tempo, as vorazes necessidades de
seus fabricantes e usuarios.

Estabelecendo um paralelo entre a atividade da obra e a atividade do
trabalho, pode-se dizer que, infelizmente, parece ser da natureza das condi¢cdes da
vida, tal como essa foi dada ao homem, que a Unica vantagem possivel da fertilidade
da forca de trabalho humana consiste em sua capacidade de prover as
necessidades da vida de mais de um homem ou de uma familia. Os produtos do
trabalho, produtos do metabolismo do homem com a natureza ndo duram no mundo
o tempo suficiente para se tornarem parte dele, e a propria atividade do trabalho,
concentrada exclusivamente na vida e em sua manutencdo, é tdo indiferente ao
mundo que é como se este ndo existisse.

O animal laborans, compelido pelas necessidades do corpo, ndo usa esse

corpo livremente como o homo faber utiliza as méaos, que sdo os seus instrumentos
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principais. E por isso que Platdo sugeriu que 0s operarios e escravos eram nao
apenas sujeitos a necessidade e incapazes de liberdade, mas incapazes também de
dominar o lado ‘animal’ de sua propria natureza.

Para Hannah Arendt, o fato de que a escraviddo e o banimento no isolamento
do lar constituiam, de modo geral, a condicéo social de todos os trabalhadores antes
da era moderna deve-se basicamente a propria condicdo humana; a vida, que para
todas as outras espécies animais é a propria esséncia do ser, torna-se um 6nus para
o homem em virtude de sua inata ‘repugnancia a futilidade’.

Segundo Arendt (2010, p. 150), “do ponto de vista do trabalho, as
ferramentas?' reforcam e multiplicam a forca humana até quase substitui-la, como
ocorre em todos o0s casos nos quais as forcas naturais, como 0s animais
domeésticos, a forca hidraulica ou a eletricidade, e ndo coisas materiais, sdo
dominadas pelo homem”. Da mesma forma, os instrumentos aumentam a fertilidade
natural do animal laborans e produzem uma abundancia de bens de consumo.

Ferramentas e instrumentos diminuem o esforco e a dor, e com isso mudam o
modo pelo qual a urgente necessidade inerente ao trabalho era, antes, percebida
por todos. Ndo mudam a necessidade em si; servem apenas para escondé-la de
nossos sentidos. Algo semelhante se aplica aos produtos do trabalho, que ndo se
tornam mais duraveis por serem abundantes (ARENDT, 2010, p. 150). O caso é
diferente na transformacdo moderna do processo do trabalho pela introdugédo do
principio da divisdo do trabalho. Nesse caso, a autora explica que a propria natureza
do trabalho € alterada e o processo de producdo, embora ndo produza
absolutamente objetos para o consumo, assume carater de trabalho. Embora as
maquinas tenham levado a um ritmo infinitamente mais rapido de repeticdo que
aquele prescrito pelo ciclo dos processos naturais — e € bem possivel que esta
aceleracdo especificamente moderna faca ignorar o carater repetitivo de todo
trabalho, a repeticdo e a interminabilidade do proprio processo imprimem-lhe a
marca inconfundivel do trabalho. Isso se torna ainda mais claro nos objetos de uso

produzidos por essas técnicas de trabalho.

2l para Hannah Arendt (2010a, p. 150), “as ferramentas e instrumentos, que podem suavizar
consideravelmente o esfor¢co do trabalho, ndo sdo produtos do trabalho, mas da obra; néo
pertencem ao processo do consumo, mas séo parte integrante do mundo de objetos de uso. Nao
importa quao relevante seja o papel que desempenham no trabalho de qualquer civilizacdo dada,
jamais pode atingir a importancia fundamental das ferramentas para todo tipo de obra”.
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Segundo a autora, os ideais do homo faber, fabricante do mundo, que séo a
permanéncia, a estabilidade e a durabilidade, foram sacrificados em beneficio da
abundéancia, que é o ideal do animal laborans. Vive-se em uma sociedade de
operarios, porque somente o trabalho, com sua inerente fertilidade, tem
possibilidade de produzir a abundancia, e transforma-se a obra em trabalho,
separando-o0 em particulas minusculas até que ele se prestou a divisdo, na qual o
denominador comum da execuc¢do mais simples é atingido para eliminar do caminho
do labor humano — que é parte da natureza e talvez a mais poderosa de todas as
forcas naturais — o obstaculo da estabilidade ‘inatural’ e puramente do artificio

humano.

2.4 O DESESPERO DIANTE DA FATALIDADE

As consideracoes feitas até aqui nos levam a uma triste constatacdo: o tipo
humano dominante no mundo moderno ndo é o politico. Segundo Silva (2011), a
modernidade comeca com a vitéria do homo faber e culmina na promocéo do labor a
mais alta posi¢cdo na hierarquia criada pelos homens: o laborans (necessidade)
vence o faber (utilidade); o homo se abaixa diante do animal, e o dominio da politica
sucumbe a ambos. Isso provocou em nés a impressdo de que a politica ficou em
outra época e nao na nossa.

Para o autor, ndo € do homo faber que falamos quando nos referimos ao
homem contemporéneo. Apesar de suas caracteristicas ainda existirem, esse tipo
humano também perdeu lugar. Esse dominio do homo faber logo cedeu ante
desvios e variacbes em sua préopria mentalidade, cuja posicédo central foi ocupada
pelo conceito de processo na modernidade. Silva (2011) afirma que o principio da
utiidade rapidamente foi declarado inadequado e substituido pelo principio da
felicidade do maior nimero. Agora, tudo o que ajuda a estimular a produtividade e
alivia a dor e o esforc¢o torna-se til a vida do homem.

Para Hannah Arendt (2010a, p. 392), “0 que resta a explicar é por que essa
derrota terminou com a vitoria do animal laborans; por que, com a ascensao da vita
activa, foi precisamente a atividade do trabalho que veio a ser promovida a mais alta

posicdo entre as capacidades do homem”. Nesse sentido, a vida tornou-se o bem
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supremo e dominou sobre todas as outras potencialidades do homem. No
diagnéstico de Arendt, o motivo pelo qual a vida se afirmou e permaneceu como
bem supremo na era moderna, foi a moderna inversao das posi¢cées ocorridas no
contexto de uma sociedade cristad cuja crenca fundamental na sacralidade da vida
sobrevivera a secularizagcdo da sociedade (ARENDT, 2010a, p. 392). Na era
moderna — e em nossa época —, todas as atividades se curvaram diante da vida, e
tudo quanto o homem possa realizar, converteu-se em mero instrumento de garantia
a boa vida. Mais uma vez, fica nitida a questdo por nés levantada: que finalidades a
politica busca contemplar? Na subversdo do dominio politico, a propria politica
esvaiu-se em seu sentido mais caro, a liberdade, sendo reduzida e sujeita a atender

as caréncias da necessidade:

A atividade politica, que até entdo retirara sua maior inspiracdo da
aspiracao a imortalidade mundana, baixou agora ao nivel de uma
atividade sujeita & necessidade, destinada a remediar, de um lado,
as consequéncias da pecaminosidade do homem, e, de outro, a
atender a caréncias e interesses legitimos da vida terrena (ARENDT,
2010a, p. 393).

Nesse sentido, foi exatamente a vida individual que passou a ocupar a
posicdo que outrora era ocupada pela ‘vida’ do corpo politico (ARENDT, 2010a, p.
393). E importante frisar que quando a autora diz que “a vida predominou”, essa vida
nao se refere a um preceito religioso cristdo acerca da natureza da vida humana,
mas sim foi precisamente a vida individual que passou a ocupar o papel
predominante.

A constatacdo da vitéria do animal laborans evidencia que pensamento e
acdo encontram-se como atividades totalmente comprometidas face ao
desenvolvimento tecnoldgico e a crescente preocupacdo com a manutencao da vida
biolégica, que resultou na elevacao do trabalho a mais importante categoria. De fato,
no que consiste a acao? Existe liberdade ou restam apenas seres consumidores e
alienados?

Seja como for, a era moderna apoiou-se sobre a premissa de que a vida
(individual) e ndo o mundo (coletivo) € o bem supremo do homem (ARENDT, 2010a,
p. 398). Esse é um exemplo vital que evidencia ndo apenas a inversdo nas
categorias da vita activa, mas mostra também uma inversdo entre a concepcao de

espaco publico e espaco privado — em profundo contraste com 0s gregos, cuja
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concepcao de “vida boa” defendida por Aristételes estava no espaco comum dos
homens e ndo no dominio privado, como se encontra hoje.

Se por um lado a experiéncia totalitaria — tratada por Arendt na obra Origens
do Totalitarismo — trouxe a tona a degeneracao da politica e, consequentemente, a
perda do dominio eminentemente politico , por outro, sob a égide da necessidade, a
acdo foi enclausura na camisa-de-forca de um padrdo comportamental e o
pensamento se tornou uma mera funcdo cerebral de raciocinios cujos resultados
podem, muitas vezes, serem alcancados com melhor precisédo por meio do uso de
instrumentos eletronicos.

Segundo Silva (2011), apatia e isolamento afloram enquanto a superfluidade
transforma todos em meros consumidores. Isso € a despolitizagdo, ou seja, 0
obscurecimento do dominio da politica na modernidade. Quando o espaco publico é
invadido por violéncia, corrupcdo e restricdo da liberdade, resta apenas a
preocupacdo com o ambito econdémico, havendo o esquecimento do verdadeiro
sentido da politica.

Hoje, assistimos a emergéncia do animal laborans, que se limita a
experimentar a felicidade no corpo. Envolvido no ciclo do processo bioldgico, os
seres humanos se inviabilizam politicamente. Por amar demais a prépria vida, o
homem moderno se acovarda diante da realidade circundante. Por considerar
apenas a propria vida como bem supremo, esse homem se isola, e torna-se incapaz
de vislumbrar nos outros interesses e necessidades tdo dignas quanto as suas
préoprias. Ele torna-se incapaz de politica, pois esquece o significado da pluralidade
e do espaco comum.

A politica, enquanto artificio humano, ndo se da “no homem”, mas “entre os
homens”, no espaco publico, onde esses se revelam mediante a acdo e o discurso,
demonstrando também sua “coragem” ao abandonarem seu esconderijo para

mostrarem quem s&o.

2.5 A ACAO

Ao analisarmos as caracteristicas do trabalho, vimos que o animal laborans

estd preso ao circulo biologico mantenedor de sua propria sobrevivéncia,
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unicamente mobilizado pela felicidade do corpo e pela necessidade do consumo, em
um universo individualista em que o bem supremo € a sua propria vida. Vimos que a
finitude do trabalho humano e do esquecimento a que o animal laborans esta fadado
— uma vez que o produto do trabalho é consumido — é superado pela potencialidade
da obra, personificada no homo faber, que através das obras de suas maos, atenua
o fardo do trabalho e cria um mundo de durabilidade (ARENDT, 2010a, p. 294).

Todavia, a atividade da acdo ndo nos € imposta pela necessidade, como o
trabalho, nem desencadeada pela utilidade, como na obra (ARENDT, 2010a, p.
221). Arendt enquadra o trabalho e a producdo no dominio privado — reino da
necessidade —, enquanto a acéo esta exclusivamente no dominio da politica — reino
da liberdade.

Segundo a autora, os homens poderiam perfeitamente absterem-se da
necessidade do trabalho, subjugando e forcando outros homens a trabalharem para
eles, como em sociedades escravagistas; esses mesmos homens poderiam,
também, decidir ndo acrescentar nada de novo ao mundo, oportunamente usando e
usufruindo das coisas a sua volta; a vida de um senhor de escravos ou a vida de um
parasita podem ser injustas ou despreziveis, mas certamente sdo humanas
(AREDNT, 2010a, p. 221).

A acéo é a Unica atividade da vita activa que sinaliza para uma total rentncia
e abstencdo de toda mundanidade, pois a acdo ndo € movida por nenhum
condicionamento, ao contrario, é fruto da liberdade e brota da vontade de estar na
companhia de seus pares. Segundo a autora, uma vida sem discurso e sem acéo &
uma vida morta para o0 mundo, deixa de ser vida humana, uma vez que ndo é vivida
entre os homens (2010a, p. 221).

A raison d’étre da politica € a liberdade, e seu dominio de experiéncia é a
acdo (ARENDT, 2011a, p. 192). A acdo € a caracteristica no plano do dominio
politico. Ao contrario do animal laborans e do homo faber, a acdo é a Unica
caracteristica da condicdo humana que depende exclusivamente da continua
presenca de outros homens. A atividade da acéao (politica) nunca é equivalente a
atividade do trabalho necesséario a sobrevivéncia biologica ou a producdo técnica
comum a atividade da obra. Por outro lado, a acdo é uma atividade mediada pela
linguagem e pela pluralidade de opinides no espaco publico, e sua efetivacédo

acontece por meio do discurso. Nesse sentido, a Unica atividade que nos distancia e
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nos diferencia dos demais animais que habitam a Terra é a pluralidade, condi¢céo

basica da acao; assim atos e palavras revelam essa distincédo Unica:

A pluralidade humana, condicédo basica da acéo e do discurso, tem o
duplo aspecto da igualdade e da distingdo. Se ndo fossem iguais, 0s
homens ndo poderiam compreender uns aos outros e 0s que vieram
antes deles, nem fazer planos para o futuro, nem prever as
necessidades daqueles que virdo depois deles. Se ndo fossem
distintos, sendo cada ser humano distinto de qualquer outro que €&, foi
ou sera, nao precisariam do discurso nem da ac¢éo para se fazerem
compreender. Sinais e sons seriam suficientes para a comunicagéo
imediata de necessidades e caréncias idénticas (ARENDT, 2010a, p.
219-220).

A condicdo da atividade da acdo é a pluralidade devido a diversidade de
seres humanos que habitam e compartiham o mundo comum. Nesse sentido, a
pluralidade carrega valores ambivalentes de igualdade e distincdo: homens e
mulheres s&o iguais entre si, mas, a0 mesmo tempo, sdo Unicos e distintos de
qualquer outro ser humano que tenha existido, que exista ou vira a existir. Essa
distincdo é manifesta quando os seres humanos aparecem e interagem em um
espaco publico comum; € na presenca de outros que homens e mulheres constroem
a sua personalidade e afirmam a sua singularidade e a sua distin¢cdo Unica.

A acdo é caracterizada pela pluralidade humana; pluralidade de seres
distintos, mas que n&do permanecem apenas assim, pois aparecem no mundo e
mostram — através de suas palavras e acfes — quem realmente sdo. Segundo a
autora, esse “aparecer” no mundo constitui um novo nascimento, no qual
confirmamos e assumimos o fato simples do nosso aparecimento fisico original
(ARENDT, 2010a, p. 221), impelidos pela faculdade de agir, iniciar e promover.

Nesse sentido, Arendt acrescenta que:

Filosoficamente falando, agir é a resposta humana para a condi¢édo
da natalidade. Posto que todos adentramos o mundo em virtude do
nascimento, como recém chegados e iniciadores, somos aptos a
comegar algo novo; sem o fato do nascimento jamais saberiamos o
gue é a novidade e toda “acdo” seria um mero comportamento ou
preservacdo. Nenhuma outra faculdade, a ndo ser a linguagem — e
ndo a razao ou a consciéncia —, distingue-nos tdo radicalmente de
todas as espécies animais. (ARENDT, 2010b, p. 102).
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“O discurso e a acao revelam essa distingdo Unica” afirma Arendt (2010a, p.
220). E a acdo é, em sua propria natureza, a potencialidade de iniciar coisas novas,
trazendo novidade ao mundo. Assim, “por constituirem um initium, por serem recém-
chegados e iniciadores em virtude do fato de terem nascido, os homens tomam
iniciativas, sdo impelidos a agir” (ARENDT, 2010a, p. 222). Dessa forma, Arendt

afirma que:

Se a acdo, como inicio, corresponde ao fato do nascimento, se é a
efetivacdo da condicAo humana da natalidade, o discurso

7

corresponde ao fato da distincdo e é a efetivacdo da condicdo
humana da pluralidade, isto €, do viver como um ser distinto e Unico
entre iguais (ARENDT, 2010a, p. 223).

Para Hannah Arendt, o afastamento da vida publica presente em nossa
época, impossibilita justamente esse “distinguir’, e uma vida sem discurso e sem
acdo é literalmente morta para o mundo (ARENDT, 2010a, p. 221). Agir significa
tomar iniciativa, iniciar (ARENDT, 2010a, p. 221). Logo, € por meio da acao politica
que se configura 0 modo como as pessoas interagem sem violéncia, pois assumem
como referéncia a acdo do outro, aquele que lhe é semelhante. Nado ha, nessa
relacdo, mediacdo pelas coisas ou matérias: por viverem na Terra e habitarem o
mundo juntos, os homens séo capazes de colocar a si mesmos, mediante a a¢ao e o
discurso, em relacionamento uns com 0S Outros.

Segundo Arendt, todas as atividades humanas sédo condicionadas pelo fato de
que os homens vivem juntos; mas a agdo € a Unica que ndo pode sequer ser
imaginada fora da sociedade dos homens. Nesse sentido, um homem isolado numa
ilha continuara a trabalhar e produzir, mas sera impossibilitado do exercicio da acéao
politica, pois a acdo nunca € isolada. Para Arendt, a acédo e o discurso sdo 0s modos
pelos quais os seres humanos aparecem no mundo, ndo como meros objetos

fisicos, mas como homens. Nesse sentido, Arendt afirma que:

De qualquer modo, desacompanhada do discurso, a acdo perderia
nao sé o seu carater revelador, como, e pelo mesmo motivo, 0 seu
sujeito, por assim dizer: em lugar de homens que agem teriamos
rob6s executores a realizar coisas que permaneceriam
humanamente incompreensiveis. A acdo muda deixaria de ser acéo,
pois ndo haveria mais um ator; e o ator, realizador de feitos, s6 é
possivel se for, ao mesmo tempo, um pronunciador de palavras. A
acao gue ele inicia é humanamente revelada pela palavra, e embora
seu ato possa ser percebido em seu aparecimento fisico bruto, sem
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acompanhamento verbal, s6 se torna relevante por meio da palavra
falada na qual ele se identifica como ator, anuncia o que faz, fez e
pretende fazer. (ARENDT, 2010a, p. 223)

Assim, os “atores politicos*”

se comunicam e agem no cenario politico
revestidos de uma persona que confere igualdade aos atores e, mais do que isso,
afasta-os de suas necessidades pessoais, pois passam a vislumbrar o mundo como
um espaco de iguais. Com essa persona o0s atores sao livres, realizando, portanto, o
sentido da politica — que € o da liberdade —, na visao da referida autora autora.

Para Arendt (2010a, p. 224), nenhuma outra realizacdo humana depende
tanto do discurso quanto a acdo. Embora suas finalidades secundarias, como a
comunicacdo e a informacdo, sejam deveras importantes, é apenas associada a
acdo que o discurso alcanca seu sentido mais genuino, pois a partir dela os homens
podem verdadeiramente mostrar quem sdo. Somente no completo siléncio e na total
passividade pode alguém ocultar quem €é (2010a, p. 224), e, parece-nos que é
justamente esta “passividade” uma das grandes causadoras dos problemas politicos
com os quais nos deparamos hoje. Essa passividade leva a incapacidade do homem
de aparecer e agir no dominio da politica. Pensar a politica significa, antes de
qualquer coisa, pensar em acdo; a acdo possibilita a revelacdo do homem;
possibilita a liberdade. Liberdade e acdo, na perspectiva arendtiana, sao
caracteristicas indissociaveis no espaco publico. No entanto, para uma
compreensao mais lata e detalhada da relagcdo — liberdade/acdo — é necessario
expor o significado da propria liberdade no pensando de Hannah Arendt.

Na apresentacdo da 112 edicdo de A Condicdo Humana, Adriano Correia
comenta que esta obra, em particular, converteu-se em uma fenomenologia das
atividades humanas fundamentais no ambito da vita activa [...] e cuja proposta
trouxe a lume “pensar o que estamos fazendo” — no mundo e pelo mundo —
(CORREIA, 2010, p. XXIIl), na tentativa de, ao identificar as atividades que
compdem a condicdo humana, diagnosticar as raizes de nossa moderna alienacao,

que resultaram na superacdo do homo faber, na vitéria do animal laborans e no

2 para Hannah Arendt, “o teatro é a arte politica por exceléncia; somente no teatro a esfera politica
da vida humana é transposta para a arte. Pelo mesmo motivo, é a Unica arte cujo assunto é,
exclusivamente, 0 homem em sua relagdo com outros homens” (ARENDT, 2010a, p. 235).
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qguase total esvaziamento da acdo humana e no desinteresse dos cidaddos pelo
espaco que lhes é comum.

Quando identificamos o sentido da politica — sentido esse que perpassa o da
propria liberdade — a discussdo que propomos analisar no capitulo anterior,
compreendemos que a razao de ser e a condicdo da propria acdo é pluralidade. Na
tomada de consciéncia do agir humano, afirma Correia (2010), brota o desejo de
estar na companhia de outros, o amor pelo mundo e a paixao pela liberdade. Nesse

sentido, o autor afirma que:

Assim como a atividade do trabalho visa a responder ao estar vivo
conservando a vida e a atividade da obra almeja responder a
mundanidade conservando e renovando o mundo, a atividade da
acao responde a pluralidade humana confirmando-a, ao reafirmar no
ator politico a singularidade que seu nascimento ja testemunhava. A
acao, atividade politica por exceléncia, a “Unica atividade que ocorre
diretamente entre os homens, sem a mediacdo das coisas ou da
matéria”, encontra na pluralidade a sua condicdo prévia, mas
também a sua razéo de ser. (CORREIA, 2010, p. XXX).

Repensar o significado da acdo diante da crise e do esvaziamento que se
abateram sobre o dominio publico é imprescindivel, pois em sua génese esta a
propria possibilidade de superacdo da crise politica de nossa época. Segundo
Correia (2010, p. XXX), a acéo corresponde a capacidade humana de desencadear
o novo. Para o autor, a medida em que aqueles que agem sdao iniciadores em meio a
iniciadores, acabam por instaurar o que Arendt nomeia “teia de relacées humanas”,
na qual as consequéncias da acao se fazem sentir (2010, p. XXXII). Nesse sentido,

Arendt afirma:

[...] o dominio dos assuntos humanos consiste na teia de relacdes
humanas que existe onde quer que os homens vivam juntos. O
desvelamento do ‘quem’ por meio do discurso e o0 estabelecimento
de um novo inicio por meio da acao inserem-se sempre em uma teia
ja existente, onde suas consequéncias imediatas podem ser
sentidas. Juntos, iniciam novo processo, que finalmente emerge
como a singular estéria de vida do recém-chegado, que afeta de
modo singular as estorias de vida de todos aqueles com quem ele
entra em contato (ARENDT, 2010a, p. 230).

Ao contrario do trabalho e da obra, a atividade da a¢do ndo pode acontecer

no isolamento. Assim como trabalho e obra dependem da presenca continua de tudo
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aquilo que constitui a natureza, a atividade da acdo depende da continua presenca
de outros seres humanos. Logo, afirma Arendt (2010a, p. 235), acédo e discurso
coexistem — e somente adquirem sentido — na complexa teia de atos e palavras de
outros seres humanos, estando em permanente contato com ela.

Assim, por meio do discurso e da acdo, o dominio da politica constitui um
espaco de aparéncia que existe onde quer que os homens estejam juntos. Para
Arendt (201023, p. 249), “onde quer que as pessoas se relinam, esse espaco existe
potencialmente, mas sé potencialmente, ndo necessariamente, nem para sempre”.
Ao contrario dos artificios da obra, esse espaco de aparéncia somente pode existir
em um mundo habitado por homens. Na disperséo deles, esse espaco de aparéncia
desaparece. Hannah Arendt estabelece um paralelo entre a nocado de poder e de
espaco de aparéncia na medida em que o primeiro somente se efetiva quando
precedido pela acédo e pelo discurso, justamente por constituirem a potencialidade

do mundo de aparéncia. Assim, Arendt acrescenta:

O poder s6 é efetivado onde a palavra e o ato ndo se divorciam,
onde as palavras ndo séo vazias e 0s atos ndo sao brutais, onde as
palavras ndo sdo empregadas para velar intencbes, mas para
desvelar realidades, e os atos ndo sdo usados para violar e destruir,
mas para estabelecer relagbes e criar novas realidades (ARENDT,
201a, p. 249-250).

Para Arendt o poder mantém a existéncia do dominio publico, mas somente
gquando os homens agem por concerto e espontaneamente; o dominio da politica
constitui o espaco potencial da aparéncia em que a singularidade humana é
revelada por homens que agem e falam (2010a, p. 250). Assim, a0 mesmo tempo
em que legitima a existéncia do espaco da politica, o poder somente é legitimado
por meio da convivéncia entre os homens. Portanto, o viver entre-os-homens € o
anico fator material indispenséavel para a geracao do poder (2010a, p. 251).

Ao contrario do trabalho e da obra, cuja previsibilidade é notadamente uma de
suas caracteristicas, no dominio da politica, ac6es e palavras sdo destituidas de
previsibilidade. Nesse espaco de aparéncia entre-os-homens, atos e palavras
instauram a novidade, inauguram o novo de forma imprevisivel e irreversivel. Acerca

da irreversibilidade e da imprevisibilidade da acéo, Arendt afirma que:
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Os homens sempre souberam que aquele que age nunca sabe
completamente o que esta fazendo; que sempre vem a ser “culpado”
de consequéncias que jamais pretendeu ou previu; que, por mais
desastrosas e imprevistas que sejam as consequéncias do seu ato,
jamais podera desfazé-lo [...] (ARENDT, 2010a, p. 291)

A irreversibilidade e a imprevisibilidade, consequéncias intrinsecas a acao,
podem levantar o temor de um futuro incerto e até mesmo perigoso; esses
elementos poderiam dar subsidios para a criacdo de instrumentos que pudessem
limitar e/ou controlar a acdo. Porém, para Arendt, o “remédio” para irreversibilidade e
a imprevisibilidade de toda a agcdo estdo presentes nas potencialidades da propria
acao, e nao de fora dela, como qualquer outro elemento coercitivo. Nesse tocante,

Arendt afirma que:

A redencdo possivel para a vicissitude da irreversibilidade — da
incapacidade de se desfazer o que se fez, embora ndo se soubesse
nem se pudesse saber o0 que se fazia — € a faculdade de perdoar. O
remédio para a imprevisibilidade, para a cadtica incerteza do futuro
esta contido na faculdade de prometer e cumprir promessas. As duas
faculdades formam um par, pois a primeira delas a de perdoar, serve
para desfazer os atos do passado, cujos ‘pecados’ pendem como
espada de Damocles sobre cada nova geracdo; e a segunda, o
obrigar-se através de promessas, serve para instaurar no futuro, que
€ por definicdo um oceano de incertezas, ilhas de seguranca sem as
guais nem mesmo a continuidade, sem falar na durabilidade de
gualquer espécie, seria possivel nas relacdes entre os homens
(ARENDT, 20104, p. 295).

Ambas as faculdades — perddo e promessa — dependem da pluralidade,
afirma Arendt (2010a), da presenca continua e ininterrupta de outros homens. Se o
fosse, quer dizer, se essas faculdades ndo dependessem desse espago comum,
sendo realizadas no isolamento, perddo e promessa seriam destituidos de
significado, afinal, ninguém pode — segundo o pensamento de Arendt — perdoar a Si
mesmo ou fazer promessas a si mesmo, como um papel que a pessoa encena a Si
mesma (Arendt, 2010a, p. 296).

Conforme Adriano Correia, promessa e perdao constituem o alento a acéo,
motivando a continuidade da mesma e, dessa mesma forma, a acao atualiza o
potencial de novidade. Entdo, acao, promessa e perddo vao ao encontro da propria
ideia de liberdade, pois os homens séo livres e ser livre e agir s&o a mesma coisa

(Arendt apud Correia, 2010, p. XXXV). A esséncia da politica é justamente
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manifestada pela liberdade do agir, do perdoar e prometer, o ato imposto, a
promessa coercitiva, o perddao forcado, sdo destituidos de liberdade, logo,
destituidos de sentido politico. Embora na atual época esses valores tenham sido
subvertidos, se pensarmos, por exemplo, na “obrigatoriedade” do sufragio, a politica
continuara a existir enquanto os homens forem impelidos pela livre vontade de agir.
Porém, de fato, o que viria a caracterizar esta liberdade e como ela se relaciona ao
principio da acdo? O que é liberdade? Pensar acerca da génese da liberdade sera o

tema do préximo capitulo.



63

3 LIBERDADE E POLITICA

Discorremos, até entdo, que o sentido da politica diz respeito a pluralidade
dos homens, que a politica € o espaco em que os homens — e ndo 0 homem —
revela-se ao mundo, abandonando o seu esconderijo e, instigado pela
espontaneidade, faz-se conhecer através de atos e de palavras.

Vimos também que a autenticidade do sentido da politica se subverteu ao
longo do século XX; em parte, em razdo dos regimes totalitarios, que consolidaram a
formacdo de sociedades de massa, totalmente apaticas e despolitizadas; outra
parte, pela subversdo das atividades que compdem a vita activa, fazendo sucumbir
acao e obra e elevando a atividade do trabalho ao patamar mais elevado. A “boa
vida” proporcionada pela fabricagdo do homo faber, que com suas mé&os construiu
um mundo de artificialidade a disposicdo dos homens, foi rapidamente absorvida
pelo apetite voraz do animal laborans, que imerso em seu ciclo bioldgico, passou a
entender que tudo é consumo. A politica e 0 espac¢o publico foram colocados a
servigo do individualismo, e o dominio privado se sobrepds ao dominio politico.

As discussbOes realizadas até o presente momento nos conduzem a
necessidade de refletirmos sobre a relacdo entre politica e liberdade conforme o
pensamento de Arendt. Nas paginas que se seguem, trataremos do tema — liberdade
— a partir de uma reflexdo sobre as revolu¢cdes americana e francesa, trabalhada por
esta pensadora. Essas revolugdes tinham como objetivo a liberdade, a qual acaba
sucumbindo as necessidades mais urgentes da preservacao da vida.

Nos capitulos anteriores, dissemos que a atividade da acdo perdeu lugar para
a atividade do trabalho, causando a vitéria do animal laborans. Como vimos, a
atividade do trabalho corresponde ao reino da necessidade; onde estamos a servi¢o
da necessidade ndo ha espaco para a liberdade, pois necessidade e liberdade se
contrapdem. Portanto, se quem ganha é o reino da necessidade ndo ha espaco para
a liberdade, portanto para a politica. E por isso que a politica sucumbe e, com ela, a
liberdade.

As revolucdes, principalmente a Francesa, permitem reconhecer o exato
momento em gue iSso acontece, ou seja, quando o atendimento as questées sociais
ganhou mais forca, sobrepujando a busca por liberdade, fazendo com que a politica

perdesse definitivamente seu espaco. Tudo isso € muito ambiguo, pois a revolucéao,
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a principio, pretendia assegurar mais liberdade. No entanto, para haver liberdade, os
homens precisam estar libertos. Existe uma diferenca entre liberdade e libertacao:
libertacdo da opressao dos governos despdéticos e das urgéncias da vida; liberdade é
0 campo do aparecimento, da novidade, da acdo. Essa é a grande aporia daqueles
homens e mulheres do século XVIIl e que sera resgatada neste capitulo final para
entendermos de forma proficua a relacao entre politica e liberdade.

Levantar a questdo — o que é Liberdade? — parece ser uma empresa
irrealizdvel (ARENDT, 2011a, p. 188), afirmou a filosofa alema. Todavia, refletir sobre
a politica e sobre a necessidade de reconstrucdo da mesma a partir da acéo exige —
e perpassa — a necessidade de se compreender o significado da liberdade, pois, na
era moderna, nada parece estar mais profundamente sepultado do que o conceito
de liberdade (ARENDT 2011b, p. 36).

Indubitavelmente, resgatar o conceito de liberdade de acordo com o
pensamento arendtiano exige uma compreensao profunda da producéao filosdéfica de
Hannah Arendt, em particular, da obra intitulada Sobre a Revolu¢do. Publicada em
1963, doze anos depois do livro Origens do Totalitarismo (1951), Sobre a Revolugao
configura-se em um marco fundamental da filosofia politica do século passado. Ela
compde o periodo mais fecundo da producao filoséfica de Hannah Arendt, somando-
se a escritos como A Condigcdo Humana (1958) e a coetanea de ensaios Entre o
passado e o futuro, publicada trés anos depois, em 1961. Em Sobre a Revolucéo, a
filbsofa alema analisa o significado e a importancia de duas revolucbes que
marcaram a histéria politica moderna, a Revolu¢cdo Americana (1776) e a Revolugéo
Francesa (1789).

Para Hannah Arendt, o significado da liberdade forjou-se a luz dessas duas
revolucdes, assim como a propria compreensao sobre o que € “revolucdo” somente
€ possivel a partir da convergéncia entre a ideia de liberdade e a experiéncia de um

novo inicio — ja salientada no Capitulo I. Nesse sentido, Arendt afirma:

E, visto que a nocdo corrente no Mundo Livre é que a liberdade, e
ndo a justica ou a grandeza, constitui o critério supremo para julgar
as constituices dos corpos politicos, 0 grau de nosso preparo para
aceitar ou rejeitar tal convergéncia dependera ndo sO6 de nosso
entendimento da revolugdo como também de nossa concepcédo de
liberdade, de origem nitidamente revolucionaria (ARENDT, 2011b, p.
57).
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Na filosofia de Arendt, tais eventos histdricos sdo vitais para a compreensao
do conceito de liberdade politica e a preocupacéo com o0 espaco pubico. Em Sobre a
Revolucdo, Hannah Arendt apresenta elementos comuns que permitem chamar os
dois eventos de revolucionarios. Ambos causaram mudancas profundas e abruptas
no interior das sociedades e foram marcados pelo uso da forca e da violéncia.
Soma-se a isso a ideia do novo, nitidamente presente nos dois eventos. Além disso,
salvaguardado o curto espago cronolégico que as separam, as duas revolucdes
sobrepujaram a tradicdo milenar ao instaurarem republicas como simbolo dessa

nova perspectiva politica. Nesse sentido, Arendt afirma que:

Nao h& como negar o importantissimo fato politico de que, mais ou
menos no mesmo momento histérico, nos dois lados do Atlantico,
caia por terra a venerada forma monarquica de governo e erguiam-
se republicas (ARENDT, 2011b, p. 279).

No entanto, nem a novidade?®, tampouco a violéncia sdo em si
revolucionarias. A Revolu¢cdo Americana s6 foi revolucionaria a partir do momento
em que instaura um novo inicio. A Revolucdo Francesa quando, além de libertar da
opressao, cria um estado de coisas que propicie o exercicio da liberdade através de
uma instituicdo politica verdadeiramente nova, a republica. Embora carreguem o
ideal de liberdade, as forcas que estiveram por tras dessas duas revolucdes
dificilmente sdo conciliaveis. Esses eventos demonstram, por um lado, a
espontaneidade humana, manifestada pela experiéncia do livre agir; por outro lado,
chamam a atencéo para a necessidade de se edificar instituices politicas estaveis
que possam abrigar essa liberdade. Todavia, paradoxalmente a emergéncia da
liberdade enquanto fendmeno eminentemente politico, a conquista e a efetivagdo da
liberdade no espaco publico parece ter sido negligenciada, o que abriu espaco para
questdes outras que nao a participacdo no dominio da politica ou a admissdo no
mundo publico (MULLER, 2013, p. 3).

Isso se justifica, sobretudo, pelas forcas que atuaram nas duas revolucoes e
que tém norteado o modo como a politica e a propria sociedade sao conduzidas.

%% Entendo gue as revolucgdes sofridas pelo homem ao longo de sua historia carregam o elemento da
novidade presente na fundacdo de novas instituicbes politicas, novos padrdes de organizacdo
social, novos idearios etc. O préprio ato revolucionéario é, por si s6, uma novidade. A Revolugéo
Americana, por exemplo, abrigou o elemento de novidade no sentido de ter promovido a criagao de
uma estrutura de sociedade e governo que ndo havia acontecido em nenhuma outra parte do
mundo.
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Uma dessas forcas €, para Hannah Arendt, a “questéo social”. Segundo Odilio Alves
Aguiar (2004), a ascensdo da questdo social como justificativa e critério
revoluciondrio provocou a corrupcdo e levou a decadéncia quase todos os

movimentos revolucionarios modernos. Para Hannah Arendt, isso se explica porque:

A questado social comecou a desempenhar um papel revolucionario
somente quando os homens, na era moderna, e ndo antes,
comecaram a duvidar de que a pobreza fosse inerente a condigdo
humana, a duvidar de que a distincdo entre a minoria que, a forca,
pela fraude ou pelas circunstancias, havia conseguido se libertar dos
grilhGes da pobreza e as massas trabalhadoras miseraveis fosse
eterna e inevitavel (ARENDT, 2011b, p. 49).

Segundo Aguiar (2004), foi na Revolucdo Francesa e no surgimento da
guestdo social como sua instancia de justificacdo que a esfera social assumiu
importancia publica. Para o autor, a reivindicacdo de liberdade e a tentativa de
organizacdo de uma nova forma politica, cujo poder partia do consentimento do
povo, impedindo assim o alastramento da opressdo, Sdo 0s elementos que
viabilizariam a liberdade politica. Para Aguiar, essa experiéncia foi solapada porque
a libertacdo tomou o lugar da liberdade no intento de justificar a revolugcdo. Nesse

sentido, o autor afirma que:

Libertacdo é o processo por via do qual se procura eliminar o
constrangimento imposto pelo ciclo vital. O povo, inicialmente
entendido como o conjunto dos cidadaos impossibilitado de participar
dos assuntos publicos pela opressdo do centralismo monarquico,
passou a significar a multiddo faminta, despossuida e sofredora. Na
medida em que a necessidade tomou lugar da liberdade como
legitimagédo da revolugdo, a urgéncia da questéo social, vale dizer, da
pobreza e da fome, tornou insignificante a questdo da liberdade. A
opressdo deixou de ser de homens sobre homens e passou a ser
entendida como da natureza sobre os homens. Para Arendt, a
superacdo da opressao realiza-se através da constituicdo de uma
nova forma de governo, na qual os cidaddos possam ter poder
efetivo. Os problemas atinentes a liberacao obtém sua solugdo néo
na politica, pois a escassez é resolvida com abundéncia. O contato
com a questdo social fez com que a revolucdo absolutizasse a
liberagdo, a superacdo da penuria e da miséria como finalidade
revolucionaria (AGUIAR, 2004, s/p).

Aguiar (2004), acrescenta que:

A invasdo da cena publica pela massa dos miseraveis exigindo a
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solucdo para sua pobreza transformou-se em necessidade historica,
numa avalanche que passou a desconhecer qualquer limitacédo.
Diante dessa situagdo, qualquer instituicdo, qualquer permanéncia é
considerada luxo. A liberacdo da necessidade passou a ter prioridade
sobre a edificacdo da liberdade e o resultado foi a instituicdo da
revolucdo permanente, da violéncia ilimitada, o terror, e ndo a
fundacdo de uma nova constitutio libertatis, um corpo politico de
iguais (AGUIAR, 2004, s/p).

A Revolugdo Francesa irrompeu como um grito de desespero de uma
sociedade que por séculos vivera sob opressdo em um ambiente de extrema
miséria. Diante desse cendrio, a revolucédo foi aclamada em seu apelo libertario, pois
a forca da questdo social emergiu, restringindo o significado da liberdade ao da
libertacdo da necessidade e da pobreza®®. E mesmo quando houve liberdade, esta
foi limitada a um grupo pequeno dos cidad&os. A maioria, coube contentar-se com a
palida e iluséria libertacdo da necessidade, tirania e da opressdao, sem serem
salvaguardados os direitos de atuagao na sociedade a qual pretendiam libertar. Nos
bastidores, as relacbes permaneceram as mesmas®. Sim, pois a Franca
revolucionaria ndo alterou a relacdo entre governantes e governados, entre governo
e nacao, e nenhuma mudanca de governo parecia capaz de reparar a distancia

entre eles (ARENDT, 2011b, p. 110). Sobre este aspecto, Arendt acrescenta que:

% segundo Hannah Arendt, “a pobreza é mais do que privacdo, é um estado de caréncia constante e
miséria aguda cuja ignominia consiste em sua for¢ca desumanizadora; a pobreza é sérdida porque
coloca os homens sob o ditame absoluto de seus corpos, isto é, sob o ditame absoluto da
necessidade que todos os homens conhecem pela mais intima experiéncia e fora de qualquer
especulacdo” (ARENDT, 2011b, p. 93).

* segundo Hannah Arendt, “os homens da Revolucdo Francesa ndo tinham nenhum conceito de
persona e nenhum respeito pela personalidade juridica que é dada e garantida pelo corpo politico.
Quando o drama da miséria de massa tomou caminho da revolugéo, que tinha se iniciado com a
revolta estritamente politica do Terceiro Estado — reivindicando o acesso e mesmo o comando na
esfera politica — os homens da revolugéo ndo estavam mais preocupados com a emancipagao dos
cidaddos nem com a igualdade no sentido de todos terem igual direito a sua personalidade juridica,
de serem protegidos por ela e, ao mesmo tempo, de agirem quase literalmente “por meio” dela.
Eles acreditavam que haviam emancipado a prépria natureza, por assim dizer, libertado o homem
natural em todos os homens e lhe dado os Direitos do Homem que cabiam a cada um, ndo em
virtude de corpo politico a que pertencia, mas pelo fato de ter nascido. Em outras palavras, com a
caca infindavel aos hipdcritas e pela paixdo de desmascarar a sociedade, eles tinham, embora
inconscientemente, arrancado a mascara da persona [...], 0 que acabou por consistir no exato
contrario da verdadeira libertagdo e da verdadeira igualdade; ele igualou a todos porque deixou
todos os habitantes do pais igualmente privados da mdascara protetora de uma personalidade
juridica” (ARENDT, 2011b, p. 150). E importante dizer que o termo latino persona é uma das
diversas metaforas politicas oriundas do teatro. Em seu sentido original, designava a mascara que
0s atores antigos costumavam usar numa pecga. A mascara possuia uma dupla finalidade: ocultar o
rosto do ator, mas preservando a sua voz. Segundo Arendt (2011b, p. 148), foi a partir desta dupla
funcdo que a palavra persona abandonou a simples ideia de metéfora, e passou a compor a
terminologia juridica.
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O fato inegavel era que a libertagdo da tirania trouxe liberdade
apenas para uma minoria, e praticamente nem foi sentida pela
maioria, que continuou vergada sob o peso da miséria. Essa maioria
teria de ser libertada outra vez, e, comparada a libertagdo do jugo da
necessidade, a libertacdo original da tirania havia de parecer uma
brincadeira de crianca. Além disso, nessa libertacdo, os homens da
revolucdo e o povo por eles representado ja ndo estavam unidos por
lagos objetivos numa causa comum; era necessario um esforco
especial dos representantes, um esforco de solidarizacdo que
Robespierre chamou de virtude, e essa virtude ndo era romana, nao
visava a res publica e ndo tinha nada haver com a liberdade. Virtude
significava pensar no bem-estar do povo, identificar a vontade prépria
com a vontade do povo — il faut une volonté UNE [é preciso uma
vontade uma] —, e esse esfor¢o visava primariamente a felicidade da
maioria. Apés a queda de Gironda, ndo foi a liberdade e sim a
felicidade que se tornou a “nova ideia na Europa” (Saint-Just)
(ARENDT, 2011b, p. 110-111).

O apelo a questdo social causou uma forte comoc¢ao junto a multiddo de
franceses que, sob os ditames da miséria e da pobreza, abracaram a causa
revolucionaria. No entanto, aquilo que suscitou a adesédo das massas foi também a
causa de sua total derrocada, pois quando a questdo social apareceu no dominio da
politica, a liberdade teve que se render a necessidade e ao mundo de coisas que
sustem a vida, pois “liberdade e pobreza sao incompativeis” (ARENDT, 2011b, p.

95). Assim, a autora afirma que:

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

Para Arendt, foram deixadas praticamente de lado as intenc¢des originais que
motivaram os homens das revolu¢cdes — como a instauracdo da liberdade e de
corpos politicos que assegurassem o0 exercicio da liberdade — no curso dessas
revolucdes, principalmente a francesa, as atencdes se concentraram de forma quase
que exclusiva no objetivo de diminuir as caréncias e a pobreza que assolavam o
povo (ARENDT, 2011b, p. 95). Segundo Arendt, a transformagdo da questéo social

em uma forca politica evidencia que a pobreza “pode ser uma forca politica de
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primeira grandeza” (ARENDT, 2011b, p. 96), todavia, € uma forca que se encerra
em si mesma, quando suas necessidades sado supridas.

Sobre a Revolu¢gdo Americana, a avaliagdo de Arendt é mais otimista.
Segundo a autora, “0os homens da Revolugdo Americana se mantiveram homens de
acdo do comeco ao fim”, da Declaracdo de Independéncia a montagem da
Constituicdo (ARENDT, 2011b, p. 135). Para a autora, dois fatores contribuiram
significativamente para o sucesso desse movimento, primeiro: a revolugdo havia
sido precedida pela libertacdo da pobreza, assim a dimensao propriamente politica
da revolucdo pdde ganhar forca; segundo: antes mesmo da declaracdo de
independéncia, os norte-americanos haviam criado pequenas assembleias que
contavam com a participacao dos cidadaos.

Arendt (2011b, p. 217) explica que a Revolugdo Americana trouxe consigo um
conceito inteiramente novo de poder®® e autoridade?®’, uma ideia inteiramente nova
sobre as prioridades do dominio da politica. Segundo a autora, os fundamentos da

Revolucdo Americana se assentavam sobre o principio de que a sede do poder era

%% E importante abordagem, mesmo que brevemente, o conceito de poder na leitura arendtiana. Para
a autora, nada € mais comum do que a interpretacdo do poder pela estrutura de comando e
sujeicdo manifesta pela utilizacdo da violéncia como consequéncia da instituicdo de poderes
absolutos, unilaterais e tiranicos, separando os individuos a partir de uma relacéo estrita de mando
e obediéncia. A isso, afirma Arendt, “se relaciona intimamente a percepcao da natureza do poder
humano. A diferenca da forca, que é dote e posse de cada homem isolado contra todos os outros
homens, o poder s6 nasce se e quando os homens se unem com a finalidade de agir, e
desaparece quando, por qualquer razéo, eles se dispersam e abandonam uns aos outros. Desse
modo, prometer e obrigar, unir e pactuar sdo os meios de manter a existéncia do poder” (ARENDT,
2011b, p. 228).

Cabe, também, apresentar aqui, mesmo que ligeiramente, o significado do termo autoridade. Na
leitura de Arendt, embora a diferenciacdo institucional entre poder e autoridade possua tracos
nitidamente oriundos da tradicdo romana, o conceito de autoridade, por sua vez, € completamente
diverso. Em Roma a funcéo da autoridade era politica e consistia em dar conselhos, ao passo que
na republica americana a fungdo da autoridade é juridica e consiste na interpretagdo. O Supremo
Tribunal deriva sua autoridade da Constituicdo como documento escrito, enquanto o Senado
romano, 0s patres ou pais da republica detinham autoridade porque representavam, ou melhor,
reencarnavam 0S ancestrais, cuja Unica base de pretensdo a autoridade no corpo politico era
exatamente o fato de terem fundado, de serem os “pais fundadores”. Desse modo, a autoridade, ou
auctoritas, significava o aumento das fundacdes. Em virtude da auctoritas, a permanéncia e a
mudanca estavam unidas, e por isso, para o bem e para o mal, a mudanca ao longo de toda a
histéria romana s6 podia significar o crescimento e o alargamento do antigo. Para Arendt, esse
ultimo aspecto de fundacéo pode ter sido o conceito mais importante que os homens da revolucao
adotaram, ndo por uma reflexdo consciente, mas porque se nutriam dos classicos da literatura
romana. Desse modo, o préprio conceito de autoridade romana sugere que o ato de fundacéo
desenvolve inevitavelmente sua propria estabilidade e permanéncia, neste contexto, a autoridade
ndo € sendo uma espécie de “aumento” necessario, em virtude do qual todas as inovacdes e
mudancas continuam ligadas a fundacdo que, ao mesmo tempo, elas aumentam e ampliam.
Assim, as emendas a Constituicdo aumentam e ampliam as fundacgdes originais da republica
americana; desnecessario dizer, a propria autoridade da Constituicio americana reside em sua
capacidade intrinseca de ser emendada e aumentada (ARENDT, 2011b, p. 260).

27
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0 povo, mas a fonte da lei viria a ser a Constituicdo. Nesse sentido, aqueles que
receberam o poder de constituir, ou seja, de elaborar constituicoes, eram delegados
devidamente eleitos, logo, receberam sua autoridade das bases; aderiram ao mais
intimo principio romano de que a sede do poder reside nos cidaddos, uma multidéo
organizada e cujo poder era exercido de acordo com as leis e limitado pelas leis
(ARENDT, 2011, p. 217). Nesse sentido, a autora afirma que:

O que a Revolugcdo Americana fez efetivamente foi trazer a luz a
nova experiéncia americana e o novo conceito americano de poder.
Assim como a prosperidade e a igualdade de condi¢des, esse novo
conceito de poder era mais antigo do que a revolucdo, mas, a
diferenca da felicidade social e econémica do Novo Mundo — que
teria resultado em abundancia e fartura praticamente sob qualquer
forma de governo — ele dificilmente sobreviveria sem a fundacao de
um novo corpo politico, explicitamente destinado a preserva-lo; em
outras palavras, sem revolu¢cdo, o novo principio de poder se
manteria oculto, cairia ho esquecimento ou seria lembrado como
mera curiosidade, de interesse para antrop6logos e historiadores
locais, mas sem interesse para a arte de governar e para 0
pensamento politico (ARENDT, 2011b, p. 218).

Assim, a Revolugdo Americana abrigou o elemento da novidade, no sentido
de ter promovido a criagdo de uma estrutura de sociedade e governo que néo havia
acontecido em nenhuma outra parte do mundo. Arendt conclui que, na Revolucao
Americana, a acao levou a formagdo do poder e a existéncia desse poder foi
preservada pelos meios da promessa e do pacto (ARENDT, 2011b, p. 228-229).

Todavia, Arendt conclui que essas revolugcbes morreram em seu berco.
Ambas fracassaram na criacdo de instituicbes politicas que garantissem a
participacdo ativa dos cidadaos, e com isso, a pluralidade também foi sacrificada. As
revolucdes haviam dado liberdade ao povo, mas fracassaram em fornecer um
espaco para O Seu exercicio. Isso nos ajuda a compreender porque, has
democracias modernas, o0 exercicio da cidadania fique limitado aos dias de eleicbes
e que a atividade politica seja exercida por “politicos profissionais”. Como
consequéncia, os homens se esqueceram da acdo. A liberdade, como fendmeno
politico, esvaiu-se em significado e os homens encerraram 0 seu tempo na
manutencao da futilidade do consumo, em um mundo em que a vida € o bem mais

importante. Segundo Arendt:
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Quando os pobres enriqueceram, na América e em outros paises,
ndo se tornaram membros das classes ociosas motivados em suas
acOes pelo desejo de primar pela exceléncia, mas sucumbiram ao
tédio do tempo livre, e, embora também desenvolvessem o0 gosto
pela “consideracdo e reconhecimento”, contentaram-se em obter
esses “bens” da forma mais barata possivel, isto €, suprimiram a
paixdo pela distincdo e pela exceléncia que s6 pode ser exercida a
plena luz do publico. O fim do governo, para eles, continuava a ser a
autopreservacdo, e a certeza de John Adams de que “um fim
principal do governo é regular” a paixao pela distingdo nem se tornou
objeto de controvérsia, mas foi pura e simplesmente esquecida. Em
vez de vir para a praca publica, onde a exceléncia pode brilhar, eles
preferiram, por assim dizer, escancarar suas residéncias particulares
ao “consumo conspicuo”, ostentar suas riquezas e exibir aquilo que,
por sua prépria natureza, ndo se presta a ser visto por todos
(ARENDT, 2011b, p. 105).

Outro fator que Arendt atribui ao fracasso das revolugbes americana e
francesa foi a perda pelo interesse quanto ao pensamento politico, o que levou
ambas — ndo em significado histérico, mas politico, propriamente dito — ao quase
esquecimento. No caso americano, a falta de memoaria, afirma Arendt, pode ser
percebida pela omissdo de pensamento pdés-revolucionario. Segundo a autora,
assim como todo o pensamento se inicia pela lembranca, também € verdade que
nenhuma lembranca esta a salvo, a menos que sejam comentadas constantemente
(ARENDT, 2011b, p. 280), coisa que os americanos nao fizeram bem. Sobre esse

assunto, Arendt acrescenta que:

[...] se é inegavel que a erudigdo e o pensamento conceitual, de fato
de altissimo nivel, é que ergueram a estrutura da republica
americana, também é verdade que esse interesse pela teoria e pelo
pensamento politico desapareceu quase de imediato, depois de
concluida a tarefa. Como indiquei antes, penso que essa perda de
um interesse pretensamente apenas teérico por questdes politicas
nao foi o “génio” da histéria americana, mas, ao contrario, a principal
razdo pela qual a Revolucdo Americana se demonstrou estéril em
termos de politica mundial. Da mesma forma, tendo a pensar que foi
exatamente a grande quantidade de interesse teérico e de
pensamento conceitual prodigamente distribuida pelos pensadores e
filosofos europeus a Revolugdo Francesa que contribuiu
decisivamente para o0 seu sucesso mundial, apesar do desfecho
catastréfico (ARENDT, 2011b, p. 279-280).

Hannah Arendt considera fundamental a compreensdo da relagdo entre
politica e liberdade, e isso pode ser observado ao longo da histéria. E salutar

mencionar que a liberdade, enquanto fendmeno politico, tem origem ndo nos
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processos revolucionarios da era moderna, antes, teve a sua fundacdo junto as
cidades-Estado gregas. Hannah Arendt resgata, a partir das experiéncias da polis
grega e da Republica romana, as origens de nossa tradi¢do politica, muito arraigada
a nocao politica de Platdo; isso, na tentativa de transcender a no¢do de poder como
dominacdo. Na Antiguidade grega a liberdade assumia uma significacdo distinta,

segundo Arendt:

O que todos os filésofos gregos tinham como certo, por mais que se
opusessem a vida na polis, € que a liberdade situa-se
exclusivamente na esfera politica [...]. Essa liberdade é a condicao
essencial daquilo que os gregos chamavam de felicidade,
eudaimonia, que era um estado objetivo dependente, em primeiro
lugar, da riqueza e da saude. [...] Ser livre significava ser isento da
desigualdade presente no ato de governar e mover-se em uma
esfera na qual ndo existiam governar nem ser governado (ARENDT,
2010, p. 39).

No mundo grego, portanto, livre era aquele que se ‘libertava’ da necessidade
da vida para conquistar a liberdade do mundo (ARENDT, 2010a, p. 37). Isso
significa dizer que os gregos distinguiam aqueles providos da liberdade e aqueles
que, em virtude dos infortinios da vida, estavam desprovidos dela. Vale ressaltar,
ainda, que a liberdade era uma atividade tida entre iguais®®. Ao contrario do que
ocorre em nossa época, em que assistimos praticamente desaparecerem os limites
gue separam os dominios publico e privado — imperando, em geral, o privado sobre

0 publico® —, na Antiguidade grega, havia uma profunda oposicéo e diferenca entre

8 £ verdade gue essa igualdade no dominio politico tem muito pouco em comum com O NOSSO
conceito de igualdade: significava viver entre pares e ter de lidar somente com eles, e pressupunha
a existéncia de “desiguais” que, de fato, eram sempre a maioria da populagcédo da cidade-Estado
(ARENDT, 20104, p. 39).

? Segundo Hannah Arendt, no mundo moderno, os dominios publico e privado constantemente
recobrem um ao outro, “como ondas no perene fluir do processo da vida”. O desaparecimento do
abismo que os antigos tinham de transpor diariamente a fim de transcender o estreito dominio do
lar e “ascender” ao dominio da politica € um fendmeno essencialmente moderno. Esse abismo
entre o privado e o publico ainda existia de certa forma na Idade Média, embora tivesse perdido
muito da sua importancia e mudado inteiramente de localizagéo. Ja se disse com acerto que, apés
a queda do Império Romano, foi a Igreja Catdlica que ofereceu aos homens um substituto para a
cidadania antes outorgada exclusivamente pelo governo municipal. A tensdo medieval entre a treva
da vida diaria e o grandioso esplendor de tudo o que era sagrado, com a concomitante ascensao
do secular ao religioso, correspondeu em muitos aspectos a ascensdo do privado ao publico na
Antiguidade. E claro que a diferenca é muito marcante, pois, ndo importa quio “mundana” a Igreja
tenha se tornado, o que mantinha reunida a comunidade dos crentes era sempre uma preocupacao
extramundana. Embora s6 com alguma dificuldade seja possivel equacionar o publico com o
religioso, realmente o dominio secular, sob o feudalismo, era inteiramente aquilo que o dominio
privado havia sido na Antiguidade. Sua arca distintiva era a absorcdo de todas as atividades na



73

estes espacos. A polis (dominio publico), diferenciava-se do lar (dominio privado).
Assim, dentro do lar a liberdade néo existia, pois o chefe do lar, seu governante, sé
era considerado livre na medida em que tinha o poder de deixar o lar e ingressar no
dominio politico, no qual todos eram iguais (ARENDT, 2010, p. 39). Todavia, essa
igualdade — isonomia — néo significava ser igual perante a lei ou que a lei era igual
para todos. No aparato filosofico de Arendt, esta isonomia significava igualdade de
discurso. Para os gregos, a liberdade era tida como condi¢do primeira ao ingresso
no espaco publico. Sem ser livre, ndo se pode participar da politica, isso esta
relacionado com as condi¢des de participar do espaco publico da agora, da bulé, da
eklesia. Os escravos, estrangeiros, mulheres, criancas e idosos nao eram
consideradas cidadaos, portanto ndo participavam da politica; da mesma maneira
alguém que estivesse preso ou que nao pudesse, por impedimentos fisicos, como
uma doenca, ir até a praca publica — agora.

Para a filosofa alemd, portanto, a igualdade — que nos ditames da era
moderna fundiu-se ao conceito de justica — era o proprio cerne da liberdade
(ARENDT, 2010a, p. 39). Ser livre significava coexistir em um espaco habitado por
iguais, sem a interposicdo da forca ou da violéncia, mas mediado pelo discurso e
pela troca de opinides, onde ndo haveria nem governantes, nem governados.
Conforme Herddoto, “a liberdade era a forma de organizacdo politica em que 0s
cidadaos viviam juntos em condicdes de ndo-mando, sem uma distingdo entre
governantes e governados” (ARENDT, 1990, p. 24). Sobre a liberdade na

Antiguidade grega, Muller afirma que:

Essa condicdo era expressa pela palavra isonomia e indicava uma
forma de organizagdo politica na qual o mando estava ausente. A
liberdade s6 era entendida como possivel entre pares, ou seja, entre
iguais; por isso, qualquer tipo de governante, ao assumir o dominio
sobre outros, extinguia a possibilidade da liberdade, isso €, de os
cidadaos serem livres entre seus pares. O espaco politico, o espaco
em gue os homens pudessem reunir-se na presenc¢a de outros, isto
€, em praca publica — agora —, era o espaco de liberdade. Grosso
modo, a liberdade ou tinha conotacdo politica, quando dizia respeito
a saber se o individuo era cidadao, portanto, livre, ou era escravo; ou
designava um estado fisico factual, quando dizia respeito a saber se
o individuo era saudavel e o corpo ndo oferecia nenhuma barreira
para o exercicio das atividades do espirito. Portanto, para os gregos

esfera do lar — onde tinham significacdo apenas privada — e, consequentemente, a propria
auséncia de um dominio publico (ARENDT, 2010, p. 40-41).
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a liberdade era um fato da vida cotidiana, ndo um problema que
demandava especulacao. (MULLER, 2013, p. 3).

Nos séculos que se seguiram a Antiguidade grega até adentrar na
modernidade e, em particular, nas revolu¢des francesa e americana, o conceito de
liberdade ganhou novas conotacfes, sendo por muitas vezes, confundido com a
ideia de libertacd0® — responsavel pela conquista de direitos civis, ocorrida no
transcorrer das revolugoes. Segundo Arendt apud Muller (2013b), a conquista
de direitos civis, ocorrida no curso das revolugcbes modernas, foi produto da
libertacdo, e ndo constituem conteudo de liberdade. Segundo Miiller (2013b, p. 4), a
conquista desses direitos ndo era o objetivo maior das revolugcdes. O direito de se
reunir, de peticionar, o direito de ir e vir sdo derivados de trés direitos primordiais:
vida, liberdade e propriedade; ndo obstante, um dos resultados dessas revolugdes —
francesa e americana - ser a consagracdo dos direitos a vida, a liberdade e a
propriedade como direitos inalienaveis do homem (MULLER, 2013b, p. 4).

Ainda que sejam ténues as linhas que separam liberdade de libertacdo, a
primeira somente existird como fruto do ato voluntario daqueles que a assumem

como um modelo de vida genuinamente politico. Sobre esse tocante, Arendt afirma:

Pode ser um truismo afirmar que libertacdo e liberdade ndo séo a
mesma coisa; que libertacdo pode ser a condicdo de liberdade, mas
gue ndo leva automaticamente a ela; que a nocdo de liberdade
implicita na libertacdo s6 pode ser negativa, e que, portanto, a
intencdo de libertar ndo é idéntica ao desejo de liberdade. Nado
obstante, se esses truismos sdo frequentemente esquecidos, é
porque a libertagdo sempre se apresentou com nitidez, enquanto a
liberdade foi sempre incerta, se ndo totalmente indtil. [...] tornou-se
guase axiomatico, mesmo em teoria politica, entender por liberdade
politica ndo um fendbmeno politico, mas, ao contrario, a gama mais ou
menos livre de atividades ndo-politicas que um determinado corpo
politico permite e garante aqueles que o constituem (ARENDT,
2011b, p. 57).

%0 «A confusdo foi gerada no curso das revolugdes, embora isso nao signifique que foi proposital, mas
fruto do proprio envolvimento das revolugdes modernas tanto com a libertacdo quanto com a
liberdade. Apesar disso, a intencéo de libertar — libertagdo — ndo pode ser tomada como sendo o
mesmo que liberdade — entendida enquanto fendmeno politico. A ideia de libertagéo relaciona-se
com a ansia de se estar livre de qualquer forma de tutela, especialmente a da religido e a de
governos absolutistas. Libertacdo significa, assim, ser livre de opressdo. Esperavam-se, como
frutos dessa libertagdo, a auséncia de constrangimento e a posse da faculdade de locomocéo.
Ambos — auséncia de constrangimento e posse da faculdade de locomocé&o — configuravam como
condicdes de liberdade” (MULLER, 2013, p. 4).
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Segundo Arendt, o equivoco basico consiste em nao se distinguir entre
libertacdo e liberdade; ndo existem coisas mais futeis no mundo do que uma
rebelido e uma libertagcdo, se ndo vierem acompanhadas pela constituicdo da
liberdade recém-conquistada (ARENDT, 2011b, p. 190). Salvaguardadas as
imprecisdes conceituais entre liberdade e libertacdo, 0 que ndo podemos negar € 0
fato de as revolucdes francesa e americana terem produzido tanto liberdade, quanto
libertacdo. Porém, o grande legado que essas revolugcdes deixaram foi despertar no
homem moderno a vontade e o gosto pelo agir, fomentando a constru¢cdo de um
espaco de aparecimento e de atuacdo genuinamente politico. Para a autora, a
grande relevancia das revolucfes — francesa e americana — néo foi a conquista de
direitos civis, mas a ressignificacdo da liberdade e a experiéncia com a novidade — a
acao.

Se as revolucdes francesas deixaram-nos um legado que valoriza a liberdade
a partir da acdo dos individuos ante ao dominio publico, por que o que vemos hoje
ndo € mais a revelacdo do homem neste dominio? Por que a politica esvaiu-se em
contetdos de liberdade e impregnou-se pela superfluidade da necessidade,
restringindo-se a assuntos de ordem econdémica? Maria Cristina Muller aponta para

alguns esclarecimentos:

Originalmente, a Revolucao buscava a libertacdo de qualquer tipo de
repressao injustificada; isso permitiria 0 gosto pela acdo, pela
participacdo nas atividades do mundo publico, isso €&, pela liberdade;
mas tal objetivo foi alterado e passou a ser a busca da “felicidade do
povo”, entendida ndo como equivalente de felicidade publica, mas
como solucdo as necessidades vitais. A sociedade deveria ser
libertada da escassez e a abundancia deveria ser 0 objetivo maior da
revolucgéo, ndo a liberdade. (MULLER, 2013, p. 6).

De acordo com Miiller, esse fator contribuiu para redefinir os idearios
presentes nas revolucbes americana e francesa, elevando a necessidade e nao
mais a liberdade, como conteudo basico do pensamento politico e revolucionario. A

autora acrescenta que:

A necessidade invadiu, assim, o Unico dominio em que os homens
poderiam ser verdadeiramente livres: o dominio publico, o dominio
da politica. Pode-se acrescentar que esse quadro agravou-se no
século XX. Com a sociedade de consumo, a ideia de satisfacdo das
necessidades vitais foi “aperfeicoada”, passando a ser entendida
como satisfacdo dos desejos e ndo das necessidades, em um quadro
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no qual o ideal passou a ser o consumo ilimitado e dispendioso
(MULLER, 2013, p. 6).

Apesar de a era moderna ter como caracteristica a inabilidade humana —fruto
do esquecimento, do esvaziamento, da total apatia e desinteresse e da perda de
estimulos — para gerir os assuntos que concernem o dominio politico, empurrando a
acdo a um lugar de desprezo; ainda que assistamos ao dominio da necessidade,
devemos resgatar 0 espirito que motivou os primeiros revolucionarios e fomentar a
criacdo de espacos de atuacdo politica. Se a potencialidade da acao é a novidade,
os homens prometer®! — e se comprometer — uns com os outros e trazer ao mundo
novidade; podem criar o0 novo e modificar a situacdo, por pior que ela esteja. Nesse

sentido, Arendt afirma que:

O que os unia era “0 mundo e o interesse publico da liberdade”
(Harrington), e o que 0s movia era a “paixdo pela distincdo”, que
John Adams dizia ser “mais essencial e mais admiravel” do que
gualquer outra faculdade humana: “Onde quer que se encontrem
homens, mulheres ou criancas, velhos ou jovens, ricos ou pobres,
importantes ou humildes, sabios ou tolos, ignorantes ou instruidos,
vé-se que todo individuo é fortemente movido por um desejo de ser
visto, ouvido, comentado, aprovado e respeitado pelas pessoas ao
redor e ter conhecimento disso” (ARENDT, 2011b, p. 163).

Nesse sentido, pensar em liberdade se coloca enquanto uma questao
emergencial, se levarmos em consideracdo os fenbmenos que afetaram as
sociedades ao longo deste Ultimo século, e que arrastaram as democracias a um
esteredtipo de desprezo e de imprecisdes terminologicas.

O que estd em jogo para Arendt € que a polis grega, enquanto modelo de
organizacao politica, que tinha por base a liberdade e a igualdade entre os cidadaos,
perdeu o real sentido na medida em que a esfera social foi posta em ascenséo,
fazendo com que a diferenciacdo entre publico e privado fique cada vez mais
esquecida — fato que se efetivou por completo na era moderna, solapando qualquer

possibilidade de politica em nossa época. O ponto critico dessa questdo € que o

81 «A faculdade humana de fazer e manter promessas guarda um elemento da capacidade humana
de construir o0 mundo. Assim como as promessas e acordos tratam do futuro e oferecem
estabilidade no oceano de incertezas do porvir, onde o imprevisivel pode irromper de todos os
lados, da mesma forma as capacidades humanas de constituir, fundar e construir o mundo sempre
remetem mais a nossos “sucessores” e a “posteridade” do que a nés mesmos e a nossa época”
(ARENDT, 2011b, p. 228).
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advento do social minou a espontaneidade da acdo, comprometendo também a
capacidade de agir dos homens, uma vez que “a liberdade é a razdo prépria da

politica” (2011a, p. 192). Assim, Arendt acrescenta que:

O campo em que a liberdade sempre foi conhecida, ndo como um
problema, é claro, mas como um fato da vida cotidiana, é o &mbito da
politica. E mesmo hoje em dia, quer o saibamos ou ndo, devemos ter
sempre em mente, ao falarmos do problema da liberdade, o
problema da politica e o fato de 0 homem ser dotado com o dom da
acdo; pois acdo e politica, entre todas as capacidades e
potencialidades da vida humana, sdo as Unicas coisas que nao
poderiamos conceber sem ao menos admitir a existéncia da
liberdade [...] (ARENDT, 2011a, p. 191-192).

De acordo com Hannah Arendt, devemos admitir o fato de que os homens
nada saberiam sobre liberdade sem antes terem experimentado a companhia de
outros homens que compartiiham do mesmo espaco comum — um espacgo publico
politicamente organizado. Sob esses ditames, é impossivel, portanto, pensarmos
liberdade longe de um dominio comum aos homens, pois é neste espaco em que
eles aparecem no mundo. Logo, a liberdade também passa a ser vinculada a acéo e
ao discurso, que também somente sdo possiveis de serem compreendidos neste
espaco comum. Nesse sentido, afirmamos ser indissociavel a relacdo entre

liberdade, politica e acdo, como se constituissem um Unico movimento.

3.1 COMPREENSAO E POLITICA

Como vimos, a filosofia politica de Hannah Arendt conduz a compreenséo da
politica enquanto um dominio estreitamente vinculado a liberdade, e que o sentido
desta politica ndo pode nem sequer ser pensado sem que as noc¢oes de liberdade,
acdo e discurso sejam contempladas em seu horizonte. Todavia, diante da
conjuntura em que as sociedades modernas se alicercaram, em particular ao longo
do século XX e neste inicio de século XXI, a politica teria, de fato, algum sentido?

Sobre este aspecto, Hannah Arendt afirma que:
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Para a pergunta sobre o sentido da politica existe uma resposta téo
simples e tdo concludente em si que se poderia achar outras
respostas dispensaveis por completo. Tal resposta seria: 0 sentido
da politica € a liberdade. Tal simplicidade e concludéncia residem no
fato de ser ela tdo antiga quanto a existéncia da coisa politica — é na
verdade, ndo como a pergunta, que jA nasce de uma duvida e é
inspirada por uma desconfianca. [...] Por conseguinte, a pergunta é
muito mais radical, muito mais agressiva, muito mais desesperada:
tem a politica algum sentido ainda? (ARENDT, 2006, p. 38)

A era moderna separou liberdade de politica (2011a, p. 197), desde o declinio
da cidade-Estado grega; a vita activa perdeu sua representatividade e sentido pela
acao livre e passou a significar apenas a atividade dos homens enquanto movidos
pela necessidade. O modo de ser liberto das necessidades da vida terrena
transferiu-se para a vita contemplativa.

Como vimos nos capitulos anteriores, na modernidade a compreensdo do
homem sobre o mundo e sobre si mesmo se modificam e seu foco de interesse
passa a ser o dominio privado e a promoc¢ao de si mesmo; o lugar dos assuntos
publicos passa a ser compreendido Unica e exclusivamente como meio para o
alcance dos objetivos de cada um. O individuo e seu bem-estar constituem o ponto
de partida e objetivo desse dominio. A énfase dada ao individuo, e ndo mais ao
cidadao, revela as alteracGes radicais ocorridas na fronteira que separa espaco
publico e espaco privado.

Se a liberdade individual constitui, no mundo de hoje, um fendmeno
indispensavel para resistir a nulidade humana imposta pela sociedade de massa, é,
contudo, a liberdade politica que assegura ao homem uma identidade e legitima a lei
da Terra: a pluralidade, considerando que ndo € o homem, mas os homens que
habitam o mundo. A auséncia da liberdade politica produz um mundo previsivel e
repetitivo onde a Unica esperanca € o dom da acdo presente em cada homem, ou
seja, o milagre da acéo inovadora.

Com isso, se no dominio privado os homens se uniam nao por livre consenso,
mas para suprir necessidades e caréncias, o dominio publico, ambito da politica,
funda-se exatamente na liberdade que move acdo e discurso para o0
estabelecimento de acordos entre aqueles que, coletivamente, desfrutam da
igualdade, mas, singularmente, conservam suas diferencas.

Ao homem cabe, portanto, ndo sé a capacidade de comunicar necessidades

como fome ou sede, mas de comunicar a si mesmo, revelando seu préprio ser. Acao
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e discurso se unem na medida em que é através de atos e palavras que 0s
individuos revelam quem sdo em suas singularidades. Desse modo, se o trabalho é
imposto pela necessidade e a obra rege-se pela utilidade, o falar e o agir implicam
na revelacdo da propria personalidade dos individuos. Neste sentido, Arendt desloca
a pergunta “o que eu sou?” — algo que resultaria na constatacdo de dons, qualidades
e defeitos que tanto podem ser exibidos quanto ocultados — para a pergunta “quem

eu sou?”, algo implicito em tudo que se diz ou faz, pois:

E com palavras e atos que nos inserimos no mundo humano, e essa
insercdo € como um segundo nascimento, no qual confirmamos e
assumimos o fato simples do nosso aparecimento fisico original. N&o
nos ¢é imposta pela necessidade, como o trabalho, nem
desencadeada pela obra. Ela pode ser estimulada pela presenca de
outros a cuja companhia possamos desejar nos juntar, mas nunca €
condicionada por eles; seu impulso surge do comeco que veio ao
mundo quando nascemos e ao qual respondemos quando
comegamos algo novo por nossa proépria iniciativa (ARENDT, 2010,
p. 221).

Esse segundo nascimento diz respeito ao carater iniciador da acao que pode
interromper um processo dando origem a algo totalmente novo na medida em que
essa capacidade radica-se na liberdade. O milagre da liberdade esta contido nesse
poder-comecar que, por seu lado, esta contido no fato de que cada homem é em si
um novo comecgo, uma vez que, por meio do nascimento, veio ao mundo que existia
antes dele e vai continuar existindo depois dele (ARENDT, 1999, p. 43).

Ao atualizar possibilidades esquecidas, Hannah Arendt constata que “o
sentido da politica é a liberdade” (ARENDT, 1999, p. 38), ou seja, 0 sentido da
politica é imanente a prépria politica. Isso néo significa transformar a politica em
meio que possibilite aos homens atingirem ou exercerem a liberdade e sim que a
finalidade da politica é a propria politica, dai, ela ser derivada da acdo e ndo da
fabricagéo (obra).

Portanto, dizer que a liberdade é o sentido da politica € evidenciar que “ser
livre e viver-numa-polis eram, num certo sentido, a mesma e Unica coisa” (ARENDT,
1999, p. 47). Ou seja, a liberdade estava em ndo ser constrangido pelas
necessidades da vida bioldgica, “[...] ser isento da desigualdade presente no ato de
comandar, e mover-se numa esfera onde ndao existiam governantes e nem
governados” (ARENDT, 1999, p.41).
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Entretanto, o sentido da politica foi obscurecido e, em seu lugar, erigiu-se a
davida ndo s6 em relacdo a existéncia de uma compatibilidade entre liberdade e
politica, mas também em relacdo a propria politica possuir de fato algum sentido que
nao fosse exterior a ela mesma. Nesse contexto, a pergunta pelo sentido da politica
passou a ser fruto de uma desconfianca que torna em face a conjuntura atual, toda a
politica como algo duvidoso.

Conforme vimos nos capitulos anteriores, esta perda do sentido da politica e
o declinio do espaco publico é resultado de causas mudltiplas. A descrenca na
permanéncia de um “mundo comum”; a subversédo das atividades que compdem a
vita activa, que resultou na ascensdo do trabalho e na supervalorizacdo da vida
humana, em detrimento da pluralidade humana; pelo surgimento da questao social e
das massas atomizadas, economicamente supérfluas e individualistas, tivemos por
consequéncia o0 quase total repudio pela democracia e a despolitizacdo da
sociedade. Esses fatores nos levaram a refazer a célebre pergunta feita por Hannah
Arendt: Sera que a politica tem de algum modo sentido? Percebemos, a partir da
perspectiva da autora, que esta questao surgiu a partir de experiéncias reais que
tivemos na politica, tais quais as que foram mencionadas acima, que provocaram
desastres no século anterior e que podem acarretar desastres ainda maiores, caso o

caminho néo seja alternado (ARENDT, 1993 p. 117). Nesse sentido, Arendt afirma:

A simplicidade e o carater conclusivo dessa resposta residem no fato
de ela ser tdo antiga quanto a existéncia da esfera politica, embora, é
verdade, ndo seja tdo antiga quanto a propria questdo, que
naturalmente surge ja de um questionamento e € inspirada por uma
desconfianga. Essa resposta, justamente, ndo é hoje em dia nem
evidente nem imediatamente clara. Isso ja se mostra no fato de
nossa questdo atual ndo perguntar mais simplesmente pelo sentido
da politica, tal como ocorria anteriormente, quando no essencial
indagava-se a partir de experiéncias de natureza nao-politica ou
mesmo antipolitica. Nossa questdo atual surge a partir de
experiéncias muito reais que tivemos na politica; ela é despertada
pelo desastre que a politica ja provocou em nosso século e pelo
desastre ainda maior que dela ameaca resultar (ARENDT, 1993 p.
117).

Todavia, apesar de todas as vicissitudes que culminaram nas atividades que
compdem a vita activa e de toda a forca com que 0s acontecimentos empurraram a
acao para um lugar de desprezo, o homem moderno ndo perdeu sua capacidade de

agir, pois ela esta intimamente relacionada com a condicdo humana da natalidade,
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no sentido de que o homem traz consigo a potencialidade de criar, por assim dizer,
trazer a novidade. Assim, agir, criar, prometer, unir e pactuar sdo elementos de um
processo cuja pretensdo seja a constru¢cado de uma sociedade estavel, formada pela
acdo conjunta e que se sustenta na capacidade humana de fazer e manter

promessas. Nesse sentido, Arendt afirma que:

A faculdade humana de fazer e manter promessas guarda um
elemento da capacidade humana de construir 0 mundo. Assim como
as promessas e acordos tratam do futuro e oferecem estabilidade no
oceano de incertezas do porvir, onde o imprevisivel pode irromper de
todos os lados, da mesma forma as capacidades humanas de
constituir, fundar e construir o mundo sempre remetem mais a
Nnossos “sucessores” e a “posteridade” do que a nés mesmos e a
nossa época (ARENDT, 2011b, p. 228).

Sendo assim, ainda h& a possibilidade da politica. A dignidade da politica,
conferida pela acdo e pelo discurso, ndo desapareceu completamente, muito
embora os governos totalitarios tenham tentado abolir o dominio publico, eliminando
a propria esséncia da politica, a liberdade. Novamente, em A Condigdo Humana,
Hannah Arendt afirma que a ‘instrumentalizacdo’ da acdo e a degradacdo da
politica, como meio de atingir outra coisa, jamais chegaram a suprimir a acao, a
evitar que ela continuasse a ser uma das mais decisivas experiéncias humanas,
nem a destruir por completo a esfera dos negécios humanos, esfera esta que, diz
Arendt, consiste na teia de relagcbes humanas que existe onde quer que os homens
vivam juntos.

Para Arendt, a liberdade emerge quando diversas pessoas agem em
concerto, pois a liberdade politica, em termos gerais, significa participar efetivamente
do mundo publico — afora isso, ndo é nada (ARENDT, 2011b, p. 278). Diante da
crise que se instaura sobre as democracias atuais, a filosofia de Hannah Arendt tem
como finalidade o afastamento da burocratizacdo da politica e a tentativa de
construcdo e preservacado de espacos em que a acao politica e o poder nascam da

unido entre homens que pretender agir. Arendt acrescenta que:

A gramética da agdo: a acdo € a unica faculdade humana que requer
uma pluralidade de homens; a sintaxe do poder: € o Unico atributo
humano que se aplica exclusivamente ao entremeio mundano onde
0os homens se relacionam entre si, unindo-se no ato de fundacdo em
virtude de fazer e manter promessas, 0 que, na esfera da politica, é
provavelmente a faculdade humana suprema. (ARENDT, 2011b, p.
228).
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Assim sendo, a esperanca reside no fato de que, a cada recém-nascido e a
cada nova geracdao, a situacao, seja ela qual for, pode ser mudada, pois, mesmo que
as coisas estejam indo para a ruina, o homem tem a faculdade de interrompé-las e
iniciar algo novo. Embora a apatia de Arendt diante do cenéario totalmente
devastador para o qual caminharam as democracias contemporaneas nos faca
pensar que uma mudanca genuina que pudesse resgatar o sentido verdadeiro da
politica seria obra de um milagre, ela ainda afirma que esta mudanca é possivel,
pois 0s homens em conjunto sdo dotados da capacidade de agir. A potencialidade
do agir humano é o grande promotor da transformacéo, ao passo que pode iniciar

coisas novas. Nesse sentido Arendt afirma:

Em outras palavras, cada novo inicio €, segundo sua natureza, um
milagre, quando visto e experimentado da perspectiva dos processos
gue ele necessariamente irrompe. Nesse sentido, a transcendéncia
religiosa da crenca do milagre corresponde a transcendéncia,
comprovavel de modo real, de todo inicio em relagdo a conexdo de
processos no interior da qual esse inicio irrompe (ARENDT, 1993, p.
120).

Segundo Arendt, o milagre da liberdade esta inserido neste poder de iniciar e
no fato de que todo homem ao nascer, ao aparecer em um mundo que estava ai
antes dele e que continuara a ser depois dele, é, ele mesmo, um novo inicio (1993,
p. 121). A potencialidade de agir e, por conseguinte, de iniciar, traz novo vigor por
garantir que, geracao apos geracdo, nas¢cam nao “animais”, que tém como destino
simplesmente a morte, mas “homens”, que, “embora devam morrer, ndo nascem

para morrer, mas para comecar”.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao refletirmos sobre a fecunda producédo filosofica de Hannah Arendt,
percebemos que grande parte das questdes que suscitaram a escrita de temas e de
conceitos célebres como “politica”, “liberdade” e “acdo” sdo as mesmas questdes
com as quais nos deparamos no presente século e que nos instigam a debrucar
sobre os escritos de Arendt na tentativa de encontrar solu¢des para o presente.

Talvez seja exatamente isso 0 que Hannah Arendt (2010) quis dizer quando
da escrita de A Condicdo Humana, como uma tentativa de responder “0 que
estamos fazendo?”. O século XX foi, notadamente, o periodo em que homem provou
ao mundo e a si mesmo a sua capacidade de destruir a vida tal qual nés a
conhecemos. Fazedor de coisas e transformador do mundo, o homem passou a
enaltecer a si mesmo, desconsiderando o fato de que ndo habita 0 mundo sozinho.
O século XX, portanto, foi o periodo em que o homem colocou em risco a propria
espécie humana — e ainda pde em risco — ndo apenas porque construiu armas de
destruicAo em massa, mas porque se esqueceu da pluralidade, e ao esquecer-se
dela, acabou por esquecer que € humano. O homem moderno voltou-se para dentro
de si e, ao fazer isso, solapou qualquer possibilidade de politica.

Os regimes totalitarios foram produto da apatia e da inabilidade do homem
moderno ao exercicio pleno da acédo politica. A liberdade politica, tdo custosamente
conquistada nas revolucdes francesa e americana, foi gradativamente esquecida,
como um objeto qualquer que esquecemos sobre uma prateleira e que se degenera
com o lento passar do tempo. Nao apenas esquecido, o significado da politica foi
subvertido no transcorrer do processo historico dessas revolugdes. Embora tenham
erguido a bandeira da liberdade propriamente politica, afirma Arendt (2013b),
converteram-se em libertacdo — da fome, da pobreza e da miséria —, a partir da
ascensao da questédo social.

Para Hannah Arendt (2010), a esfera social é uma espécie de convergéncia
entre os dominios publico e privado, constituindo-se numa caracteristica especifica
da modernidade. Sob a égide social, os homens se empenharam em se desfazer
dos constrangimentos que a dimensdo da reproducdo biolégica imp6s a todos. O
social retirou do dominio politico a dimenséo de publicidade e do dominio privado a

ocupacao com a sobrevivéncia bioldgica. Com a ascenséo do social, as atividades
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executadas privadamente passaram a ter importancia publica, tornando-se ténues as
fronteiras que separam um dominio de outro. Nessa utopia social, a ideia de
liberdade também foi solapada, pois até o tempo livre foi colocado a disposi¢do do
consumo e a alienacao pelo consumo.

Segundo Aguiar (2004), a politica, reduzida a governo, passou a se restringir
em elaborar e administrar estratégias para o livre desenvolvimento do progresso; o
trabalho, como capacidade de oferecer objetos e artefatos que tornassem o mundo
um abrigo em relacéo a natureza, transformou-se em mera funcdo; mesmo a arte, de
atividade encarregada de provocar a reconciliacdo critica com o mundo e de
embeleza-lo, transformou-se em instancia apaziguadora e de entretenimento.

Ao assistirmos aos noticiarios nos meios de comunicacdo, ainda nos
chocamos com a demasiada despreocupacdo do homem com o mundo: guerras e
corrupcdo parecem ter se tornado assuntos cotidianos. Repetimos a questdo
oportunamente feita por Arendt: “teria a politica de algum modo sentido?” E
acrescento: A politica é exatamente isto que se apresenta? Um instrumento € um
meio cuja finalidade seja um fim determinado para a efetivagdo das necessidades
mundanas? Responder a esta e a outras questdes foi 0 mote desta dissertacao.

Vimos que o sentido da politica diz respeito a pluralidade dos homens, que a
politica € o espaco em que os homens — e ndo 0 homem — revela-se ao mundo,
abandonando o seu esconderijo e instigado pela espontaneidade, faz-se conhecer
através de atos e de palavras.

Na filosofia de Arendt, a pluralidade é o elemento constitutivo da condi¢cdo da
acdo. Ao agir, os homens trazem a luz sua distingdo. Nesse sentido, a pluralidade
manifesta a distincdo e a singularidade humana. Todavia, 0os seres humanos n&o
permanecem apenas distintos, pois aparecem no mundo e mostram — atraveés de
suas palavras e acdes — quem realmente sdo. Segundo Arendt (2010), esse
“aparecer” no mundo constitui um novo nascimento, no qual confirmamos e
assumimos o fato simples do nosso aparecimento fisico original, impelidos pela
faculdade de agir, iniciar e promover.

Nesse percurso realizado pela filosofia politica de Arendt, péde-se confirmar a
centralidade que o conceito de agdo assume em seu pensamento. Para a autora, a
acdo é a unica atividade da vita activa que sinaliza para uma total renincia e

abstencdo de toda a mundanidade, pois a acdo ndo é movida por nenhum
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condicionamento, ao contrario, é fruto da liberdade e brota da vontade de estar na
companhia de seus pares. Hannah Arendt afirma que uma vida sem discurso e sem
acdo € uma vida morta para o mundo, deixa de ser vida humana, uma vez que nao é
vivida entre os homens. Nesse sentido, a Unica atividade que nos distancia e nos
diferencia dos demais animais que habitam na Terra é a acdo; o discurso e a acao
revelam essa distincéo Unica.

Vimos também que a autenticidade do sentido da politica se subverteu ao
longo do século XX, parte em razdo dos regimes totalitarios, que consolidaram a
formacdo de sociedades de massa, totalmente apaticas e despolitizadas, parte pela
subversédo das atividades que compdem a vita activa, fazendo sucumbir acéo e obra
e elevando a atividade do trabalho ao patamar mais elevado.

A “boa vida” proporcionada pela fabricacdo do homo faber, que com suas
maos construiu um mundo de artificialidade a disposicdo dos homens, foi
rapidamente absorvida pelo apetite voraz do animal laborans, que imerso em seu
ciclo biolégico, passou a entender que tudo é consumo. A politica e o dominio
publico foram colocados a servico do consumo, e o dominio privado se sobrepds ao
dominio publico.

Nesse estado de coisas ndo restou espaco a acdo, sendo ela marginalizada e
descaracterizada em seu sentido mais genuino. O afastamento da politica acarretou
sobre ela a criacdo de preconceitos e estereétipos que a fazem confundir com
corrupcao, ou limita-la a mera relacéo entre governantes e governados.

Todavia, a politica ndo se perdeu de vez e a promessa de redencédo da
politica consiste em que, em qualquer que seja a situacdo, os homens podem
interrompé-las e transforma-las. A esperanca reside no fato de que o homem possui
a faculdade de criar coisas novas pelo simples fato de agir. O milagre da liberdade
estd no gosto pela novidade, pelo poder da acdo, que embora ocultados pela

efemeridade do consumo e da necessidade, ndo deixaram de existir completamente.
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