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RESUMO

Entendidos como resultados de um processo historico ou de afirmacdes e reivindicacdes
politicas, o fato é que os Direitos Humanos sdo um tema de envergadura desde a promulgacao
da Declaragdo de Independéncia dos Estados Unidos da América, em 1776 e da Declaracao
dos Direitos do Homem e do Cidadao, em 1789 frutos, respectivamente, das Revolugdes
Americana e Francesa, sendo estas duas revolugdes, também, a espinha dorsal da busca e da
efetivagdo de Direitos que se alonga e se assenta em um espirito Constitucional. Todavia,
apesar de podermos e devermos remeter nosso olhar para estes e outros documentos
congéneres, com 0 objetivo de buscar iluminagdo para questdes reais de nosso tempo,
enfrentamos recorrentemente temas que se sobrepde a teoria e desafiam nossa pratica politica.
Por essa via, nesta dissertacdo, temos como mote discutir, a partir das figuras dos apatridas e
dos refugiados, qual é o lugar dessas pessoas em meio a uma evidente ineficacia de protecéo
legal da qual elas sofrem dada sua condicdo de perda de vinculo nacional, o que mobiliza no
pensamento politico de Hannah Arendt uma reflexdo paralela ao que ela entende por
Responsabilidade e Amor ao Mundo. Pensaremos, portanto, de um lado, sobre a insuficiéncia
da pretensa universalizacdo de direitos a partir das criticas feitas por Arendt a este modelo e,
de outro modo, revisitaremos no pensamento da autora, elementos que contribuam com este
debate sob um viés que privilegie a constituicdo da esfera pablica. Para tanto, recorreremos,
primeiramente, ao sentido de Liberdade Politica que perpassou tanto os acontecimentos da
Revolucdo Americana quanto os da Revolucdo Francesa, buscando compreender de que
maneira este conceito influi, desde a Constituicdo de um Corpo Politico a propria articulagédo
de um espaco publico fecundo por agentes livres. Neste sentido, buscaremos, ainda, destacar
com base nestas reflexdes que, no pensamento politico de Arendt, ha uma articulacéo entre a
participacdo civica e politica no espaco publico com a ampla efetividade de Direitos, o que
pode remeter a uma concepcao peculiar de Republicanismo, por enfatizar o comprometimento
comunitario enraizado no cumprimento de direitos e deveres.

Palavras-chave: Hannah Arendt; Direitos Humanos, Liberdade Politica; Responsabilidade
pelo Mundo.



ABSTRACT

Understood as the result of a historical process or political assertions and claims, the fact is
that Human Rights have been a major theme since the enactment of the Declaration of
Independence of the United States of America in 1776 and the Declaration of the Rights of
Man and of the Citizen in 1789 fruits, respectively, of the American and French Revolutions,
these two revolutions being also the backbone of the search and the realization of Rights that
stretches and is based on a Constitutional spirit. However, while we may and should look to
these and other similar documents, in order to seek enlightenment for real issues of our time,
we recurrently face issues that overlap with theory and challenge our political practice. By
this way, in this dissertation, we have as motto to discuss, from the figures of the stateless
people and the refugees, what is the place of these people in the middle of an evident
inefficacy of legal protection of which they suffer given their condition of loss of national
bond, which mobilizes in the political thinking of Hannah Arendt a parallel reflection to what
she means by Responsibility and Love to the World. We will therefore think, on the one hand,
of the insufficiency of the alleged universalization of rights based on Arendt’s critiques of this
model and, on the other hand, revisit in the author's thinking elements that contribute to this
debate under a bias that favors constitution of the public sphere. To do so, we will first resort
to the sense of Political Freedom that has permeated both the events of the American
Revolution and those of the French Revolution, seeking to understand how this concept
influences, from the constitution of a Political Body to the very articulation of a fecund public
space by free agents. In this sense, we will also seek to highlight, based on these reflections,
that in Arendt's political thought there is a link between civic and political participation in
public space with the wide effectiveness of Rights, which can refer to a peculiar conception of
Republicanism, for emphasizing the community commitment rooted in the fulfiliment of
rights and duties.

Keywords: Hannah Arendt; Human Rights; Political Freedom; Responsibility for the World.
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INTRODUCAO

No dia 27 de maio de 2018 em Paris, um pai sai de casa para fazer compras e,
durante sua auséncia, seu filho de quatro anos fica preso na sacada do apartamento em
que moravam, no quarto andar. Tal histéria, que poderia ter resultado em um final
tragico teve, no entanto, um desfecho curioso. Trata-se de uma concluséo atipica — para
além do fato em si do incidente —, pois o salvador da crianca era um imigrante malinés
que ja vivia, ilegalmente, na capital francesa durante alguns meses?®. Apds este episodio,
Mamoudou Gassama, 0 imigrante que se tornou herdi nacional, foi recebido pelo
presidente da Franga, Emmanuel Macron, que se dirigiu a Gassama lhe concedendo a
regularizacdo de sua situacdo na Frangca, bem como um emprego no Corpo de
Bombeiros. “Vocé se tornou um exemplo para muitas pessoas, ¢ normal que a nagdo
demonstre seu reconhecimento”, disse Macron?. Em paralelo a este acontecimento, é
sabido que em toda a Europa — incluindo, evidentemente, a Franca — ha uma macica
movimentacdo de pessoas que buscam melhores condi¢bes de vida nos paises do
continente, motivados por questdes econdmicas e politicas, ou por fugirem de guerras e
conflitos armados em seus paises natais. Neste sentido, a perplexidade do caso
ultrapassa a bravura do imigrante e a irresponsabilidade paternal, para repousar em uma
questdo que diz respeito a um movimento migratorio de grandes proporcdes e que
demarca, sem davidas, os rumos da politica internacional do século XXI.

O pensamento politico de Hannah Arendt (1906-1975) sera a base de nossa
pesquisa. Sua Vvisdo dos acontecimentos historicos que servem de apoio para nossa
reflexdo, contudo, suscitam algumas questfes preliminares. Talvez a que se destaque
entre elas e esteja diretamente relacionada aos nossos propositos verse sobre nossa
escolha ao acolhermos o pensamento de Arendt para direcionar nosso trabalho. Com
iSO em mente, o leitor pode se perguntar: por que Arendt e ndo outro autor que tenha,
de fato, dedicado maior atencdo aos Direitos Humanos? Por que tomar como base o
pensamento de uma autora que omite, como veremos, a questdo indigena no contexto da

Revolucdo Americana e maximiza, por outro lado, a questdo social na Revolucao

1 Ver reportagem publicada no portal G1. Disponivel em: < https://g1.globo.com/mundo/noticia/nomem-
aranha-imigrante-escala-predio-para-resgatar-crianca-pendurada-em-paris.ghtml> Acesso em 11/07/18 as
11:59.

2 Ver reportagem publicada no portal G1. Disponivel em: < https://g1.globo.com/mundo/noticia/homem-
aranha-imigrante-que-escalou-predio-para-resgatar-crianca-ganha-cidadania-francesa.ghtml> Acesso em
11/07/18 as 12:01.
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Francesa? — temas esses que estdo inseridos nos desdobramentos contemporaneos sobre
os Direitos Humanos. Outras questdes pertinentes acerca deste assunto podem ser
colocadas sobre escrutinio. Todavia, esperamos responder tais questionamentos tendo
como norte que Arendt oferece pistas, ndo acerca de um projeto que visaria revisar e
solucionar as dificuldades que perpassam o debate, mas sim em um sentido de mostrar
que existem outros caminhos transitveis que, se levados em conta, podem, quando
menos, enriquecer a discussdo. Assim, esta dissertagdo ndo é uma “apologia
arendtiana”, pois estamos cientes disso e compreendemos as limitacdes tedricas de
nossa autora, mas sim uma tentativa modesta de mostrar que o pensamento politico de
Arendt nos permite discutir, a partir de uma perspectiva singular, nossos problemas de
ordem contemporanea.

Conforme Ayten Gundogdu (2015), a critica de Arendt aos Direitos Humanos
ndo deve ser entendida apenas como um mero exercicio expositivo, no sentido de
mostrar suas exclusdes, inconsisténcias logicas ou incoeréncias similares as criticas
classicas do tema. Em vez disso, para dizer consoante a interpretacdo do autor, o relevo
das reflexdes de Arendt se da para além destes elementos, pois ela encara o assunto
frente a uma questdo eminentemente politica. Assim, “esse objetivo é manifesto em sua
proposicdo de ‘direito a ter direitos’ que pode ser amplamente entendido como um
direito a cidadania e a humanidade” (GUNDOGDU, 2015, p.27)3.

E interessante colocarmos em pauta que, como pode ser evidenciado a partir da
leitura do item de Origens do totalitarismo (1951) acerca das perplexidades dos Direitos
Humanos, a saber, O declinio do Estado-nacéo e o fim dos Direitos do Homem, Arendt
ndo oferece uma solucéo direta para a questdo. Em razao disso, podemos assumir que a
posicdo da autora se avizinha de uma perspectiva aporética. Nestes termos, 0 tom
aporeético da reflexdo da autora nos permite a0 mesmo tempo pincar fartos elementos
em sua obra que possam revigorar o0 debate e, também, de uma maneira préxima aos
inquietantes dialogos travados por Socrates nos didlogos de Platdo, repensar o0s
significados da tematica em relevo buscando novos sentidos de interpretacdo. Por isso,
principalmente, concordamos com a perspectiva de Gilindogdu, ao explicitar essa

aproximacao entre o método do qual Arendt faz uso:

3 [“This goal is manifest in her proposition of “a right to have rights,” which can be broadly understood as
a right to citizenship and humanity.”]



13

Semelhante aos didlogos socraticos, a investigacao critica de Arendt
se concentra nas perplexidades que permeiam as opinides comuns
sobre um conceito-chave do nosso vocabulario cotidiano. Mas seu
objetivo ndo é desmascarar opinides tais como aquelas baseadas em
uma compreensdo naturalista dos direitos; em vez disso, em uma
maneira bastante socrtica, ela examina essas opinifes para descobrir
ndo s6 o0 que se tornou questionavel, mas também o que alcangou um
novo significado e significAncia com o aumento dos apatridas
[statelessness]. A indagacdo de Arendt é aporética também porque nao
oferece uma resolucdo final para as perplexidades dos Direitos do
Homem. De fato, sugere que essas perplexidades ndo podem ser
resolvidas de uma vez por todas, ancorando os direitos humanos em
uma nova base moral ou projetar um novo modelo institucional
(mesmo um modelo pés-nacional). A investigacdo de Arendt repde a
tarefa do pensamento critico; a tarefa ndo é nem fornecer ao discurso
dos direitos humanos uma coeréncia que originalmente faltava nem
apelar para linguagens emancipatérias alternativas que sao
presumivelmente livres de suas ilusdes e decepcBes. Em vez disso, é
enfrentar as perplexidades dos direitos humanos com o proposito de
repensar esses direitos em resposta a problemas desafiadores de falta
de direitos (2015, p. 28)".

Diante do que acima foi exposto, mais precisamente em relacdo ao que poderiamos
tratar como uma “porta entreaberta” nas reflexdes de Arendt, ¢ que nos posicionamos
frente ao tema proposto para nossa discussdo. Com isso, encaminhamos uma diretriz
que buscara realcar uma perspectiva de reconstrucdo dos elementos, considerados por
nossa autora em crise, sob a perspectiva do amor mundi. Assim, no proprio interior do
pensamento politico de Arendt, estaremos envoltos por elementos que nos auxiliem na
lida destas inquietacdes sob um ponto de vista de Amor ao Mundo.

Nesta dissertacdo, portanto, vamos nos ocupar de investigar, com o auxilio do
pensamento politico de Arendt, qual é o lugar no Mundo reservado para essas pessoas
que sdo forcadas a sairem de seus paises e, ndo obstante, estdo privadas de seus direitos
até o momento em que sejam protagonistas de alguma acdo extraordinaria, como a de

Gassama, e passem, por conseguinte, a serem reconhecidas para além da figura do

4 [“Similar to Socratic dialogues, Arendt’s critical inquiry centers on the perplexities that pervade the
commonly held opinions about a key concept of our everyday vocabulary. But her goal is not to debunk
opinions such as those based on a naturalistic understanding of rights; instead, in a rather Socratic
manner, she examines these opinions to find out not only what has become questionable but also what has
achieved a new meaning and significance with the rise of statelessness. Arendt’s inquiry is aporetic also
because it does not offer a final resolution to the perplexities of the Rights of Man. In fact, it suggests that
these perplexities cannot be resolved once and for all by grounding human rights in a new moral
foundation or designing a new institutional model (even a postnational one). Arendt’s inquiry resets the
task of critical thinking; the task is neither to provide the discourse of human rights with a coherence that
it originally lacked nor to call on alternative emancipatory languages that are presumably free of its
illusions and disappointments. It is instead to come to grips with the perplexities of human rights for the
purposes of rethinking these rights in response to challenging problems of rightlessness.”]
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imigrante; ou entdo em que se tornem atores das paginas policiais por serem vistos
como imigrantes ilegais que “ameacam” a vida ordinaria daquela populacdo. Deste
modo, como esperamos explicitar, nossa linha de pesquisa serd marcada pelo pano de
fundo da questdo dos apétridas, de modo que dada a substancialidade deste problema da
politica contemporénea, poderemos caminhar, apoiados principalmente pelo
pensamento de Arendt — que, ndo coincidentemente, viveu como apétrida durante
alguns anos (cf. YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 127-164) — na direcdo de mostrar a
ineficdcia pratica dos Direitos Humanos frente ao estado de desnacionalizacdo de uma
gama expressiva de pessoas, bem como as consequéncias deste desarraigamento
populacional de suas comunidades de origem e de seu Mundo Comum. Além disso,
também recorreremos ao que seria, no conjunto do pensamento arendtiano, uma via para
se repensar 0s Direitos Humanos de um ponto de vista embasado e enraizado na politica
feita no espaco publico, e no papel identitario e aglutinador tanto das Comunidades
como das Instituicdes politicas que as sustentam.

A critica de Hannah Arendt aos Direitos Humanos diz respeito a uma concepcao
bem circunscrita destes direitos. Com isso, queremos assinalar que Arendt, ao tratar
deste assunto, esta interessada em discutir uma perspectiva de Direitos Humanos
originaria dos processos das Revolu¢bes Modernas, mas que, em sua visao, deixou de
assimilar o viés da prética politica. Com isto em mente, nossa autora tem por foco o que
contemporaneamente é concebido como direitos de primeira geracdo, isto €, um
conjunto de direitos que versam sobre questdes civis e politicas (cf. MELLEGARI,
2012, p. 50). Ainda sobre isso, ndo podemos perder de vista que as revolucbes
setecentistas das quais emergem a Declaracdo de Independéncia dos Estados Unidos da
América, em 1776, e a Declaracdo de Direitos do Homem e do Cidaddo, em 1789 na
Franca, estdo balizadas em uma perspectiva jusnaturalista de direitos que, ndo obstante,
esta refletida em uma possivel contradicdo em termos logo quando pensamos acerca do
que consistiriam os “direitos do homem” e os “direitos do cidaddo”, se ora entendidos a
partir da sugestiva separacdo evidenciada ja no préprio titulo da declaracdo francesa e,
por outro lado, sobre o tom “autoevidente” anunciado no inicio da declaracdo americana
por Thomas Jefferson (cf. HUNT, 2009, p. 17-18).

No primeiro capitulo explicitaremos como Arendt, apesar de ndo redigir,
diretamente, uma teoria sobre os Direitos Humanos, relaciona as Revolu¢des Modernas

— a Americana e a Francesa — pelo fio condutor da liberdade e, por conseguinte, da
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fundagdo de instituicdes que fomentem e assegurem estes direitos. Deste modo,
trataremos, em um primeiro momento, do sentido atribuido por Arendt ao conceito de
Liberdade. Apos isso, vamos nos debrucar sobre a relacdo entre liberdade e libertacéo,
colocando em foco a tensdo analisada pela autora no que diz respeito as convergéncias e
divergéncias dos propositos, desenvolvimentos e desdobramentos da Revolugdo
Americana e da Revolucdo Francesa. Por essa via, esperamos mostrar que, no
entendimento de Arendt, apenas processos politicos que tenham em sua estrutura a
busca de efetivar a liberdade politica podem sustentar um corpo politico saudavel e que
tera como meta a garantia de um amplo leque de direitos, perpassando pelos campos
civil e politico e, em uma perspectiva contemporanea, também pelo &mbito dos direitos
sociais, econdmicos e culturais.

Em outro ponto de nosso trabalho, além de discutirmos com Arendt, também
iremos trazer a tona observacdes que buscam apontar os pontos frageis de uma
concepcao que se pretenda universal de direitos. Por fim, buscaremos identificar que 0s
totalitarismos em suas vertentes nazista e stalinista se valeram de, e aprofundaram os
processos migratérios desencadeados por conflitos bélicos anteriores e, deste modo,
promoveram de forma exponencial o crescimento de uma categoria de pessoas que nao
possuiam mais nenhum vinculo com seus paises, sem ter, portanto, qualguer maneira de
assegurar direitos, ou ainda, nos termos de Giorgio Agamben, pessoas que estavam
estregues a vida nua — 0s apatridas e os refugiados.

Nosso segundo capitulo possui como objetivo central propor uma reflexdo sobre
a relacdo entre Amor, Mundo e Politica no pensamento de Arendt. Esta segunda etapa
sera importante para a articulacdo da dissertacdo, visto que esperamos relacionar os
temas do Amor ao Mundo ou Amor Mundi, com o dos Direitos Humanos. Visando estes
pontos, iremos explicitar o que Arendt entende por Amor buscando relacionar tal
conceito com o pensamento de Santo Agostinho, sobretudo na tentativa de mostrar que
0 entendimento de Amor aqui empregado diz respeito a um movimento
“desinteressado”, uma vez que se afasta de posicdes particulares e individuais. Em
sequéncia, buscaremos no conceito de Mundo em Heidegger, um recorte voltado a
compreender as influéncias da fenomenologia no pensamento de Arendt, distinguindo
principalmente o que se pode elucidar acerca dos conceitos de Terra e Mundo.

Neste mesmo capitulo, além de recuperar alguns elementos expostos no capitulo

precedente, buscaremos introduzir novas abordagens no sentido de caracterizar Arendt
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como uma pensadora vinculada, de uma maneira peculiar, a tradicdo republicana, por
uma via que explicite o papel da politica e dos agentes dotados de liberdade politica na
construcdo e manutencdo conjunta de um mundo compartilhado e fecundo. Para tanto,
iremos explorar a classica expressdo arendtiana “direito a ter direitos”, bem como sua
relagdo com o espago publico. Esta abordagem tera como base a retomada do que
Arendt entende por liberdade e por formacdo de um corpo politico legitimo, como
teremos analisado no primeiro capitulo. Deste modo, buscaremos relacionar a autora
com a tradicdo republicana situando-a no bojo de uma corrente de reflexdes que
priorizam a liberdade politica como participacdo civica no espaco publico, a qual
remonta a Antiguidade greco-romana e chegou até nossa época por diversos caminhos e
linhagens de pensamento sobre a republica.

Por fim, procuraremos fazer convergir o percurso de nossa dissertacdo no que
diz respeito ao tema da Responsabilidade pelo Mundo. Neste sentido, esperamos
mostrar que a autora compreende Mundo, Politica e Direito — em um sentido amplo —,
juntamente com outros tépicos correlatos, como temas convergentes que se sustentam
pela necessidade de cuidarmos de um Mundo que é comum, pautado pela pluralidade e
que deve ser assegurado para as novas geracdes de pessoas, as quais, ao nascer, herdam
a responsabilidade e o direito sobre ele. Aprofundaremos, nessa via, a relacdo dos
Direitos Humanos com a no¢do de Comunidade. Tal relacdo se dara pela retomada,
principalmente, do que Arendt observou na perda de vinculos comunitarios e, por
conseguinte, de direitos que foram perdidos pelos apétridas. Recuperaremos, deste
modo, o que foi exposto anteriormente de forma a enfatizar a relacdo entre Mundo e
Comunidade, ou ainda, a ideia de Mundo enquanto Comunidade politica constituida
pela pluralidade humana. Assim, estaremos em condi¢des de sustentar que ter direitos e
ter responsabilidade pelo Mundo sdo questdes que se entrelacam, pois, em Arendt, ha

uma relacdo intrinseca entre direitos e deveres, na qual uns ndo existem sem 0s outros.
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CAPITULO |

AS REVOLUCOES MODERNAS E OS DIREITOS HUMANOS

Em seu ensaio Hannah Arendt acerca de la Revolucion, Eric Hobsbawn (2010)
comenta que Arendt, ao escrever sobre as revolugdes modernas, parece simplesmente
ignorar alguns fatos historicos caros a tematica enquanto se apoia numa espécie de
“idealismo filos6fico” ao enfatizar suas andlises conceituais sobre o tema da liberdade.
A reflexdo do historiador carrega um tom provocativo e até mesmo sarcastico: “nao
estou em condicdes de julgar sua contribuicdo [de Arendt] ao estudo da Revolucao
Americana, ao que suspeito ndo ser demasiado grande”; logo em seguida Hobsbawn
reforga o quadro de sua critica a obra de Arendt, de forma mais sutil, dizendo que apesar
do estilo lucido da autora, seus interesses e interpretacdes sdo muito gerais, ndo dando
conta de certos fenémenos historicos especificos (2010, p. 284).

A linha central da critica de Hobsbawn, como podemos perceber, diz respeito ao
que ele entende se tratar de uma obra sem grandes aprofundamentos histéricos, ou que
muitas das vezes foram ignorados por Arendt e se tornaram meras “interpretacdes”.
Neste sentido, o autor ainda ird apontar falhas sobre outros aspectos especificos de
Sobre a revolugdo, como a falta de uma relacdo entre outros movimentos
revolucionarios considerados relevantes por ele, como o caso de Cuba® e China®.
Todavia, 0 que podemos tomar como apoio € que, de fato, Arendt ndo se dedicou a
esmiucar algumas das nuances histéricas das Revolucdes Americana e Francesa em sua
obra, pois esse ndo era o seu objetivo, como ela mesma diz: “aqui ndo estamos
interessados na histéria das revolugbes em si, com seus antecedentes, suas origens e
desdobramentos”, ¢ sim em “saber o que ¢ uma revolugdo — suas implicacdes gerais
para 0 homem como ser politico, sua significacdo politica para 0 mundo em que

vivemos, seu papel na historia moderna” (ARENDT, 2011, p.74)".

° Revolugédo Cubana de 1959.

% Revolugdo Chinesa que se divide em dois momentos, o de 1911 e o de 1949.

7 A respeito de criticas como as de Hobsbawn ao contetido de Sobre a revolucéo, vale a pena citar as
observagBes de Newton Bignotto: “Transcorridas varias décadas desde sua publicacdo, é possivel dizer
que observagdes histdricas contidas no livro tanto sobre a revolugdo americana quanto sobre a revolucdo
francesa foram superadas pelos estudos publicados desde o aparecimento dos trabalhos pioneiros de
Gordon Wood e de Bailyn sobre a histdria americana do século XVIII e de Furet sobre a Franca. Abordar,
no entanto, o livro de Arendt a partir de um debate sobre a historiografia mais recente sobre o fenémeno
revolucionario pode produzir um resultado pouco elucidativo na medida em que podemos acabar caindo
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O século XVIII é, por conseguinte, segundo Hobsbawm (1996), notadamente
reconhecido por diversos movimentos, agitagcbes e revoltas reivindicadoras de
autonomia politica e econdmica. A Franca setecentista poderia ter sido apenas mais um
capitulo desta histéria. Contudo, algumas caracteristicas separaram sua revolucdo de
1789 dos demais movimentos da época e Ihe concederam maior sustentacdo e destaque.
Neste sentido, como podemos evidenciar na obra de Hobsbawm, alguns elementos
distintos contribuiram para o fator de novidade deste fendmeno, entre eles: (i) A Franca
era um dos paises mais populosos da Europa; (ii) a Revolucdo Francesa foi uma
revolucdo social; (iii) suas consequéncias ecoaram e influenciaram o mundo,
diferentemente, por exemplo, de sua precursora, a Revolugdo Americana® de 1776 que,
apesar de ter obtido éxito nos seus propositos, ndo atingiu uma influéncia de seus ideais
muito além dos limites de suas fronteiras (HOBSBAWM, 1996, p. 11).

Embora estas consideracfes acerca da Revolucdo Francesa possam exprimir a
grande relevancia deste fendmeno, devemos recuperar, no pensamento de Alexis de
Tocqueville (1997), a adverténcia de que os eventos e as consequéncias atribuidas
apenas a causa da Revolucdo aconteceriam com o desenrolar do tempo. Recorrendo
ainda ao pensador francés, podemos constatar que “A Revolugdo resolveu
repentinamente, por um esfor¢o convulsivo e doloroso, sem transicdo, sem precaucoes,
sem deferéncias, o que ter-se-ia realizado sozinho, pouco a pouco, com o tempo. Esta
foi, portanto, a obra da Revolu¢do” (TOCQUEVILLE, 1997, p. 68). Contudo, estas
observacbes encaminhadas por Tocqueville ndo se destinam a descreditar o valor da
Revolucdo, mas sim apenas a explicitar, por um lado, seu aspecto de ruptura e

impresciéncia e, por outro lado, sua tentativa de maximizacao da esfera publica:

[...] a aumentar o poder e os direitos da autoridade publica. Néo ia
mudar o carater que nossa civilizagdo teve até entdo como muitos o
pensaram, nem parar Seu progresso, nem mesmo alterar em sua
esséncia nenhuma das leis fundamentais sobre as quais repousam as
sociedades humanas em nosso Ocidente. Se separarmos esta sociedade
de todos os acidentes que mudaram momentaneamente sua fisionomia

na armadilha de produzir a hermenéutica de um texto de um ponto de vista que nem mesmo seu autor
considerava como sendo o0 mais importante” (2011, p. 43).

8 Nesta breve introdugdo ndo nos deteremos em mostrar o enredo histdrico da Revolugdo Americana
como faremos, de modo recorrente, com a Revolugdo Francesa. Por outro lado, este curto panorama
correspondente & Revolucdo Francesa nos parece interessante, pois ird elucidar uma gama de
desdobramentos que influem mais diretamente nos objetivos desta dissertacdo. Além disso, acreditamos
que em posse destas preliminares, poderemos compreender melhor as duras criticas de Arendt aos
desdobramentos da Revolugdo Francesa acerca da quest&o social — o que, segundo a autora, ndo motivou
a Revolugdo Americana.
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em diferentes épocas e em diversos paises para s6 considera-la tal qual
é, veremos claramente que o Unico efeito desta revolugdo foi abolir as
instituicdes politicas que durante séculos dominaram totalmente a
maioria dos povos europeus e que recebem geralmente o rétulo de
instituicGes feudais e substitui-las por uma ordem social e politica
mais uniforme e mais simples tendo por base a igualdade de condicdes
(TOCQUEVILLE, 1997, p. 67).

Para Hannah Arendt (2011), o sentido do termo “Revolu¢do” empregado na
politica s6 veio a surgir durante o préprio curso dos acontecimentos do séc. XVIII em
ambos os lados do Atlantico, sendo antes um conceito aplicado aos estudos da
astronomia. A conotagdo que conhecemos de revolugéo atrelada a uma mudanca brusca
e fundacional da realidade politica de um determinado local ndo era compartilhada,
inicialmente, pelos Pais Fundadores dos EUA e nem pelos revolucionarios franceses.
Eles possuiam, como observa Arendt, apenas uma perspectiva de que recolocariam as
coisas do jeito que tinham de ser e ndo mudariam, substancialmente, o contexto em que
viviam. Todavia, este aspecto representa, em nossa perspectiva, um momento pouco
significativo em termos cronoldgicos, visto que a percepcdo pelos agentes
revolucionarios de que estavam empreendendo algo novo foi sentida, em ambas as
revolugdes, de maneira inicial, a despeito do fato de que tinham nenhum ou pouco
conhecimento de que estavam iniciando um teor preambular destes eventos.

As Declaragdes de 1776 e 1789 compartilham de um pano de fundo costurado a
partir de elementos complexos e até mesmo difusos acerca de um entendimento comum
em relacdo as experiéncias e expectativas dos atores envolvidos, direta e indiretamente,
no contexto destes episodios historicos. Lynn Hunt observa, em seu livro A invengao
dos Direitos humanos, que um aspecto interessante e comum a ser observado no seio
das duas declaracGes em questdo diz respeito a perspectiva de soberania pleiteada pelos
revolucionarios. Neste sentido, essa virada de mesa levou a efetivacdo de uma nova
republica no cenario americano derivado do rompimento com a Coroa Briténica e, de
outro modo, modificou a estrutura monarquica na Franca vertendo a soberania absoluta
do Ancién Regime para a construcdo da nagdo francesa (cf. HUNT, 2009, p. 113-114).

A expectativa de ruptura com o governo britanico se alastrou na medida em que
cresceu a tensdo entre a reivindicacdo dos direitos particulares dos colonos e sua
aspiracdo de independéncia baseada em teorias de direitos universalistas, o que eclodiu
na Declaracdo de Independéncia de 1776, a qual propiciou uma das bases de

ordenamento legal para os recém criados Estados Unidos da América. Recorrendo ao
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texto de Hunt, podemos perceber que o periodo entre 1774 e 1776 foi marcado pelo
acirramento da tensdo entre a coldnia e a metropole. A Declaragdo de Direitos da
Virginia (12 de junho de 1776), que antecede a Declaragdo de Independéncia, € um sinal
forte da imbricacéo entre direitos particulares e universais de que os colonos langavam
mao. Neste contexto, esta caracteristica peculiar, que ndo perpassou 0s acontecimentos
na Franca, possibilitava aos colonos na América poder “citar os seus direitos ja
existentes como suditos britanicos e, a0 mesmo tempo, reivindicar o direito universal a
um governo que assegurasse os seus direitos inaliendveis como homens iguais”, de
modo que se tornou uma necessidade declarar direitos “como parte da transicdo de um
estado de natureza de volta a um governo civil — ou de um estado de sujeicdo a Jorge
IIT em diregdo a uma nova politica republicana” (HUNT, 2009, p. 121 -122).

Ainda no que tange as caracteristicas comuns que estamos recolhendo para
nossa discussdo, a influéncia do debate sobre topicos como o direito natural ou
jusnaturalismo, direitos particulares e universais, suscita uma breve apreciacdo de nossa
parte, justamente por terem balizado ndo apenas as agdes dos revolucionarios
americanos e franceses, mas principalmente por demarcarem a substancia de ambas as
declaracdes — ainda que marcadas por dificuldades e paradoxos que ganharam forca ao
longo dos anos tanto quanto a busca por direitos.

No campo das ideias, desse modo, alguns nomes influenciaram de partida as
acOes dos colonos na América do Norte. Para citar apenas alguns deles, podemos
sublinhar os nomes de Hugo Grotius e Samuel Pufendorf ainda no séc. XVII e, mais
tarde, no limiar do século XVII1, Jean-Jacques Burlamaqui. E digno de nota que estes
trés nomes, como atenta Hunt, estavam na periferia do cenario europeu de suas épocas
(2009, p. 117), e talvez por esse motivo, acreditamos, tenham se dedicado ao estudo
propositivo de ideias sobre direitos universais com o intuito de galgar espaco legal e ou
politico naquele cenario por visarem a um ordenamento juridico mais abrangente e
descentralizado. Especulacdes postas de lado, o fato é que o debate tedrico sobre
direitos universais ganhou forcas e conseguiu se assentar nas discussdes dos
revolucionarios americanos que objetivavam — baseados em sua prépria interpretacdo
dos autores citados anteriormente e, também, de novos expoentes como Hobbes e Locke
— fundamentar suas reivindica¢Ges por independéncia.

As observagdes acima sdo apenas alguns questionamentos que podem ser feitos

e que indicam, como observa Hunt, a desvinculagdo entre direitos particulares e
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universais. Isto que dizer que, no contetdo do texto redigido em 1789, havia uma
oposi¢do clara entre os termos “homens” e “nenhum individuo”, “todos os cidaddos” e
“nenhum homem”, sinalizando que ‘“era literalmente tudo ou nada. As classes, as
religides ¢ os sexos ndo apareciam na declaragdao” (HUNT, 2009, p. 132-133). De
acordo com Costas Douzinas, ha uma separacdo entre sociedade e individuos, na qual se
acredita que o Estado interferiria além do desejado nas relagdes sociais. Nos dizeres do
autor:

A filosofia politica que abriu o caminho para as revolugfes acreditava
que os direitos naturais expressavam as leis imanentes da sociedade
que haviam sido distorcidas, por falta de representagdo na América e
pelas atitudes ndo esclarecidas do Ancién Régime na Franga. Estes
direitos promovem a liberdade individual, libertando as pessoas para
perseguir 0s seus interesses, sem consideracdo por valores morais
substantivos. A sociedade deve ser separada do Estado e se
transformar em um terreno moralmente neutro em que atividade
privada, comércio, trocas e transacGes econdmicas tenham lugar
(DOUZINAS, 2000, p. 92)°.

A discussdo sobre o direito natural, particularista ou universalista, ganhou
terreno nos desdobramentos da Revolucdo na Franca, também. Aglutinando outros
autores, como Rousseau — mais a frente nesta dissertacdo, veremos como Sseu
pensamento foi problematicamente interpretado por Robespierre —, a discussdo tedrica
sobre a “humanidade” e o sujeito que a compunha e, portanto, era portador de direitos
inaliendveis segundo suas premissas internas, pautou a Declaracdo Francesa e se tornou
0 estandarte do movimento revolucionario e de movimentos posteriores. Todavia, 0 que
significa o termo “homem” explicitado no titulo da Declaracdo e seus direitos inatos aos
quais eles remetem?

A Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidaddo, em 1789 que
efetivamente contribuiu para a marca permanente da Revolucdo Francesa na histéria €
composta por dezessete artigos que tratam, de modo sucinto, de algumas questbes muito
caras ao convivio e a manutencdo da sociedade, indo da liberdade de expressdo (art.

11°) a defesa da propriedade (art. 17°). Podemos conferir, a seguir, alguns destes direitos

° [“The political philosophy which paved the way to the revolutions believed that natural rights express
the immanent laws of society which had been distorted, through lack of representation in America and the
unenlightened attitudes of the ancien regime in France. These rights promote individual freedom by
freeing people to pursue their interests without consideration for substantive moral values. Society should
be separated from the state and turn into a morally neutral terrain in which free private activity,
commerce, trade and economic trans actions take place.”]

10 Ver declaragdo completa em: < https://www.senat.fr/Ing/pt/declaration_droits_homme.html > Acesso
em 02/09/18 as 18:20.
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expressos na Declaragdo para evidenciarmos, portanto, sua abrangéncia e clareza, além,
evidentemente, de seu teor universalista. O art. 1° talvez possua uma das frases mais
conhecidas e célebres da historia: “os homens nascem e sdo livres e iguais em direitos”.
De antemdo, podemos lancar algumas questdes iniciais: quem assegurara estes direitos?
O simples fato de nascer torna os homens “livres” e “iguais” em relagdo a quais
sentidos? Econdmicos? Politicos? Curiosamente, ainda na sequéncia, no primeiro artigo
da Declaragdo consta que “as distingdes sociais s6 podem fundamentar-se na utilidade
comum”. Com isso em mente, 0s direitos a liberdade e a igualdade expressos na
primeira frase ficam condicionados a uma certa “utilidade”? Para quem? Mais adiante,
no art. 2° temos que “a finalidade de toda associagdo politica ¢ a conservagdo dos
direitos naturais e imprescritiveis do homem”. Ora, se no primeiro artigo somos
apresentados a uma declaracdo que investe direitos naturalmente a partir do nascimento,
por que hd a necessidade de uma ““associacao politica” para sua defesa?

Na perspectiva de Douzinas, a expressdo destes direitos sobre a figura do
“homem” delimitava de forma categérica qual era este sujeito compreendido no texto,
ou melhor, dado um exame mais cuidadoso, permitia observar quais ndo eram 0s
sujeitos portadores daqueles direitos. Neste sentido, o autor afirma que “[o] prototipo da

natureza humana ndo era apenas masculino; mas também branco”*!

, Uma vez que as
mulheres sé puderam votar na Franca a partir de 1944, e as col6nias francesas, até o
momento da Revolugdo — e mesmo em momentos posteriores — eram
predominantemente escravagistas (DOUZINAS, 2000, p. 98-99). Percorrendo estes
mesmos tracos a respeito das abstracfes do jusnaturalismo € que, de acordo com Odilio
Alves Aguiar, Arendt vé os limites da interpretacdo desta corrente acerca da propria
humanidade:

No jusnaturalismo, Arendt encontra o limite da perspectiva ética
tradicional que se baseia num conceito contemplativo e
universalmente abstrato do Bem do Dever e numa visdo metafisica,
infinitista de humanidade. O homem, nessa visdo, & uma idéia eterna e
imutavel que ndo se encontra em lugar algum (2006, p. 272).

Estes aspectos que recuperamos brevemente e que, ao longo de nossa
dissertacdo, pontualmente reaparecerdo, ajudam-nos a compreender as dificuldades de
se pensar o tema dos direitos humanos e, de acordo com nosso trabalho, permitem-nos

compreender alguns dos elementos que provocaram Arendt em suas criticas.

1 [“The prototype of human nature was not just male; it was also white.”
p Yp J
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Remetendo mais uma vez a Declaracdo francesa, pode-se dizer que ela é
resultado de uma atmosfera mista, imbuida em ideias e influéncias ideoldgicas da
burguesia, de filésofos, economistas, da ideologia liberal classica, entre outras
(HOBSBAWM, 1996, p. 19). O conteudo desta declaracdo era revolucionario em
muitos aspectos como, por exemplo, em fazer frente ao modelo alimentado por
privilégios e verticalizado, caracteristico da sociedade do Ancien Régime. Porém, é
importante ndo perdemos de vista que ndo se trata aqui de uma declaracdo de direitos
que seria a pedra de toque de uma sociedade democratica e igualitaria, uma vez que a
defesa da propriedade privada como direito natural e a distingdo social estavam
presentes nesta redacdo (HOBSBAWM, 1996, p. 20). Podemos nos perguntar, a partir
disso, como entdo a Revolugdo Francesa veio a ser uma revolucao social e de massas
(como mencionamos anteriormente), se a defesa de algumas “distingdes uteis” ainda
fazia parte da Declaragéo que a impulsionava.

O ponto de virada se encontra no interior da préopria declaracdo de direitos e na
identificacdo do povo engquanto nacgéo. Isto significou, na pratica, que o Terceiro Estado
— representante da maioria populacional francesa e composto, predominantemente, pelas
camadas mais pobres, abrangendo camponeses, trabalhadores urbanos, profissionais
liberais e burgueses, entre outros — conseguiu se organizar de forma inédita na
Assembleia Nacional e, portanto, fazer frente ao rei e a nobreza que o apoiava. Aliado a
iSS0, Uma grave crise socioeconémica causada por seguidas safras ruins de trigo e outros
cereais fez sobrelevar o preco do pdo (principalmente), que era um item essencial da
alimentacdo popular e da economia manufatureira. Neste cenario, podemos perceber o
resultado iminente de mudancas substanciais. Com a ajuda de Hobsbawm, vemos que

diante deste contexto turbulento e efervescente:

Os pobres do interior ficavam assim desesperados e envolvidos em
distdrbios e banditismo; os pobres das cidades ficavam duplamente
desesperados, Vvisto que o trabalho cessava no exato momento em que
0 custo de vida subia vertiginosamente. Em consequéncias normais,
teria ocorrido provavelmente pouco mais que turbuléncias cegas.
Porém, em 1788 e 1789, uma convulsdo de grandes proporc¢es no
reino, uma campanha de propaganda e uma eleigdo transformaram o
desespero do povo numa perspectiva politica. Elas iniciaram a
tremenda e abaladora ideia de se libertar da nobreza e da opresséo.
Um povo turbulento se colocava por tras dos deputados do Terceiro
Estado (1996, p. 24).
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Podemos perceber neste contexto, principalmente, que a questdo social foi a
marca da Revolugdo Francesa. Embora com a Declaragdo tenha se conseguido
significativos avancos no campo da politica, eles se restringiam a apenas alguns acenos
reformistas. Todavia, por consequéncia e em comunhdo com o abismo social
alimentado por anos seguidos, tivemos como resultado um fendmeno da politica que foi
e ainda ¢ protagonista na histdria'?> do Ocidente. Com estas reflexdes iniciais, podemos
perceber que a Revolugdo, de um modo geral, ganhou contornos diferentes ao longo dos
anos. Isto €, ocorreu um salto de uma perspectiva meramente reformista para algo que
possuia um sentido mais radical e urgente — até mesmo necessario.

Nas anélises de Hannah Arendt sobre a Revolucdo Francesa, a autora destaca,
por um lado, o papel da questéo social como grande marco desta revolucéo e, por outro,
0 considera como seu ocaso. Para a autora, este € o principal elemento que ira distanciar
as duas mais relevantes revolugdes da modernidade, isto €, a Francesa e a Americana.
As reflexdes de Arendt acerca desta topica sdo direcionadas, sobretudo, para se pensar o
motivo pelo qual, em sua visdo, a Revolugdo na Franga tenha “fracassado”. Como
veremos neste capitulo, a pensadora acredita que ao ser colocada em primeiro plano a
solucdo das necessidades urgentes da populacdo pobre e miseravel na Franca, o
movimento revolucionario se distanciou do objetivo primeiro de qualquer revolucdo que
se pretenda exitosa, a saber, a fundacdo de um corpo politico.

A perspectiva de Arendt sobre a fundacdo de um corpo politico se assenta, como
também veremos com maior atencdo nas proximas paginas, na efetividade da liberdade
politica — uma caracteristica essencial na teoria politica da autora, que se enraiza em
topicos como a acdo e a fala no espaco publico, livres de impedimentos. Por essa via, a
Revolucdo Americana, embora ndo tenha adquirido as dimensdes de sua analoga
francesa, obteve um sucesso superior, pois conseguiu ndo s6 promover, mas assegurar a

permanéncia de instituicGes e espacos destinados, como mencionado, a manifestacdo de

12 Na histéria da filosofia é de comum acordo o reconhecimento atribuido a Immanuel Kant como um de
seus filésofos de maior renome. Para além de suas Criticas (Critica da Razdo Pura, de 1781; Critica da
Razdo Pratica, de 1788; Critica do Juizo, de 1790), Kant também é recorrentemente lembrado por suas
caracteristicas metddicas e habitos peculiares. Dentre elas, conta-se que era comum o ajuste dos reldgios
de Konigsberg, cidade natal do pensador, por periodicamente Kant sair para caminhar e fazer outras
atividades rotineiras sempre no mesmo horério. Entre esta e outras possiveis anedotas atribuidas ao
comportamento do fildsofo, podemos destacar o curioso relato de que o Unico evento que fez Kant romper
com a rigidez de sua rotina foi a noticia da Queda da Bastilha (HOBSBAWM, 1996, p. 25). Anedota ou
ndo, recuperamos isto para exemplificar de maneira didatica o quéo relevante e notadamente inédita foi a
forma pela qual se deu a marca da queda do Ancien Régime e, consequentemente, a eclosdo da Revolucéo
Francesa.
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atos e palavras conjuntos no ambiente publico sob a tutela de uma constituicéo,
atribuindo direitos e deveres claros aos cidad&os.

Vale ainda ser lembrado que o principal distanciamento, portanto, destes dois
exemplares de revolucbes que estamos considerando nesta dissertagdo, sob a
perspectiva de Arendt, estdo assentados na tensdo entre liberdade e libertagdo. Por este
motivo, encaminharemos uma reflexdo que objetive mostrar, em um primeiro momento,
como estas duas categorias do pensamento politico sdo compreendidas por Arendt nos
contornos das revolucdes, bem como no papel que desempenharam para a redacdo da
Declaracdo da Independéncia Americana e para a promulgacdo da Declaracdo dos
Direitos do Homem e do Cidad&o, na Franca.

Podemos adiantar, ainda, que ao tratarmos destes elementos presentes no
pensamento de Arendt, estamos buscando um conjunto de fundamentos que possam nos
auxiliar na lida com a reflexdo sobre o teor universal de direitos que se difundiu com
maior vigor a partir da Revolugdo Francesa no tocante a formulagdo da viséo ocidental
de Direitos Humanos®3. Ainda sobre isso, é caro aos nossos objetivos ter em mente que
ndo se trata aqui de perfazer uma andlise historiografica acerca das Revolucdes
Americana e Francesa, mas sim nos interessa fazer uso dos quadros conceituais
lancados por Arendt em suas reflexdes sobre estes temas, por fornecerem a teoria
politica material fecundo no esforco de se compreender as questdes que orientam esta
dissertacéo.

Seguindo, portanto, por essa perspectiva, deparamo-nos com um efeito colateral
destas declaracGes que pode ser, sinteticamente, expresso da maneira a seguir: por se
tratarem de uma pretensa abordagem universal de direitos, estas tentativas acabaram por
criar uma imagem abstrata de ser humano, por estarem associadas a uma perspectiva jus
naturalista, que ndo conseguiu reunir, frente a Estados e demais comunidades politicas,
a concretude de garantias legais esperadas naquelas declaraces. Ademais, o cerne da
questdo que estamos colocando em pauta perpassa pela identificacdo de que ndo ha,
rigorosamente, a seguranca da salvaguarda de direitos sem o artificio da politica ou,

ainda mais, sem a articulacdo de agentes dotados de liberdade politica e, por

13 E importante dizer que, contemporaneamente, podemos encontrar diversas perspectivas acerca da
formatacdo dos Direitos Humanos. Por essa via, ndo podemos afirmar que haja uma linha tedrica
hegeménica, mas sim um extenso debate sobre este tema que se modificou ao longo dos séculos, mas que
obteve relevo principalmente, desde o marco da Revolugdo Francesa em 1789.
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conseguinte, de uma estrutura com ramificac0es enraizadas em instituigdes que, de fato,

possam sustentar um debate robusto e que se torne um elo vinculante de direitos.

1.1. Liberdade, Constituicdo e Fundacao

Ao dispormos, mesmo que minimamente, de algum contato com o pensamento
de Hannah Arendt, soa familiar dizer que, indubitavelmente, a raison d’étre da politica
é a liberdade. Embora tal expressdo sintetize, relacione e demarque a pungéncia dos
conceitos, ainda ndo exprime com clareza o quao vigorosa €, na visdo da autora, a
intimidade entre politica e liberdade. Ademais, se adotarmos uma postura trivial como
esta podemos, até mesmo, incorrer em uma perspectiva que comprometa as nuances das
reflexdes de Arendt acerca da modernidade, das revolugdes, do ineditismo totalitario,
dentre outros temas convergentes em seu pensamento e que estdo, a proposito,
entremeados por caracteristicas muito proprias, a despeito da tradicdo filosdfica. Por
essa via, explicitaremos agora como, em sua obra, o tema da liberdade percorre uma
diretriz que realca o atrito legado pela tradicdo do pensamento politico ocidental'* e se
assenta de maneira decisiva no ambito das Revolu¢des Americana e Francesa.

De acordo com Arendt, apds a morte de Socrates houve uma separacdo entre
filosofia e politica. A responsabilidade pelo divorcio entre as duas areas, na perspectiva
da autora, recai sobre a figura de Platdo, que por ter se decepcionado com a maneira
pela qual a pdlis tratou seu mestre, chegou a conclusdo de que a atividade politica e a
acdo no espaco publico ndo coadunavam com a atividade contemplativa e filos6fica. Em

suas palavras:

O abismo entre filosofia e politica abriu-se historicamente com o
julgamento e a condenagdo de Sdcrates, que constituem um momento
decisivo na histdria do pensamento politico, assim como o julgamento
e a condenacdo de Jesus constituem um marco na histéria da religido.

14 A perspectiva de Arendt sobre a tradicdo ocidental é um dos aspectos centrais de seu pensamento. Em
linhas gerais, esta ideia é posta a luz no pensamento arendtiano para evidenciar o quao relevante é possuir
um fio condutor de experiéncias praticas e tedricas oriundas do passado na lida de questBes
contemporaneas. Podemos perceber que a tradicdo ocidental ocupa um lugar de destaque na obra da
autora e, nesta trilha, ecoa pelas analises de Arendt acerca das a¢des dos revolucionérios na América e na
Franga, que se inspiraram tanto na tradi¢do politica grega quanto na romana, sobretudo no sentido de
politica enquanto acdo no espaco publico. Retomaremos esta discussdo em nosso segundo capitulo, ao
tratarmos da ligacéo entre Arendt e o republicanismo, com a intencdo de melhor compreender as nuances
da perspectiva arendtiana sobre esta tradicdo do pensamento politico ocidental.
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Nossa tradicdo de pensamento politico teve inicio quando a morte de
Socrates fez Platdo desencantar-se com a vida da polis e, a0 mesmo
tempo, duvidar de certos principios fundamentais dos ensinamentos
socraticos (ARENDT, 2002, p. 91).

Nas observagdes de Arendt, a tradicdo filosofica passa, seguindo a trilha de
Platao, a identificar “que a liberdade come¢a onde os homens deixaram o ambito da
vida politica, habitado pela maioria, e que ela ndo é experimentada em associa¢do com
outras pessoas, mas sim no relacionamento com o proprio eu” e que, além disso, tal
relacdo possui como marca “um conflito interior entre o que eu quereria fazer € o que eu
fago” (ARENDT, 1961, p. 157)%.

Tendo em mente a existéncia da dicotomia acerca dos sentidos empregados no
conceito de liberdade, podemos dizer que Arendt distingue o termo em dois perfis. De
um lado, a autora elenca e remete o conceito de liberdade a tradicdo da Antiguidade
classica grega e romana, circunscrita pela intensa atividade politica no espago publico —
temos entéo a caracterizacdo da liberdade politica ou publica, uma vez que “(...) tanto na
Antiguidade grega como na romana, a liberdade era um conceito exclusivamente
politico, a quintesséncia, na verdade, da cidade-estado ¢ da cidadania” (ARENDT,
2013a, p. 205). Por outro lado, hd também aquela liberdade como foi entendida no
periodo da Antiguidade tardia e no Cristianismo, demarcada, sobretudo, por seu aspecto
de interioridade e volicdo — assume-se aqui a liberdade filoso6fica ou interior que
coincide também sobre a nogéo de livre-arbitrio®®.

Se aproximada ao sentido de interioridade, a liberdade exige, de acordo com
nossa pensadora, um afastamento do mundo!’ (ARENDT, 2013a, p.192). Por se tratar
de uma relacdo de mim comigo mesmo e ensejada, ainda, pelo conflito volitivo de

querer-ndo-querer, sua principal caracteristica € a de voltar-se para si, distanciando,

15 [“Our philosophical tradition is almost unanimous in holding that freedom begins where men have left
the realm of political life inhabited by the many, and that it is not experienced in association with others
but in intercourse with one's self whether in the form of an inner dialogue which, since Socrates, we call
thinking, or in a conflict within myself, the inner strife between what I would and what I do.”]

16 Nao iremos esmiucar os contornos entre liberdade interior e livre-arbitrio. Para nosso propoésito,
queremos apenas realcar a relevancia, atribuida por Arendt, & busca por liberdade politica. Nossa autora,
ao se voltar para as delimitagBes do termo liberdade puablica, remonta ao que os philosophes do
lluminismo interpretavam acerca da Antiguidade e reivindica, dessa forma, um sentido impar para a nova
conotacdo do termo: “Essa liberdade publica ndo era uma esfera interior na qual os homens podiam se
refugiar a vontade, escapando as pressdes do mundo, nem o liberum arbitrium que leva a vontade a
escolher alternativas. A liberdade para eles sd podia existir em publico; era uma realidade concreta,
terrena, algo criado pelos homens para ser usufruido pelos homens, e ndo um dom ou uma capacidade; era
a praca ou espaco publico feito pelos homens que a Antiguidade conhecia como a area onde a liberdade
aparece e se faz visivel a todos” (ARENDT, 2011, p. 169).

17 No segundo capitulo, tentaremos expor qual o significado de “Mundo” para Arendt €, desta maneira, o
motivo pelo qual se faz alarmante este afastamento do mundo.
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portanto, o eu do relacionamento com seus pares!®. Neste sentido, nenhuma das
liberdades citadas (liberdade interior e livre arbitrio) corresponderia ao principio de
acdo e muito menos ao seu lugar de aparéncia, qual seja, a esfera publica. Ao
concatenar acdo e discurso, aparéncia e espaco publico, podemos conferir, nos dizeres
de Arendt, que “[...] sempre que o mundo artificial ndo se torna palco para acdo e
discurso — como ocorre com comunidades governadas despoticamente que 0s banem
para a estreiteza dos lares, impedindo assim o ascenso de uma esfera publica — a
liberdade ndo possui realidade concreta” (ARENDT, 20134, p. 195, grifo nosso).

A concepcéo de liberdade em Arendt, como estamos mostrando, da-se por uma
via que se sustenta no espaco publico e que ¢, ainda, balizada pela agdo em conjunto®®.
Seguindo por esse itinerario, as analises da autora enderecadas aos eventos
revolucionarios do setecentos reforcam que, para aqueles agentes revolucionarios — 0s
Pais Fundadores na América ou 0s Hommes de lettres no limiar da revolucéo na Franga
—, a liberdade era existente apenas em publico, pois “era uma realidade concreta,
terrena, algo criado pelos homens para ser usufruido pelos homens”, e assim,
diferentemente do livre arbitrio ou da liberdade interior, ndo era um “dom ou uma
capacidade; era a praca ou 0 espaco publico feito pelos homens que a Antiguidade
conhecia como a area onde a liberdade aparece e se faz visivel a todos” (ARENDT,
2011, p. 169). H& uma distingdo pontual, portanto, acerca do conceito de liberdade em
Arendt, primeiramente pelo seu distanciamento das ideias de liberdade interior e
também do liberum arbitrium, mas sobretudo pelo seu teor essencialmente publico e
politico.

Podemos perceber, claramente, que a autora adota e incentiva uma perspectiva

substantiva de liberdade, ou seja, algo que de fato seja tangivel aos homens, ndo apenas

18 0 néo relacionamento interpessoal pode levar a consequéncias extremas. Estar separado do convivio
comum, e sem meios para retoma-lo quando bem quiser, pode acarretar na vivéncia de experiéncias
limites, como o isolamento e a soliddo. No terceiro item deste capitulo, ao tratarmos do Totalitarismo,
iremos explorar essa questao e seu envolvimento com os apatridas.

19 A distingdo entre uma liberdade enraizada no principio da politica e outra ligada, sobretudo, ao que diz
respeito ao corpo — seja no modo pelo qual os seres humanos se voltam para si e se acolhem na
interioridade, ou na satisfagdo das necessidades bioldgicas da vida —, foi realizada também por Benjamin
Constant. No seu ensaio Da liberdade dos antigos comparada a dos modernos, Constant recupera o
sentido de liberdade atribuido aos povos gregos e romanos da Antiguidade, e uma nova liberdade que
nasce com 0s homens na modernidade. Para o autor, ha, basicamente, uma distingdo entre estas duas
concepgdes, a saber: “o objetivo dos antigos era a partilha do poder social entre todos os cidaddos de uma
mesma patria”, enquanto que “o objetivo dos modernos é a seguranca dos privilégios privados”
(CONSTANT, 1985, p. 3). A andlise do autor nos vale como mais um elemento para acentuarmos a
interpretacdo de Arendt acerca do sentido de liberdade na Antiguidade — e que, de acordo com a autora,
foi uma fonte de inspiracdo tanto para os revolucionérios americanos quanto para os franceses em suas
acoes iniciais.
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enquanto desejo ou vontade, mas principalmente enquanto possibilidade e poténcia de
acdo. E possivel dizer ainda que, para a existéncia deste tipo de liberdade acontecer, é
caro um locus especifico para ela, que é ndo outro sendo o espaco publico, pois, como
estamos explicitando, “sem um ambito publico politicamente assegurado, falta a
liberdade o espaco concreto onde aparecer” (ARENDT, 2013a, p. 195). Ainda se mostra
relevante apontarmos que estas consideragdes convergem, decisivamente, na predilecdo
de Arendt pela Revolugdo Americana em detrimento da Revolugdo Francesa, tendo em
perspectiva que a primeira buscou fundar, no seu transcurso, justamente esses espacos
para que os homens pudessem aparecer, enquanto agentes livres, frente uns aos outros,
levando a cabo a ideia de que “a liberdade como fato demonstravel e a politica
coincidem e sdo relacionadas uma a outra como dois lados da mesma matéria”
(ARENDT, 2013a, p. 195).

Evidencia-se que a esfera publica ou espaco publico?® sdo, para usarmos de uma
analogia cara ao pensamento de Arendt, o palco no qual atores realizam feitos por meio
de atos e palavras, ou seja, um espaco compreendido como um “mundo artificial”, pois
é construido pelos homens enquanto artificio para se relacionarem em conjunto. Além
disso, € no contexto publico, sob a luz de instituicbes que salvaguardam o direito de se
expressar politicamente, que os agentes ndo séo relegados a restricdo espacial de seus
lares. Ora, em contraposicdo a concretude e a expressividade dos atos e falas
vivenciadas no espacgo publico, a esfera privada da vida restringe a uma determinada
obscuridade as a¢Ges humanas, de modo tal que ficam atadas a mera satisfacdo das
necessidades bioldgicas do corpo.

Cabe notar que o exercicio da liberdade politica no espaco publico se distancia,
na perspectiva arendtiana, das necessidades bioldgicas da vida. Assim, remontando a
Antiguidade classica, os homens que podiam participar das coisas publicas estavam
liberados das “dores do corpo”?! e podiam, portanto, adentrar ao mundo comum, agindo
entre seus pares. Todavia, mesmo prescindindo da libertacdo das necessidades vitais
bésicas, isto ndo implica em uma legitima afirmacdo da liberdade politica e publica.

Dizendo de outro modo, a etapa da libertacdo das necessidades bioldgicas pode ser um

20 Retomaremos com maior empenho o sentido de espaco ou esfera plblica em Arendt, no itinerério de
nosso segundo capitulo.

2L Obviamente, esta questdo toca em um ponto obscuro da historia, a saber, a escraviddo. Seja na
Antiguidade ou na Modernidade analisadas por Arendt, esta topica se encontra presente de forma velada.
N&o que a autora subscreva ou apenas ignore o qudo importante e grave é o tema, mas sim que, para
Arendt, esta questdo deve ser discutida em outro ambito, o do direito civil e ndo o da politica
propriamente dito.
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estagio que antecede o exercicio da liberdade, porém, mais que isso, a plena liberdade
politica possui, no pensamento de Arendt, a prerrogativa de um espaco publico comum
aos homens. Este espaco, que pode ser entendido como um mundo politicamente
organizado, é a condicdo para a elaboracdo de uma atividade livre que se faz entre
agentes politicamente equanimes e que podem, portanto, ser notados por suas palavras e
acOes (ARENDT, 2013a, p. 194).

Vale lembrar que, para os gregos, a posicdo de isonomia sustentada em seu
contexto politico estava balizada na ideia de que os homens ndo eram iguais por
natureza, mas podiam se tornar iguais ao passo em que estivessem em uma relacdo de
construcdo e participacdo em um espaco que fosse comum a eles, isto é, a polis
(ARENDT, 2011, p. 58). Em contrapartida, a ideia jusnaturalista de igualdade se
assenta, principalmente, no esforco de se considerar os homens iguais em razdo de seu
nascimento. Estas consideracdes feitas, podemos observar que nos dois casos, no grego
e no moderno, existe uma relagdo conjugal entre suas respectivas nogdes de igualdade e
liberdade, formando assim, um bindmio igualdade-liberdade em cada contexto politico.
Deste modo, podemos ressaltar que embora na Grécia Antiga 0 espaco publico ndo
fosse marcado pela igualdade-liberdade de condicdes no ambito privado, ele era,
sobretudo, demarcado pela igualdade-liberdade entre pares — o que impossibilitava, até
mesmo, a ndo igualdade-liberdade do déspota, do tirano (ARENDT, 2011, p. 59). Com
efeito, o que estamos buscando explicitar é a distingdo entre uma concep¢do de
igualdade-liberdade que se da em razdo da construcdo, da fabricacdo de um artificio
politico, do espaco publico em contraste com uma outra visdo pela qual a cidadania e os
direitos se dao a partir do nascimento e ndo da construcao entre pares.

Acentuando 0 que ja& mencionamos anteriormente, podemos observar que a
libertacdo das necessidades da mera vida diz respeito a um dos pressupostos para que
haja condic@es e possibilidades da pratica politica. Entretanto, mesmo que relacionadas,
a simples liberacdo dos fados bioldgicos ndo resulta diretamente na garantia da
liberdade politica. Para que ocorra, de fato, a entrada ao cenario publico de agentes que
se fardo notar por meio de suas acdes e palavras, é cara a prerrogativa de que, portanto,
existam instituicGes garantidoras da sobrevivéncia da esfera publica. Dizendo de outra
maneira, para que seja efetiva a acdo politica, € imprescindivel, e sem ressalvas, a
necessidade da existéncia de um mundo compartilhado, entendido como espago comum

para a manifestacdo de discursos e ac¢des plurais.
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Isto posto, apds ser consumada a fundacdo do corpo politico, ela deve ser, de
algum modo, “protegida”. Em outras palavras, os responsdveis por iniciar uma nova
forma de governo, logo ap6s terem executado seu objetivo primeiro (que, lembrando, se
afigura na constituicdo e solidez da liberdade politica), assumem uma postura voltada a
conservar o que fora conquistado. Podemos averiguar que isto se da por conta de duas
questdes paralelas. A primeira delas diz respeito a “uma séria preocupagdo com a
estabilidade e durabilidade da nova estrutura”, e a outra é a de que se deve levar em
conta que os homens das revolucdes se depararam com “a percepgao revigorante de que
0s seres humanos tém a capacidade de iniciar alguma coisa, 0 entusiasmo que sempre
acompanha o nascimento de algo novo na terra” (ARENDT, 2011, p. 283). Assim, ha
um duplo movimento no &mbito da fundacdo de um novo corpo politico: primeiro, 0s
revolucionarios tomam consciéncia de sua condicdo de agentes transformadores e
criadores de novas realidades e estruturas politicas; por conseguinte, cientes de que o
novo corpo politico nascente também pode ser, eventualmente, colapsado pela mesma
capacidade criativa que Ihe deu origem, passam a se nortear tendo em perspectiva a
estabilidade e a continuagéo deste corpo politico nascente.

Percebe-se que ha uma capacidade inerente aos seres humanos, a saber, a de
promover novos inicios. Contudo, apesar de se tratar de uma poténcia que pode ser
direcionada, como estamos vendo, para a construcdo de novas realidades politicas, esta
mesma aptiddo pode contribuir com a ruptura do novo corpo politico, assim como
contribuiu com a ruptura do status quo vigente no antigo regime. A partir destas
indagacdes colaterais, cabe ponderar que, no pensamento de Arendt, ha também a
possibilidade de se compreender a tessitura de uma “revolucao conservadora”.

Nas palavras de Anabella Di Pego, ha uma tensdo entre o ato de fundacdo e a
topica da novidade. Diante desta tensdo, podemos dizer que existe, assim, uma demanda
por se conservar o “espirito do ato de fundagao, isto €, da liberdade e participacao que a
inspiraram” (DI PEGO, 2016, p.84). Ademais, Di Pego mostra que “a peculiaridade da
concepcao arendtiana de revolucdo reside, entdo, em que esta ndo é mera interrupcdo da
historia pela irrupcdo da novidade, nem tampouco apenas a fundacdo de um corpo
politico estavel”; mais que isso, revolucao e fundacéo sdo elementos que fazem parte de
um quadro politico orientado pela novidade, mas, sobretudo, movido pela tensdo que ha
entre este conjunto de elementos, “e quando um deles ¢ anulado pelo outro, ou

unilateralmente sobredimensionado, a revolugdo falha e a politica eclipsa (2016, p.
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84)%2. Deste modo, evidencia-se que dizer acerca de uma revolucdo conservadora, em
Arendt, ndo se resume em manter o corpo politico vivo. Para que, de fato, perdure pelos
anos o espirito da fundacdo e da novidade, € salutar que ocorra a continuidade do
equilibrio entre a tensdo dos novos inicios e a solidez inerente a perpetuidade do corpo
politico. Como mostraremos, a Revolugdo Americana foi, na interpretacdo de Arendt,
exitosa neste quesito por permitir que em sua Declaracdo de Independéncia e,
posteriormente, na Constituicdo dos Estados Unidos da América se tornasse manifesta a
possiblidade de revisitar o “espirito fundacional” a partir de emendas constitucionais.

De posse destes elementos preliminares, podemos nos concentrar agora em um
aspecto que diz respeito diretamente aos objetivos da revolugdo, uma vez que, para
Arendt “o fim da revolugdo é a fundagdo da liberdade” (2011, p. 189). E possivel dizer
que, a partir das reflexdes feitas em nossa exposicdo, a pensadora privilegia certo
arquétipo de liberdade que se alinha ao conceito de liberdade positiva, pois se insere em
um conjunto de elementos que visam destacar ndo apenas a livre restricdo de
movimento espacial dos agentes, mas, sobretudo, realca que diante desta liberdade
politica, os atores politicos estdo seguros da possibilidade de terem seus atos e palavras
compartilhados entre seus pares como elemento para fomentar a vida do cenario
publico. Assim, podemos perceber que embora o aspecto “positivo” da liberdade
politica esteja em evidéncia e salte aos olhos, ha ainda a existéncia de caracteristicas
“negativas” da liberdade, ou seja, de alguns elementos relativos a nao interferéncia nas
acOes dos cidadaos que estdo assentadas, por consequéncia, nos direitos a liberdade de
expressdo e de associagio?.

Em sintese, o itinerario explicitado até o momento evidencia que a autora traz a
tona a tépica que diz respeito a fundacdo da liberdade politica. Nosso intuito acerca
destes aspectos é explicitar, agora, a vinculacdo entre a fundacdo do corpo politico e a
salvaguarda da liberdade no espaco publico comum aos homens, através da redacao de

uma constituicao.

22 [La peculiaridad de la concepcion arendtiana de la revolucion reside, entonces, en que ésta no es mera
interrupcion de la historia por la irrupcion de la novedad, ni tampoco solamente la fundacidn de un cuerpo
politico estable, sino que la revolucidn y su momento fundamentalmente politico, se dirime en la tension
irresoluble entre esos dos movimientos hacia la novedad y hacia la fundacién, y cuando alguno de ellos
resulta anulado por el otro, o sobredimensionado unilateralmente, la revolucion fracasa y la politica se
eclipsa.]

2 A distingdo entre os elementos que dizem respeito a um aspecto positivo de liberdade e a outro
negativo pode ser encontrada mais claramente em Berlin (1969).
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Em conformidade com as diferencas das Revolugcdes Americana e Francesa, 0
modo pelo qual estas duas revolugdes se direcionaram para assentar e constituir suas
respectivas aspiracdes também se deu de modo diverso. No caso da Revolucéo
Americana, 0 processo que se desenrolou na forma da Declaracéo de Independéncia e,
posteriormente, da Constituicdo dos Estados Unidos, foi consequéncia direta de um
longo conjunto de acgdes dos colonos, que naturalizaram e enraizaram um sistema mais
horizontal de poder. Noutros termos, mesmo anteriormente a “(...) guerra de libertagao,
a luta pela independéncia que era a condicdo para a liberdade, e a constituicdo dos
novos estados” (ARENDT, 2011, p. 189), os habitantes do Novo Mundo j& vivenciavam
a experiéncia de deliberar sobre questbes comuns em conjunto, assumindo
compromissos mutuos, fazendo promessas e constituindo uma nova maneira de se
entender a dindmica da nogdo de poder na tentativa de buscar uma perspectiva
horizontal e mais participativa, em detrimento do que era rotineiro, por séculos a fio,
nas monarquias do Velho Mundo mesmo ja possuindo a experiéncia da tradicdo feudal
na Inglaterra do séc. XIV com a Camara dos Comuns e na Franga de Luis XIV com o
Parlamento.

Seguindo por este raciocinio, podemos entender que a Revolu¢do Americana foi
precedida pelo habito da participacdo publica e, portanto, emergiu em um terreno no
qual ja se fomentava a tomada de decisdes e a participacdo politica coletivas (ARENDT,
2011, p. 206). Nas palavras de Arendt, podemos perceber e reforcar o quanto a
experiéncia do acumulo politico do Novo Mundo, desde o Velho Mundo Inglés,
contribuiu na formacdo de um movimento revolucionario coeso e que teve seus fins

bem delimitados na lei:

Os que receberam o poder de constituir, de elaborar constituigdes,
eram delegados devidamente eleitos de corpos constituidos;
receberam sua autoridade das bases, e, quando aderiram ao principio
romano de que a sede do poder reside no povo, ndo estavam pensando
em termos de uma ficcdo e de um absoluto, a na¢do acima de qualquer
autoridade e absolvida de todas as leis, e sim em termos de uma
realidade existente, a multiddo organizada cujo poder era exercido de
acordo com as leis e limitado pelas leis. (2011, p. 217)

O entendimento constitucional que perpassou por entre aqueles que redigiram as
constituicdes das colnias americanas esteve sempre muito claro, no sentido de ter sido

norteado pela ideia de que “(...) a sede do poder era o povo, mas a fonte da lei viria a ser
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a Constituicdo, um documento escrito, uma coisa objetiva duradoura [...] assim jamais
era um estado de espirito subjetivo, como a vontade” (ARENDT, 2011, p. 207).

Por outro lado, podemos dizer que o historico da tradicdo politica na Franga
adveio de uma forma distinta. No decorrer do movimento revolucionario francés,
aqueles agentes se depararam com a tarefa de romper com uma estrutura verticalizada
na tomada de decisbes e, por consequéncia, viram-se frente a vacancia de um absoluto
na politica pelo qual se derivava o poder e a autoridade de arregimentar toda a
populacdo. Diante desse desafio, 0s revolucionarios identificaram, quase por
coincidéncia, que a libertacdo dos pobres e miseraveis de sua penuria diéria deveria
estar depositada no corpo da propria nacdo. Assim, ao passo que a Revolucdo
Americana elaborou e incentivou a redacdo de um documento concreto, a Revolucao
Francesa deixou ao encargo da vontade do povo a dire¢do final do movimento,
representando posteriormente, em resumo, que “o endeusamento do povo na Revolugdo
Francesa foi consequéncia inevitavel da tentativa de derivar a lei e o poder da mesma
fonte” (ARENDT, 2011, p. 237).

Se remetermos estas reflexdes ao que dissemos anteriormente acerca do que
Arendt entende por liberdade e libertacdo, podemos identificar uma relacéo entre o que
se vivenciou nos dois lados do Atlantico e, assim, assumir que temos, de um lado, uma
constituicdo alimentada (de maneira central, embora ocorra uma “mescla” dos dois
conceitos) pela liberdade positiva e, no outro, uma pautada pela liberdade negativa ou
libertacdo. No caso da Revolucdo Americana, a liberdade politica dos colonos se deu
por razbes e condicGes estruturais pelas quais podemos dizer que, ao buscar nas
assembleias constituintes a redacdo de uma constituicdo, buscou-se um meio de
perpetuar aquele espirito fundacional e expandir a relacdo entre liberdade politica e
poder. Dessa maneira, com maior participacdo na esfera publica, as tomadas de decisbes
seriam fruto de um encadeamento de poder originario da participacdo ativa dos
representantes de condados, municipios, e de outros espacos mais localizados de acéo
politica.

Na Revolucdo Francesa, a derrubada do poder e da autoridade absolutos do rei,
somada a sublevacdo do povo antes restrito aos caprichos das necessidades da vida,
desenvolveu nos revolucionarios a ideia de que a constitui¢do se tratava de uma maneira
pela qual poderiam, apenas, limitar as acGes do governo, de modo tal que se assegurasse

ao povo a tomada total do poder. Deste modo, identificou-se que a fonte da lei e do
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poder seriam colocadas sobre os ombros da populacdo. Todavia, como estamos
entendendo a partir da perspectiva de Arendt, a libertacdo do povo da miséria ndo é
necessariamente reflexo de uma construcao politica, mas sim de uma forca irresistivel
oriunda do carater necessario e até mesmo volatil dos processos biolégicos do corpo.
Isto fez com que o que teria sido a constituicdo e a fundagdo de um novo corpo politico,
se transformasse apenas na busca de um livramento de algo que era necessario. Na
interpretacdo de Arendt, a consequéncia do endeusamento do povo na Franca se refletiu

nas paginas da Declaracéo dos Direitos do Homem e do Cidadao, de 1789:

A Declaragdo francesa dos Direitos do Homem, como veio a ser
entendida pela revolucéo, pretendia constituir a fonte de todo o poder
politico e estabelecer ndo o controle, mas a pedra fundamental do
corpo politico. O novo corpo politico deveria se erguer sobre 0s
direitos naturais do homem, sobre seus direitos enquanto simples ser
natural, sobre seu direito a ‘alimento, roupa e reproducdo da espécie’,
isto é, sobre seu direito a atender as necessidades vitais. E esses
direitos eram entendidos ndo como direitos pré-politicos, que nenhum
governo e nenhum poder politico tem o direito de tocar e violar, e sim,
como o préprio conteido e fim Gltimo do governo e do poder. O
ancien régime foi acusado de ter privado seus suditos desses direitos —
os direitos da vida e da natureza, e ndo os direitos de liberdade e
cidadania (2011, p. 151).

Neste documento — ao contrario da Declaracdo de Independéncia redigida do
outro lado do Atlantico, que incentivava a necessidade de governos civilizados — se
“proclama a existéncia de direitos fora e independentemente do corpo politico, € entdo
passa a igualar esses chamados direitos, a saber, os direitos do homem qua homem, aos
direitos dos cidadaos” (ARENDT, 2011, p. 197). Alocando, portanto, os homens
enquanto homens no centro da redacdo e efetivacdo de direitos, parece-nos uma
declaracdo que foi derivada da irresistibilidade com a qual o cenario da politica havia
sido tomado pelo povo no decorrer da Revolugdo Francesa. Em outras palavras,
aparenta ser axiomatico que, a partir da elevada importancia que foi atribuida as
necessidades vitais do povo francés nagquele contexto de miséria e pobreza, se tomasse
como meta a prevaléncia e a extensdo de Direitos Universais levados as ultimas
consequéncias, ou seja, de direitos derivados a partir do nascimento de qualquer
homem, em qualquer parte do globo.

O caminho argumentativo que percorremos durante este item desempenhou a

funcéo basilar de mostrar como, no pensamento de Arendt, mesmo néo atingindo o fim
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altimo da instauragdo e salvaguarda da liberdade politica, a Revolugdo Francesa
conseguiu fomentar pelos séculos posteriores uma discussdo sobre uma concepgéo de
direitos humanos que se assenta na mera existéncia fisica dos homens. Deste modo, fica
clara a expressdo de Arendt na qual a autora afirma que, embora a Revolucdo
Americana tenha sido exitosa em seus objetivos, foi a Revolugdo Francesa que
incendiou 0 mundo. Em nossa perspectiva, acreditamos que este fato tenha se dado pela
irresistibilidade e forca que a libertacdo desempenha, como mostraremos a seguir em
nossa exposicdo. Com efeito, sdo muitas as criticas enderecadas a este modelo
universalista de direitos, o que nos leva, no proximo item, a explicitar com maiores
detalhes a relagdo entre liberdade e libertacdo na constituicdo de um corpo politico, a
fim de nos preparamos para uma melhor compreensédo das analises que serdo expostas
adiante e que remetem a tais criticas. Deste modo, ap0s isso, vamos direcionar nosso
olhar para o fato concreto da questdo dos apatridas que, na conjuntura da Segunda
Guerra Mundial, sdo o exemplo fatico da faléncia desta perspectiva de Direitos

Universais destacados de um corpo politico.

1.2. Libertacdo e Necessidade

O sentido de liberdade para Hannah Arendt, como veremos com maiores
detalhes ao longo desta dissertacdo, recai de forma contundente sobre a politica, sendo
ambas, nesta Gtica, indissociaveis. Assim, nossa pensadora recorre ao fendmeno politico
das RevolucGes modernas — tendo como parametro as ocorridas na América e na Franca
— para defender que, nos contornos destes movimentos, o que os impulsionou foi a
avidez por liberdade politica, ou seja, a busca pela estruturacdo de um espaco publico no
qual os homens pudessem agir em conjunto e deliberar sobre os mais variados temas e
problemas que os envolvessem. Contudo, a autora elencara duas disparidades centrais
entre estes dois movimentos revolucionarios, a saber: (i) dada a abrupta tomada do
espaco publico francés pelos pobres e miseraveis, a instauracdo da liberdade politica foi
comprometida pela tentativa de se solucionar a questdo social; por outro lado, (ii) no
ambito da América, apesar do contexto escravagista e da dizimagdo dos indios, as

questBes concernentes ao estatuto social ndo infligiram primazia & fundacdo de
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instituices publicas e politicas duradouras asseguradas pela redacdo de uma
constituigcéo.

As analises de Arendt sobre o contexto norte-americano, como ja sugerimos,
parecem suavizar o quao radical era a condicdo de opressdao de negros e indios no
cenario da Revolucdo Americana. O relato de Tocqueville sobre a situacdo de ambos os
povos nos parece indicar ja uma supressao de direitos e tolhimento identitario, que mais
tarde Arendt ird exemplificar com o caso dos apatridas e refugiados. Todavia, parece-
nos que se a autora examinasse com maior acuidade as questdes descritas por
Tocqueville, poderia ter enriquecido sua reflexdo. Podemos ver, a seguir, que o autor de
A Democracia na América atenta para a similaridade na perda do enraizamento

comunitario tanto dos negros escravizados quanto da populagdo indigena:

A opressdo tirou com isso, dos descendentes dos africanos, quase
todos os privilégios da humanidade! O negro dos Estados Unidos
perdeu até mesmo a lembranca de seu pais: ndo ouve mais a lingua
que seus pais falaram, abjurou a religido e esqueceu 0s costumes
deles. Deixando assim de pertencer a Africa, ndo adquiriu porém
nenhum direito aos bens da Europa; deteve-se entre duas sociedades;
ficou isolado entre dois povos, vendido por um e repudiado pelo
outro, ndo encontrando no universo inteiro sendo o lar de seu amo
para lhe fornecer uma imagem incompleta da pétria
(TOCQUEVILLE, 2005, p. 374).

E sobre os indios, Tocqueville diz sobre a expulsdo deles de suas terras:

No momento em que os indios deixaram seus campos paternos, ja
estavam esgotados ou reduzidos. A terra em que vao fixar sua morada
estd ocupada por gente que vé com inveja os recém-chegados. Atras
deles esta a fome, diante deles a guerra, por toda a parte a miséria. A
fim de escapar de tantos inimigos, eles se dividem. Cada qual procura
se isolar para encontrar furtivamente os meios de sustentar sua
existéncia e vive na imensiddo dos desertos como 0 proscrito no seio
das sociedades civilizadas. O vinculo social, desde ha muito
debilitado, rompe-se entdo. Para eles ja ndo havia pétria, logo ndo
havera mais povo; no maximo restardo familias; 0 nome comum se
perde, a lingua é esquecida, os tragos da origem desaparecem. A nacéo
deixa de existir. Mal vive na lembranca dos antiquarios americanos e
s6 é conhecida de alguns eruditos da Europa (2005, p. 381).

Conforme Tocqueville relata, os indigenas na América do Norte viviam entre
dois extremos bem delimitados, “tinham de destruir os europeus ou tornar-se Seus

semelhantes” (2005, p. 383). A ultima opgéo, de acordo com os relatos do autor, parecia
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ser a derradeira alternativa ou nem mesmo era colocada no plano da escolha pelos
préprios indios. Careceriamos de um aprofundamento antropolégico maior de nossa
parte sobre o tema, mas podemos arriscar dizer que eles buscaram resistir aos reiterados
ataques dos europeus por uma caracteristica guerreira, somada a intima liberdade que de
desfrutavam desde que nasciam — por serem selvagens, do ponto de vista eurocéntrico.
Segundo as observacOes de Tocqueville, podemos perceber que, diferentemente do que
aconteceu com 0s negros ou em grau de propor¢do menor, os nativos americanos foram

massacrados, pois resistiram as tentativas de assimilacéo a cultura dos colonizadores:

Debilitando entre os indios da América do Norte o sentimento da
patria, dispersando suas familias, obscurecendo suas tradigdes,
interrompendo a cadeia das lembrangas, mudando todos o0s seus
habitos e alimentando desmedidamente suas necessidades, a tirania
europeia tornou-os mais desordenados e menos civilizados do que ja
eram. A condi¢do moral e o estado fisico desses povos ndo cessaram
simultaneamente de piorar, e eles se tornaram mais barbaros a medida
que eram mais infelizes. Todavia, os europeus nao puderam modificar
inteiramente o carater dos indios e, com o poder de os destruir, nunca
tiveram o de civiliza-los e submeté-los (2005, p. 376).

A condicdo dos negros era igualmente degradante e perplexa. A perplexidade
que tangencia a condicao deste povo, para além do fato de terem sido escravizados e em
alguns casos ja nascerem escravos, por terem sido comprados ainda no ventre da mée
(TOCQUEVILLE, 2005, p. 375), esta inscrita no paradoxo de continuar escravo ou
ganhar liberdade e ndo ter outra alternativa sendo retornar ao estagio anterior por

alguma outra via. Nas palavras de Tocqueville:

Se se torna livre, a independéncia muitas vezes lhe parece um grilhdo
ainda mais pesado que a propria escravatura; pois, no curso de sua
existéncia, aprendeu a submeter-se a tudo, exceto a razao; e, se a razdo
se tornasse seu Unico guia, ndo lhe saberia reconhecer a voz. Mil
novas necessidades o assediam, e faltam-lhes os conhecimentos e a
energia necessarios para resistir a eles. As necessidades sao amos que
cumpre combater, mas ele aprendeu apenas a se submeter e a
obedecer. Chegou, entdo, a este cimulo de miséria, em que o cativeiro
0 embrutece e a liberdade o faz perecer (2005, p. 375).

Podemos observar que a questdo escravagista e a indigena no contexto da Revolucéao
Americana tinha dimensdes expressivas, das quais nem os Pais Fundadores poderiam
passar ao largo. Todavia, vemos que Arendt reiteradamente atribui a questédo social na

Revolucdo Francesa o seu ocaso. Outrossim, ndo estamos de posse de elementos que
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corroboram a tese de que no contexto norte-americano tal questdo também se dava
como iminente?

Arendt delimita um recorte tedrico pelo qual suas analises remetem ao enredo de
temas relevantes, mas que ndo obteve status de questdo a ser resolvida na opinido da
populacdo em geral no século XVIII. E, por isso, os proprios agentes revolucionarios, 0s
Pais Fundadores da Ameérica, ndo se viam impelidos a voltar seu olhar para essa
problematica de maneira enfatica e propositiva, ou seja, no sentido de buscar acdes que
pudessem melhorar as condicGes de vida destes povos, embora estivessem cientes da
dimensdo da questdo. Diante do itinerario acima apresentado, podemos lembrar que o
pensamento de Arendt é comumente alvo de criticas por parecer ndo levar em conta,
dado o rigor que se faz necessario frente ao tema, a questao escravagista e indigena na
América e, em contrapartida, ressaltar de forma demasiadamente negativa a questdo
social no solo francés. Apesar de acolhermos tais criticas, no ambito desta discusséo nos
limitaremos a discutir a problematica inscrita no que tange a elaboracdo de uma
constituicdo?* por se estreitar, diretamente, com o papel atribuido por Arendt a fundagio
de um novo corpo politico.

Os estudos da autora dirigiram-se para as proprias acdes dos homens das
revolugdes, sendo que estes ndo se detiveram no exame das condi¢cdes dos escravos.
Temos em evidéncia, por conseguinte, que Arendt ndo atua com total descaso acerca da
topica escravagista; em uma breve ressalva a autora busca apontar a omissdo dos
revolucionarios americanos a esse respeito, mostrando de maneira sintética que, de fato,
“[...] a auséncia da questdo social no cenario americano era, no final das contas,
totalmente iluséria, pois a miséria sordida e degradante estava ubiquamente presente sob
a forma da escraviddo e do trabalho escravo” (ARENDT, 2011, p. 106). Esta passagem
de Sobre a revolucdo, nos permite perguntar: por que Arendt evita o tema apesar de
reconhecer sua relevancia? Posto isso, 0 que na verdade possibilitou a instauracéo da
liberdade politica — e 0 que é o centro da analise arendtiana — foi o fato de que na
América, ao contrario da Franca, ndo havia aquela camada massiva de miseraveis
tomados, entdo, por suas necessidades mais basicas, em destaque no palco do processo

revolucionario.

24 No altimo capitulo desta dissertagdo, iremos aprofundar esse tema, isto €, a relevancia de uma
constituicdo. Esperamos, com isso, relacionar e apresentar aspectos que possibilitem a vinculagdo do
pensamento de Hannah Arendt a tradigdo republicana tendo como aporte o respaldo de uma constituicao
que sustente as instituigdes politicas e, por conseguinte, a liberdade de todo o corpo politico.
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Tanto o enredo social quanto os proprios recursos naturais do territorio
americano, aliados ainda a sua natural extensdo territorial, favoreceram um cenario de
relativa abundancia para a populagédo em geral (ARENDT, 2018, p. 196). No conjunto
destes elementos e daqueles que se seguem no percurso de nossa abordagem,
poderemos mostrar que a questdo social na América ndo desempenhou 0 mesmo papel
que no Velho Mundo, pois ndo conseguiu aglutinar forcas suficientes que pudessem
trazer ao espaco publico as inquietacfes das massas escravizadas e dizimadas e as
necessidades vitais dessa parcela do povo reduzida a miséria. Deste modo, a busca pela
libertagdo dos miserdveis no contexto francés, em relacdo a falta de recursos bésicos
para sua sobrevivéncia, mostrou-se, no rigor do termo, uma reivindica¢do necessaria
para a propria derrubada do Ancien Regime e, consequentemente, para a formagédo de
um novo corpo politico.

Na visdo de José Luiz de Oliveira, hd& uma duplicidade na expresséo
“necessidade” acerca dos movimentos revolucionarios que estamos colocando em pauta,
e que pode nos auxiliar no entendimento do mote de cada um destes dois fen6menos da
politica. Para Oliveira, no pensamento de Arendt a referéncia ao termo necessidade nao
se aplica apenas ao que diz respeito as necessidades de satisfacdo corpdreas e a extrema
pobreza. Para ele, ha ainda “uma necessidade politica que por meio da liberdade
impulsiona os seres humanos para a instauracdo do novo”, diferentemente “da
necessidade biologica que reivindica do corpo humano, solugdes urgentes para manter
as suas condigdes vitais em funcionamento” (OLIVEIRA, 2007, p. 122). Certamente,
podemos entdo compreender que este duplo movimento que circunda a tdpica da
necessidade envolveu de maneira contundente ambas as revolucGes colocadas em
evidéncia por Arendt. Porém, se de acordo com ela e com o que vimos até 0 momento a
Revolucdo Americana encarna a necessidade inerente da condicdo humana de
instauracdo de novos horizontes politicos, a Revolucdo Francesa se resvalou na
necessidade de atender as demandas das camadas miseraveis da populagdo? e, diante
disso, teve um direcionamento diferente do que a de sua correlata americana.

Se levarmos em consideracdo este duplo eixo, em torno do qual giram as duas
hipteses sobre o sentido de necessidade encaminhadas por Oliveira, devemos,

primeiramente, compreender que para Arendt as necessidades do corpo surgem de

%5 Veremos mais a frente, neste mesmo capitulo, que o foco sobre as necessidades bioldgicas no contexto
da Revolugdo Francesa influenciou, diretamente, 0 que se passou a entender na conjuntura dos direitos
daquela populagio.
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maneira avassaladora e, desta forma, acrescidas também por seu fator de
irresistibilidade ndo permitem espaco para a construcdo da liberdade. Assim, no ramo
revolucionério francés, a derrocada deste movimento esteve inscrita no fato de que ha
uma atracdo arrebatadora em relacdo a tensdo entre pobres e ricos, uma vez que “essa
forca devastadora pode parecer quase irresistivel, pois brota e é alimentada pela
necessidade da propria vida biologica” (ARENDT, 2011, p. 155). Deste modo,
enquanto a Revolucdo Americana esteve desde o principio alimentada pela trilha da
construcdo e efetivacdo da liberdade politica, a Revolugdo Francesa se viu diante do
impasse entre a liberdade e a libertacéo, optando, como analisa Arendt, pela ultima.

Nestes termos, tais necessidades passaram a ocupar um lugar que transp0s seus
proprios limites internos, levando-nos a crer que, no escopo deste pano de fundo, ao
analisar estas duas revolugbes da modernidade?®, a autora assume que embora a
Revolucdo Francesa tenha em seu inicio se esforcado pela liberdade politica, a questéo
social sobrepujou tal objetivo — a fundacdo de um novo corpo politico —, por colocar em
seu horizonte a libertacdo das massas miseraveis e ndao a liberdade politica daqueles
cidaddos.

Ante ao crescente avango da questdo social sobre a Revolucao Francesa, Arendt
ird sublinhar, em suas analises, a relevancia que os agentes revolucionarios atribuiram a
algumas paixdes humanas, por exemplo, a piedade, e como, por esse angulo, o
pensamento de Jean-Jacques Rousseau influenciou de maneira categorica as acdes
politicas de alguns autores daquele movimento. Embora seja uma analise exaustiva
empreendida por nossa autora acerca da interpretacdo que os revolucionarios fizeram de
certos elementos presentes nas obras de Rousseau — particularmente no que diz respeito
a Robespierre —, iremos nos ocupar brevemente desta tematica, uma vez que sera
relevante para melhor compreendermos o conjunto de fenémenos que levaram Arendt a
crer na insuficiéncia politica da Revolucao de 1789.

A teoria politica de Rousseau, poderiamos dizer, se assenta sobretudo no

direcionamento tedrico de sua época em investigar a natureza humana (cf. DERATHE

% Em A Condigdo Humana (2014), Arendt expde suas analises sobre a era moderna, remontando também
a certos aspectos cruciais da Antiguidade. Tomando como base a divisdo triddica da vita activa, a saber,
trabalho, obra (ou fabricacdo) e agdo, a autora explora questdes que nos auxiliam na compreensdo do
surgimento dos governos totalitarios no séc. XX. Ao longo de nossa dissertacdo iremos nos remeter, com
mais detalhes, a estes estudos da pensadora alema. Podemos, entretanto, adiantar que estas investigagdes
de Arendt visam elucidar o modo pelo qual o mundo do trabalho e das urgéncias primérias da vida tem
ganhado campo frente ao modelo politico ensejado pela autora. Assim, tais categorias podem se mostrar
Uteis em nosso trabalho, uma vez que estamos discorrendo sobre como pode ser possivel sustentar uma
concepgao de Direitos Humanos vinculada ao exercicio da politica no espaco publico.
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(2009). E por este caminho que o genebrino, no Discurso sobre a origem e 0s
fundamentos da desigualdade entre os homens, descreve sua interpretacdo de um estado
de natureza hipotético cujo conhecimento se torna relevante para se buscar compreender
as nuances dos fundamentos da sociedade (cf. ROUSSEAU, 2005, p. 151). Sdo muitos
os detalhes que mereceriam nossa atengdo no conjunto das reflexdes de Rousseau sobre
a génese da sociedade, todavia, como j& adiantamos, nos deteremos em mostrar qual o
lugar da pitié [piedade] nesta seara.

De acordo com Rousseau, a piedade seria uma “virtude natural” (2005, p. 189),
ou seja, um elemento da natureza humana que, por ndo se tratar de uma virtude moral e
dependente da razdo, atua de maneira sensitiva nos homens. Certamente, neste estado
hipotético que ele nos apresenta, a piedade desempenha uma funcao basilar, devendo ser
associada — e neste ponto acreditamos que Arendt tenha se descuidado da relevancia do
tema — com a paixdo do amour de soi [amor de si]. Para Rousseau, 0 amor de si é a
primeira paix8 humana, aquela que converge todos os esfor¢os dos agentes para a
autoconservagao.

Ora, apesar de ndo levar o homem selvagem a socorrer quem ele vé sofrer, a
piedade impede que ele cause algum mal desnecessario a outrem e, até mesmo, emula
uma espécie de lei natural da qual nenhum vivente do estado de natureza passa ao largo,
pois esté atrelada, em primeiro plano, ao amor de si, sendo uma modificacio dele?’. E
por essa perspectiva que, no pensamento de Rousseau, a piedade, de certo modo,
assegura um nivel basico para o bom ordenamento da vida no estado de natureza, pois €
ela que, nesse contexto, “substitui leis, costumes e virtude, com a vantagem de ninguém
ficar tentado a desobedecer-lhe a doce voz” (ROUSSEAU, 2005, p. 192).

Concomitante as inimeras modificagdes no ser humano e aos acasos paralelos
ao processo de formacdo da sociedade, os sentimentos de piedade e de amor de si
também se modificam e ganham novos contornos. Se no que diz respeito ao estado de
natureza, a juncdo de amor de si e da piedade converge para a autoconservacao daqueles
homens selvagens, no estado civil ou sociedade, estas duas disposicGes primarias dos
seres humanos irdo comungar para refletir e exteriorizar, se bem orientadas, o cuidado

com o todo social®®. A exteriorizacdo e a expansdo do amor de si e da piedade fazem

27 Vale ressaltar que essa ideia de que a piedade é uma modificacdo do amor de si ndo esta no prdprio
Segundo Discurso, mas foi desenvolvida por Rousseau em outras obras, tal como o Emilio.

28 Cf. CAMPOS, J. P. A. A sociedade bem-ordenada em J.-J. Rousseau: do amor de si ao amor a ordem.
Controvérsia, S&o Leopoldo, v. 13, n.3, p.52-60, set.-dez. 2017. Neste artigo expusemos, com um pouco
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com que o interesse pelo cuidado com a salde de seus corpos possa ser depositado e
espelhado no cuidado com o corpo politico. A formacao deste corpo politico representa,
no pensamento de Rousseau, a estruturacdo de uma ordem civil republicana que recebe,
pelo ato do pacto entre os contratantes, “sua unidade, seu eu comum, sua vida e sua
vontade” (ROUSSEAU, 1996, p. 22). Deste modo, a comunidade politica que surge a
partir do pacto social é o resultado da unido dos interesses sobre 0 bem comum, uma
vez que “(...) cada um, dando-se a todos, ndo se d& a ninguém, e, como ndo existe um
associado sobre o qual ndo se adquira 0 mesmo direito que se Ihe cede sobre si mesmo,
ganha-se o equivalente de tudo o que se perde ¢ mais forga para conservar o que se tem”
(ROUSSEAU, 1996, p. 21). Por se tratar de uma busca que agora é coletiva e remete a
seguranca daquilo que é comum a todos, Rousseau ird, grosso modo, chamar esta
vontade comum de volonté générale [vontade geral]?® — além de assegurar que ela é
sempre correta e direcionada, como ja dissemos, ao que € util ao publico (ROUSSEAU,
1996, p. 37).

Tendo recuperado brevemente estes aspectos do pensamento de Rousseau,
podemos notar que Arendt se equivoca em alguns pontos. Primeiramente, para a autora,
a vontade geral rousseauniana seria uma abstracdo de interesses individuais e
particulares, que subitamente convergiriam no interesse comum e mascarariam,
portanto, as vontades particulares e a espontaneidade (ARENDT, 2011, p. 115).
Ademais, Arendt acredita que a vontade geral seria fruto de uma eterna tensdo interna
entre o0s interesses particulares e o interesse coletivo, o que levaria os cidaddos a um
permanente conflito consigo mesmos para combater “seu inimigo interno” (GARCIA,
2002, p. 126). Todavia, como mostramos, em Rousseau o reflexo de todas as vontades
individuais em uma vontade geral se da por um sentimento nutrido pelos cidaddos de
identificacdo do corpo social como extensdo de seu préprio ser na qualidade de partes
da comunidade. Posto isso, o interesse comum ndo solapa a particularidade dos
cidaddos que compde o Estado; outrossim, eles podem confluir em uma mesma e Gnica

via. Dizendo ainda em outras palavras, a vontade particular do cuidado para consigo

mais de detalhes, esta topica que diz respeito desde o envolvimento entre amor de si e piedade, até o amor
a ordem.

29 O conceito de vontade geral em Rousseau é uma das vias de seu pensamento que mais atrai seus
estudiosos, tanto pela complexidade do tema, quanto pelo fato de sua engenhosidade. Nao sendo nosso
objetivo expor todas as nuances deste conceito, ressaltamos que a definicdo apresentada por nés, aqui, se
trata apenas de uma ferramenta para nos auxiliar, de forma pedagdgica, na tessitura do texto.
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mesmo existente no estado de natureza de Rousseau é expandida®®, na ordem
republicana, com as modificagdes do amor de si e da piedade, de tal forma que, ao
entrarem na cena social, tornam o desejo por seu proprio bem-estar correspondente ao
desejo pelo bem do corpo politico.

No que se trata exclusivamente da piedade, Arendt ndo partilha da ideia de
Rousseau de que esta seja uma “doce voz” da natureza. Na visdo da autora, a piedade é
uma modificacdo da compaixdo e, por se tratar do desdobramento de uma paixéo
oriunda da obscuridade do cora¢do humano, a piedade enquanto sentimento posto a luz
do dia, ganha uma dimensdo nova. Em outros termos, Arendt acusa que a piedade, ao
ingressar nos assuntos publicos, coloca como carater urgente a atengdo aos sofrimentos
particulares da multiddo por pura forca da emocao, diluindo, assim, a singularidade dos
sofrimentos individuais na homogeneidade da massa. Em seu entendimento, foi por este
caminho que Robespierre — um grande admirador das ideias de Rousseau — teria
avancado e, deste modo, atribuido maior relevancia a libertacdo do povo das
necessidades da vida biologica, confundindo-a, entdo, com a liberdade politica.
Ademais, na interpretacdo de Garcia, isto o teria levado a devastar a justica e incendiar
as leis (2002, p. 133).

Para concluir, parece-nos que 0 cerne da questdo posta por Arendt, nesta
referéncia a Rousseau, da-se pelo modo como as ideias do genebrino foram
recepcionadas e apropriadas no espaco publico da Revolugédo Francesa. Em um primeiro
plano, parece-nos que a critica de Arendt ndo avanca de modo satisfatério na exposicao
da relagdo que mostramos haver entre amor de si e piedade, enquanto termos
significativos para se pensar, junto com o autor do Contrato Social, desde a conservacéo
do corpo fisico a conservacéao do corpo politico. Por outro lado, o uso que Robespierre e
outros agentes revolucionarios franceses fizeram da obra de Rousseau parece ter sido

enviesado®!, de tal forma que os impossibilitou de tratar com prudéncia seus proprios

30'Ver VENTO, Marisa Alves. O fundamento antropolégico da vontade geral em Rousseau, 2013.

31 Neste sentido podemos nos apoiar na investigagdo do historiador Willian Doyle em sua obra The
Ancien Regime. O autor nos oferece uma reflexdo importante ao passo que mostra que os autores do
lluminismo néo estiveram, pelo menos em um primeiro momento, ligados diretamente a queda do Antigo
Regime. Estes pensadores e os proprios revolucionarios da época possuiam posi¢fes até mesmo brandas
em meados de 1789. Por essa via, Doyle considera que o prdéprio movimento lluminista foi um fruto,
quando empregado no sentido comumente atrelado a Revolugdo na Franca, da atmosfera cultural que se
formou frente aos inimeros problemas préticos de governo, de representacio, de ordem publica. E por
isso que, nas palavras do historiador, “O que produziu a ideologia revolucionéria foi a transformagéo das
mentes mergulhadas no lluminismo em problemas praticos de governar e regenerar simultaneamente um
pais onde a ordem publica quase desmoronara”. Tal contexto, “(...) Ndo forneceu, no entanto, essa
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movimentos e acles frente a populacdo miseravel. Podemos notar, ainda, que a insercéo
e os efeitos das paixdes e emoc¢Bes humanas diretamente no seio do espaco publico
podem ser pervertidos justamente por ndo terem mais o abrigo do coragdo humano,
onde podem se desenvolver e se resguardar das dissimulacbes de seus objetivos
originarios (GARCIA, 2002, p. 137).

O problema central, portanto, ndo repousa, como queria Arendt, na obra de
Rousseau, mas sim no modo pelo qual ela foi interpretada sob o viés da piedade e
passou, entdo, a guiar as acdes politicas de diversos agentes envolvidos na Revolucao
Francesa. Assim, ao atender a imediatez do sofrimento humano, esses revolucionarios
franceses depositaram na esfera pablica e politica a pulsdo motivada pela piedade em
relacdo a questdo social, e a Revolugdo Francesa ndo pdde atingir um conjunto de
objetivos mais favoraveis e significativos frente a fundagdo de um novo corpo politico.

Retomando diretamente o teor de irresistibilidade da questdo social, torna-se
evidente que o impulso inicial pela liberdade, transfigurado na libertacdo das camadas
pobres e miseraveis de suas necessidades biologicas, levou a um fendmeno que, como
dissemos, ndo havia antes na historia surgido com tamanha profusdo. Outrossim, é a
partir da inser¢do do povo, le peuple, na geografia da revolugéo, que os contornos do
movimento se transformam e a questdo social adquire seu predicado politico pela
primeira vez (ARENDT, 2018, p. 188). O impacto das demandas sociais foi
extremamente determinante para o curso da Revolucdo Francesa, ao ponto de se alocar
em um patamar de importancia superior ao do estabelecimento de uma forma de
governo ou mesmo da “(...) constitutio libertatis, a fundacdo e a constituicdo da
liberdade” (ARENDT, 2018, p. 189). Ainda sobre este ponto, ao citar Robespierre,
Arendt nos mostra, de maneira didatica, a guinada da liberdade para a libertacdo pela
qual a revolucdo passara e como, desta maneira, colocou em segundo plano a escolha da
forma de governo que assentaria e coroaria a fundagdo do novo corpo politico: “A
Republica? A Monarquia? Eu s6 conhego a questdo social” (ROBESPIERRE apud
ARENDT, 2018, p. 191). Fazendo alusdo a uma imagem popular, podemos dizer que o
movimento revolucionario francés, aliado a questdo social, tornou-se algo de proporcdes
descomunais e dificeis de serem controladas, do mesmo modo como é razoavelmente

trabalhoso e imprudente apagar as chamas de uma fogueira com gasolina.

ideologia pronta. O Iluminismo era um fendémeno do Ancien Regime. A Revolucdo transformou-o
distorcendo-0, como muitas outras coisas, para uma forma nova e diferente (DOYLE, 1986, p. 36).
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A questdo social, portanto, € o ponto de virada da Revolucdo Francesa, é 0 que a
torna assimétrica, ao longo de seu desenvolvimento, a Revolugdo Americana diante de
muitos aspectos relevantes. Foi a partir do aparecimento da multiddo de pobres,
miseraveis e oprimidos a luz do dia, que se desloca o foco da “necessidade politica”
para a libertacdo das necessidades cotidianas. Neste sentido, para Arendt, os homens da
revolucdo se depararam com uma antiga questdo e que, além de recorrente, € muito cara
ao vocabulario da teoria politica, a saber: a liberdade em seu sentido negativo e a
liberdade em seu sentido positivo®2. No primeiro caso, estamos diante de um aspecto da
liberdade que se ocupa da eliminacao de qualquer restricdo as acfes dos individuos, seja
ela de cunho politico, econémico ou de direitos. Em sequéncia, temos o sentido positivo
de liberdade, “(...) o de ser livre em seus atos, de realizar ndo tanto o eu-quero, mas o
eu-posso” (ARENDT, 2018, p. 184), que pode ser bem exposto no pensamento de
Arendt através da compreensdo da ‘(...) construgdo de um espago no qual a liberdade
poderia despontar nas palavras e atos de homens livres” (2018, p. 184).

Por essa via, vimos que ha uma relacdo sedimentar no que diz respeito a
compreensdo positiva de liberdade em detrimento da mera libertacdo, e a redacdo de
uma constituicdo para que, de fato, seja dado um segundo passo em direcdo ao arremate
da fundacdo de um corpo politico legitimo. Isto ainda se mostrou relevante para
podermos compreender a insercdo de todos estes elementos — liberdade politica,
fundacdo, constituicdo — na tessitura de uma trama que conflui, com efeito, no sustento

de direitos.

1.3. Os Direitos Humanos e a “nudez” de ser Homem

Considerando que em Origens do Totalitarismo, obra publicada em 1951,
Hannah Arendt ndo se propde a discutir a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos,
proclamada pela Assembleia Geral das Nagdes Unidas em 1948 estamos propondo, em
virtude disso, um recorte tedrico cuja intencdo € pensar, a partir da obra politica de
Arendt, elementos comuns que orbitam o farto campo dos Direitos Humanos e, assim,
como eles podem nos auxiliar na lida e reflexdo de suas limitagdes teoricas e préticas.

Desta maneira, remetemos nossa reflexdo, aqui, aos desdobramentos migratérios em

%2 Para uma perspectiva mais abrangente e aprofundada sobre isto, ver BERLIN (1969).
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massa analisados pela autora, atrelados as duas Guerras Mundiais do séc. XX e que se
estendem, por conseguinte, até nds no séc. XXI sob um ponto de vista que coloca em
Xeque a perda de direitos somada a suposta relagdo entre nagdo-nascimento.

No conjunto das reflexdes de Arendt em Origens, a autora dedica uma parte que,
embora relativamente pequena de sua obra, encaminha uma reflexdo de grande
envergadura sobre 0 modo pelo qual a perspectiva de Direitos Universais encontrou um
obstaculo real na questdo dos povos sem Estado. Ela também discute como, a partir
disso, tal experiéncia contribuiu para se repensar 0s limites internos provenientes
daquelas declaracdes de direitos, frutos principalmente das revolugdes que colocamos
em evidéncia neste capitulo. Deste modo, a autora esta situada neste debate ao passo
que reflete sobre a incoeréncia e a imprecisdo desses direitos que, em relacdo ao caso
dos refugiados e dos apatridas, mostraram-se ineficazes, ou para dizer com Agamben,
“[o] paradoxo aqui é que precisamente a figura que deveria ter encarnado os direitos do
homem par excellence, o refugiado, constitui, ao contrério, a crise radical desse
conceito (1995, p. 116)%. Acreditamos ainda que a despeito de outras criticas a0 modelo
universalista de direitos e ao seu teor abstrato e destacado de uma comunidade politica,
Arendt foi, de certa maneira, privilegiada e original por iniciar sua reflexdo a partir de
uma situacdo concreta, sem precedentes e que, ademais, desdobra-se em novas e
constantes configuracdes, desembocando e marcando, até mesmo, o tom da politica de
relacGes internacionais do sec. XXI.

A situacdo limite que envolve os povos sem Estado, embora tenha sido
amplamente explorada pelos regimes totalitarios, ndo foi, na concep¢do de Arendt,
criada por eles. Os antecedentes desta topica remontam a eclosdo da Primeira Guerra
Mundial. As transformag6es no cenario europeu, decorrentes do conflito, modificaram
as estruturas do continente para além dos ambitos econémico e politico. Diante disso,
mesmo apos essa guerra, uma série de conflitos civis agravou a situacdo de pessoas que
ndo podiam mais retornar a seus respectivos paises € muito menos eram bem-vindas em
outras nacgdes: os apatridas (ARENDT, 1989, p. 300). Embora estes povos sem Estado,
frutos de muitos conflitos, indicassem o sintoma da desintegracdo dos paises na Europa,
ainda se podia concordar que se tratava de um fendmeno comum, até aquele momento,

uma vez que grupos migratorios sempre fizeram parte da historia humana.

3 [“The paradox here is that precisely the figure that should have incarnated the rights of man par
excellence, the refugee, constitutes instead the radical crisis of this concept.”]
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O enfrentamento desta questéo se agravou, na interpretacdo de Arendt, ao passo
que Tratados de Minorias reuniam de maneira arbitraria povos distintos em diversos
graus culturais sob o pretexto da fixacdo em um territorio nacional (ARENDT, 1989, p.
303). Em outras palavras, a tentativa de solucionar, por meio de tratados, a instabilidade
politica dos Estados-nacdes teve como efeito colateral a aglutinacdo de varios povos de
forma indiscriminada e homogeneizante sob o poder de um Estado que ndo os
reconhecia completamente como cidaddos natos daquele lugar. Desta maneira, a propria
populacdo minoritaria destes paises, compostos por nacionalidades distintas, identificou
o problema central de que “[...] a verdadeira liberdade, a verdadeira emancipagdo ¢ a
verdadeira soberania popular s6é podiam ser alcancadas através da completa
emancipacdo nacional, e que o0s povos privados do seu préprio governo nacional
ficariam”, por consequéncia da nao protecdo de seus direitos civis, “sem a possibilidade
de usufruir dos direitos humanos” (ARENDT, 1989, p. 305).

A desnacionalizacdo®*, com efeito, foi uma importante ferramenta usada pelos
regimes totalitarios, pois instrumentalizava aquelas pessoas sem protecéo estatal e que,
portanto, estavam a margem da protecdo legal de seus governos, uma vez que se
tratavam de pessoas supérfluas frente ao Estado — ndo reivindicadas nem por seus
Estados de origem e nem protegidas pelo sistema de leis de onde quer gque estivessem.
Nessa linha, por exemplo, o0 Nazismo estimulou, por meio de uma propaganda macica, a
ideia de que os judeus (e outras minorias) eram o refugo da Terra por ndo possuirem
identificacdo, nacionalidade e, claro, direitos. Assim, este tipo de propaganda factual
ganhou forca quando este inédito fendmeno de migracdo em massa se alastrou por
diversos paises e colou sob dubiedade as divisGes fronteiricas entre paises, revelando,

por conseguinte:

[...] que eram certas as cinicas afirma¢des dos movimentos totalitarios
de que ndo existiam direitos humanos inalienaveis, enguanto as
afirmagdes das democracias em contrério revelavam hipocrisia e
covardia ante a cruel majestade de um mundo novo. A prépria

34 De acordo com Agamben, ja no limiar da Primeira Guerra Mundial, alguns paises como a Franca (em
1915), a Bélgica (em 1922), a Itdlia (em 1926) e a Austria (em 1933-35) implementaram leis que
possibilitavam a desnaturalizacéo e a desnacionalizacdo dos seus cidaddos, o que nos permite afirmar que
toda esta questdo possui um pertinente background e que ndo surgiu, por assim dizer, do dia para a noite..
Neste sentido, 0 autor escreve que “essas leis — e a apatridia em massa resultante — marcam um ponto de
virada decisivo na vida do Estado-nagdo moderno e sua emancipacdo definitiva das nogdes ingénuas de
‘povo’ e ‘cidaddo”” (AGAMBEN, 1995, p. 115). ["these laws - and the mass statelessness that resulted -
mark a decisive turning point in the life of the modern nation-state and its definitive emancipation from
the naive notions of 'people’ and 'citizen"’].
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expressdo ‘direitos humanos’ tornou-se para todos os interessados —
vitimas, opressores e espectadores — uma prova de idealismo futil ou
de tonta e leviana hipocrisia (ARENDT, 1989, p. 302).

Arendt identifica que a ineficiéncia destes direitos remete, em um de seus
diversos pontos, ao fato de que, a partir da Declaragéo dos Direitos do Homem e do
Cidadao, a humanidade passou a ser vista como uma “familia de nag¢des” € supunha,
por conseguinte, a emancipacdo do homem atrelada a universalizacdo de seus direitos
naturalmente dados a partir do nascimento. Segundo a autora, a perda de vinculo estatal
pela qual os apétridas passam leva a impossibilidade de constituirem um novo lar onde
quer que seja e, dessa forma, configura respectivamente a sua ndo aceitacdo em outros
paises, resultando, assim, na negacdo de Direitos Humanos aqueles que, entdo,
passavam a ser caracterizados como “refugo da terra” (ARENDT, 1989, p. 300).

A transformacgdo em refugo da Terra sofrida pelos apatridas €, para Arendt, o
ponto crucial na identificacdo da ineficicia dos Direitos do Homem. Isto significa “a
perda de toda a textura social na qual haviam nascido e na qual haviam criado para si
um lugar peculiar no mundo” (ARENDT, 1989, p. 327). Por essa perspectiva, podemos
observar que essa perda implica na prépria impossibilidade de se organizarem enquanto
comunidade. Arendt considera ainda que esta ideia, ou seja, a perda do liame politico
com a comunidade, conduz a propria expulsdo da humanidade. Ademais, no que diz
respeito aos apatridas, eles se tornaram figuras marginais devido ao fato de nao
encontrarem apoio e organizacao politica para afirmar e assegurar seus direitos — salvo
parcas organizacdes e figuras de projecdo internacional que ndo obtiveram sucesso
relevante por incorrerem, justamente, no erro retorico de reafirmar as premissas dos
direitos que, na pratica, estavam se mostrando insuficientes (ARENDT, 1989, p. 326).

Adriano Correia, ao escrever acerca da identificacdo de Arendt sobre a faléncia
dos direitos humanos como naturais, ressalta que tal questdo se enfatizou no periodo
entreguerras e que, com o surgimento de um contingente de pessoas outlaw,
“infelizmente descobriu-se muito tardiamente que a natureza ndo legisla (CORREIA,
2014, p. 190). A pouca e timida mobilizacdo referente a protecéo legal daqueles que
perdiam o vinculo com seu Estado natal pode ter um de seus pontos mais frageis
identificado se levarmos em conta um paradoxo legal fruto, evidentemente, da virada de
perspectiva pratica pela qual os apatridas estdo sujeitos no tocante a suas agées. Isto

significa que ao transitarem entre o status de excegdo para o de regra, a propria lei que
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os coloca a margem da sociedade e a margem da lei [outlaw]® por ndo sustentar seus
direitos civis em territério estrangeiro, pode abriga-los, por outro lado, na condicdo de
criminosos por normatizar suas aces frente ao sistema juridico daquele Estado®®.
Complementando a partir das palavras de Ricardo George Silva sobre questdo da
marginalidade a lei, o autor diz que por se encontrarem “fora do alcance da lei, como
excluidos de direitos e desprovidos de mundo, os refugiados se encontram a margem da
sociedade, em vista de um direito que considera o nacional como definidor de
pertencimento e assim, alija o refugiado da possibilidade de vinculo” (2018, p. 381).

Ha referente ao status de legalidade dos refugiados nos paises em que buscam
reflgio, um paradoxo que define a situagdo ambigua do outlaw. O paradoxo legal que
estamos colocando em foco a partir das andlises de Arendt mostra que “como
criminoso, mesmo um apatrida ndo sera tratado pior que outro criminoso, isto é, sera
tratado como qualquer outra pessoa nas mesmas condigdes. S6 como transgressor da lei
pode o0 apatrida ser protegido pela lei” (1989, p. 320). Desta maneira, a0 cometer um
crime, o apétrida recobra a posicdo de agente detentor de direitos que fora perdida por, a
rigor, simplesmente ndo estar sob a tutela de seu pais, e assim recupera a garantia de ter
suas acgdes levadas a justica.

Frente a0 que mostramos, podemos nos perguntar: como proceder para que
ocorra garantias legais, mesmo para aqueles que se encontram forcados a viver fora dos
limites territoriais e politicos de seus paises de origem? Para tentarmos responder a esta
e outras questdes que compde esta dissertacao, buscaremos nos orientar pelo recorrente
sentido de pertencimento a uma comunidade organizada politicamente, entendida como

Mundo Comum, no qual a liberdade politica tenha destaque, pois, conforme pode ser

35 Alguns termos em idioma estrangeiro, como o caso de outlaw, quando traduzidos para o portugués
parecem perder um pouco de sentido ou se tornam dubios. Neste caso, poderiamos usar “fora da lei” para
uma possivel traducdo da referida palavra. Contudo, acreditamos que este uso poderia aludir a uma
caracterizacdo de banditismo ou algo que o valha quando, na verdade, estas pessoas estdo apenas a
margem da lei, isto &, se encontram em uma situacdo paralela, até mesmo de tensdo, pois ao simples
acontecimento de um fato que rompa com a ordem do dia — como o0 caso do imigrante que citamos nas
Considerag0es iniciais desta dissertacdo —, estas pessoas estariam de volta ao quadro de legalidade do
territdrio em que estivessem situadas. Portanto, preferimos usar a expressao “a margem da lei” ou ainda
quando necessario usaremos somente outlaw.

3 Qutra possibilidade para a recuperacdo de seus direitos, segundo Arendt, seria o reconhecimento de
algum individuo como génio. Para a autora, esta curiosidade remete ao fato de que a sociedade burguesa
da Europa via na figura do génio um elemento de destaque. Nas consideraces iniciais desta dissertacao,
(ver pag. 11) mostramos um exemplo muito claro desta distingdo considerada “aceitavel” para a
populagdo. Em um exemplo caricato dado por Arendt, podemos ilustrar novamente esta atmosfera de
resgate da excegdo para a norma social: “[...] a verdade é que as chances de um refugiado famoso
aumentam, da mesma forma que um cachorro perdido com pedigree sobrevive mais facilmente que um
outro cachorro perdido, que ¢ apenas um cdo como os demais” (ARENDT, 1989, p. 321).
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tracado nas palavras de Arendt, “a privacdo fundamental dos direitos humanos
manifesta-se, primeiro e acima de tudo, na privagdo de um lugar no mundo que torne a
opinido significativa e a agéo eficaz” (1989, p. 330). Noutros termos, para nossa autora,
0 sequestro da liberdade politica é a pedra de toque para que seja impossibilitada toda e
qualquer tentativa fecunda que articule a criacdo de uma comunidade politica, locus no
qual os direitos, a acdo e as palavras possuem uma harmoniosa convivéncia.

Podemos evidenciar o quao basilar é, para a pensadora, a relacdo interposta do
individuo com a comunidade. Desta forma, a privacdo de direitos resulta em uma
reducdo daquelas pessoas as suas meras condicOes de existéncia bioldgica, uma vez que
elas se tornam tdo supérfluas e descartaveis que ndo podem, nem mesmo, reivindicar
sua propria condicdo politica por intermedio de suas acOGes e palavras, por se
encontrarem privadas da liberdade, tal qual entendida no pensamento arendtiano, e que
é, por exceléncia, a possibilidade de agir politicamente (cf. ARENDT 1989, p. 531).
Neste sentido, a autora identifica que aqueles que sdo tolhidos do direito de escolher
viver ou ndo viver na sua comunidade de nascimento — neste caso podemos elucidar,
como exemplo, a imagem dos apatridas migrando de territorio para territorio — “sao
privados ndo do seu direito a liberdade, mas do direito a acdo; ndo do direito de
pensarem o que quiserem, mas do direito de opinarem” (ARENDT, 1989, p. 330). Neste
aspecto podemos, ainda, recuperar a ideia de liberdade politica que investigamos nos
contornos da Revolucdo Americana e Francesa, e concluir a partir disso que quando a
autora indica estas duas perdas de direitos citadas, a da liberdade de movimento e a de
pensamento, elas sdo diretamente distintas do sentido de liberdade politica visto
anteriormente.

Podemos concluir o exposto acima a partir do entendimento de que acéo e fala
s0 fazem sentido se conjugadas, primeiramente, em um espaco publico livre de censuras
e, consequentemente, composto por outros agentes que também possam agir e opinar
em conjunto. Desta maneira, a somatoria dos elementos dos quais dispomos — a saber, 0
senso forte de comunidade, a liberdade de acdo e fala — depde sobre a gravidade da
questdo dos apétridas por se inscrever ndo apenas pela simples via de privacao de
movimento ou pela tentativa de censura de pensamento, mas sim pela castracdo do
direito a liberdade politica que é, em Gltima instancia, um aspecto da vida pelo qual as
pessoas podem se reconhecer enquanto individuos dotados de particularidades, mas

também de objetivos comuns.
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Em complemento, por essa perspectiva, talvez seja possivel compreender o que
Arendt discorre acerca da Revolugdo Americana no tocante a escraviddo se também
levarmos em conta a relacdo posterior de perda de direitos humanos na questdo dos
apatridas. Ou seja, mesmo privados de sua liberdade de movimento e sofrendo duras
penas, 0s escravos podiam se rebelar (mesmo, € claro, ao custo de suas vidas), fugir de
seus senhores, entre outras coisas que s6 eram possiveis dado o fato de que a sociedade
dependia deles em alguma medida. Por outro lado, os apéatridas ndo sdo quistos por
ninguém, ndo possuem nenhum valor, mesmo, em ultimo grau, como “ferramenta”. Os
apatridas, portanto, ndo podem se rebelar contra ninguém, pois suas acdes e palavras sdo
igualmente supérfluas — os apatridas podem, e essa € basicamente a Unica “liberdade” de
que tém posse, transitar por territorios diversos, sem poder se fixar a nenhum lugar, pois
sdo 0 “refugo da Terra”. Nesta linha de raciocinio, se levada ao extremo, evidentemente,
0s apatridas possuem liberdade de movimento, podem se deslocar, ir para o local que
desejem. Porém, em nenhum destes lugares pelos quais transitem, suas vidas néo
teriam, nem mesmo, valor econdmico. Diante disso, 0s apatridas, ndo dispde mais do
que a “abstrata nudez de ser unicamente humano e nada mais” (ARENDT, 1989, p.
331).

Vimos até agora que o pensamento de Arendt se insere em um debate acerca da
ineficacia de uma concepcdo jusnaturalista de direitos humanos calcada, por essa via,
apenas na nudez de ser homem, ou seja, apenas pautada na sua existéncia natural. Sobre
isso, Giorgio Agamben argumenta que a existéncia natural, isto €, 0 mero nascimento de
um individuo supunha a investidura de direitos relativos a sua nacionalidade, como foi
entendido na Declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidaddo e contrariamente
vivenciado pelos apétridas (2010, p. 124). Neste sentido, o pensador italiano define para
seus propositos que o “Estado-nacdo significa um Estado que faz da natividade ou
nascimento (isto €, da vida humana nua) a base de sua propria soberania” (AGAMBEN,
1995, p.117)%, e isto significa, portanto, um ponto critico na estrutura destes Estados e
na triade nacdo/Estado/territorio por vincular, na questdo que estamos examinando, 0S
direitos a algo pouco palpavel, como é colocado em evidéncia pelo autor.

Deste modo, ao recuperar nas reflexdes de Arendt os elementos pelos quais a

autora tece sua critica aos “direitos do homem”, Agamben salienta a imprecisdo destes

37 [“Nation-state means a state that makes nativity or birth (that is, of the bare human life) the foundation
of its own sovereignty.”]
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direitos no que diz respeito a sua necessaria ligacdo estatal, pois, tdo logo os refugiados
estivessem fora dos limites de seus paises, estavam sem uma estrutura institucional a
qual poderiam apelar. Ele também enfatiza que o tratamento dado aos apétridas, no
contexto do Totalitarismo®® e mesmo em certas democracias contemporaneas, foi e é o
sinal evidente da transformacdo do que comumente se entendia por politica na tradi¢ao
do pensamento ocidental, em uma nova categoria que agora diz respeito apenas ao
aspecto das necessidades biologicas da vida, a saber, a biopolitica®®. Posto isso,
voltemos nosso olhar ao que o pensador italiano tem a nos dizer sobre a relagdo entre
vida nua e direitos humanos e, nesse sentido, de que modo isto nos auxilia na
compreensdo da seriedade dos problemas que envolvem os apatridas.

Nas analises de Agamben — assim tambem como nas de Arendt —, associa-se a
proclamacdo das cartas de direitos no setecentos ao fim do Ancien Régime. Neste
sentido, para este autor, o ato substancial desencadeado pelas declaracGes de direitos foi
a marca de uma ruptura no que se entendia até entdo sobre o significado de soberania
dos reis derivada, evidentemente, de um suposto Direito Divino, substituindo-a e
colocando como seu fundamento a vida natural (AGAMBEN, 2010, p. 124). Podemos
perceber que esta mudanca de paradigma faz com que no Estado moderno néo
encontremos mais, na visdo de Agamben, “o homem como sujeito politico livre e
consciente, mas, antes de tudo, a sua vida nua, o simples nascimento” (2010, p. 125 -
grifo nosso). Noutros termos, € com o advento das declaracdes de direitos do setecentos
que o fato natural do nascimento se estreita com a efetivacdo do Estado-nacao,
derivando deste Ultimo o fundamento soberano dos direitos. E importante
considerarmos que, na perspectiva do pensador italiano, pode-se compreender que a
ideia de soberania e, portanto, de poder soberano referente a ruptura com o Antigo
Regime, remete a dupla exclusdo do ius humanum e do ius divinum presente na figura
do direito romano arcaico, o homo sacer. A decisdo soberana, neste aspecto,

caracterizar-se-ia por colocar as pessoas em uma condicdo tal que “[...] se pode matar

38 Vale notar que ndo estd no conjunto dos objetivos de nossa dissertacdo discutir, de modo central, as
referéncias de Agamben a Arendt, e neste sentido, se ha, de fato, uma possibilidade de se encontrar
elementos da biopolitica na obra da autora. Sobre essa possivel relagdo, ver o trabalho de Elivanda de
Oliveira Silva (2012) intitulado A transformag@o da natureza humana nos governos totalitarios e a
ascensdo do animal laborans na esfera publica: uma leitura biopolitica da obra de Hannah Arendt.

39 O conceito de biopolitica remonta, de acordo com Agamben, a uma das ocupacdes de pesquisa de
Michael Foucault (AGAMBEN, 2010, p.116). Por se tratar apenas de uma questdo paralela ao nosso
intento, ndo iremos nos preocupar em desenvolver explicitamente este conceito, que pode ser melhor
conferido na propria obra de Focault, como também no uso que Agamben faz dele para sua relacdo com a
ideia de vida nua.
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sem cometer homicidio e sem celebrar um sacrificio”, pois “sacra, isto &, matével e
insacrificavel, é a vida que foi capturada nesta esfera” (AGAMBEN, 2010, p. 85).

As reflexdes de Agamben e Arendt que nos interessam neste ponto dizem
respeito a uma relagdo que percorre, principalmente, os conceitos de vida nua, de homo
sacer®® e, evidentemente, a identificacio da ineficiéncia da reivindicacdo de direitos
referente aos refugiados e apétridas. Podemos partir destas intersecfes entre os autores
colocando em foco a conhecida expressdo agambeniana sobre o que conceituaria o
homo sacer, a saber, “uma vida humana matavel e insacrificavel” (AGAMBEN, 2010,
p. 85). Esta definicdo da qual dispomos remete a uma duplicidade caracteristica do
homo sacer enquanto um agente sujeito a uma condicdo de excecdo. Em outras
palavras, o homo sacer € uma figura, assim como a do refugiado, desqualificada — sem
valor, despida de predicados que endossem sua dignidade humana — e sujeita as
arbitrariedades da lei e de outras pessoas que podem mata-las de modo indiscriminado
por justamente ndo possuirem mais que a vida nua — uma vida desvalorada.

Podemos perceber, por meio destes apontamentos a partir do pensamento de
Agamben, que os refugiados desafiam a estrutura do Estado moderno. Isto significa que
a relacdo binaria entre nascimento e nacionalidade ndo imputou, como se pretendia, a
salvaguarda de direitos civis e politicos nem mesmo em suas comunidades de origem.
Tendo isto em mente, para o autor italiano, “o refugiado deve ser considerado por aquilo
que é, ou seja, nada menos que um conceito-limite que pde em crise radical as
categorias fundamentais do Estado-nacdo, do nexo nascimento-nacao aquele homem-
cidadao”, na busca de “politica em que a vida nua ndo seja mais separada e
excepcionada no ordenamento estatal, nem mesmo através da figura dos direitos
humanos (AGAMBEN, 2010, p. 130).

Em Nos, Refugiados temos posse de um relato pessoal de Arendt acerca do
periodo em que viveu como refugiada no campo de internamento em Gurs, Franca.
Neste sentido, dada a pessoalidade da escrita em primeira pessoa, poderiamos, por
assim dizer, entender que quem escreve aquelas linhas ndo é ninguém mais ninguém

menos do que “Hannah”, uma judia refugiada. A escrita subjetiva de Arendt neste texto

40530 muitas as particularidades das reflexdes de Agamben sobre este conceito. Todavia, ao Nnosso
trabalho interessa demarcar que o homo sacer representa a investidura de alguém que vive a vida nua.
Deste modo, esta imagem reflete a condi¢do de um agente que se encontra em excecdo, entregue as
decisdes e a violéncia do poder estatal, assim como os apatridas, por ser visto como pessoa matéavel em
razdo da sua superfluidade.
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nos mostra um lado denso e visceral da experiéncia limite que os refugiados viveram
naquele periodo — e ainda vivem, sem um lar, sem relacGes interpessoais, sem a

espontaneidade de suas acgoes:

Perdemos nosso lar, o que significa a familiaridade de uma vida
cotidiana. Perdemos nossa ocupacdo, o que significa a confianca de
que temos alguma utilidade neste mundo. Perdemos nossa lingua, o
que significa a naturalidade das reacfes, a simplicidades dos gestos e
expressdo espontanea dos sentimentos. Deixamos nossos parentes nos
guetos poloneses, e nossos melhores amigos foram mostos em campos
de concentracdo, e isso significa a ruptura de nossa vida privada
(ARENDT, 2016, p. 478).

O relato de Arendt é desenvolvido tendo como premissa principal, a nosso ver, o
esforgo dos refugiados para serem menos refugiados. Isto significa uma recorrente busca
em criar novos lacos, pois 0s de sua vida pregressa ndo fazem mais sentido naquele
mundo. Mesmo que tais lacos sejam o correspondente da fragilidade da situacdo em que
vivem. A questdo tragica neste caso, como observa Arendt, € o esforco angustiante da
assimilacdo, que na busca por uma nova identidade nacional e status, permitia até
atitudes subservientes que rebaixavam a prépria histéria pessoal do refugiado a um
simples evento passado que agora poderia ser substituido, sem grandes problemas, tal
como relembra Arendt a respeito do discurso de um compatriota ao chegar a Franca,
dizendo que “n6s fomos bons alemaes na Alemanha e portanto seremos bons franceses
na Franca” (ARENDT, 2016, p. 489). A busca por uma nacionalidade se tornou a busca
por uma mudanca radical de suas condicGes de vida, mesmo ao pre¢o de sua identidade

pessoal:

Somos como pessoas com uma ideia fixa que ndo podem deixar de
tentar continuamente disfarcar um estigma imaginario. Desse modo,
apreciamos entusiasticamente toda nova possibilidade que, sendo
nova, parece capaz de operar milagres. Somos fascinados por cada
nova nacionalidade da mesma forma que uma mulher de um tamanho
consideravel fica encantada com cada novo vestido que promete dar-
Ihe a cintura desejada. Mas ela gosta do novo vestido somente porque
acredita em suas qualidades miraculosas, e ela o jogara fora assim que
descobrir que ele ndo muda seu tamanho — ou, com efeito, seu status
(ARENDT, 2016, p. 490).

A caricatura pintada por Arendt na passagem acima nos provoca no sentido de

percebermos, mais uma vez, que a questao da assimilacéo, tal qual a troca milagrosa dos
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vestidos pela mulher, revela a falta de expressdo politica dos judeus refugiados naquele
contexto. Percebe-se que sua Unica moeda de troca e caminho para uma “nova vida” ¢
sua prépria identidade e personalidade. Neste aspecto, os refugiados possuem dois
caminhos para sua sobrevivéncia; o primeiro, como ja vimos em outro momento, seria o
de praticar algum crime ou agdo extraordinaria que o levasse a responder as leis do
Estado em que estivesse; ou ainda “esquecer” quem ele tivesse sido anteriormente e sua
ascendéncia judaica, de modo que investida em uma nova nacionalidade sua condicao

de refugiado fosse apagada de sua memoria:

No que quer que fagcamos, o que quer que finjamos ser, ndo revelamos
nada além de nosso desejo insano de sermos transformados, de ndo
sermos judeus. Todas as nossas atividades sdo direcionadas para
atingir essa finalidade: ndo queremos ser refugiados, visto que néo
queremos ser judeus; fingimos ser pessoas de lingua inglesa, uma vez
que os imigrantes de lingua alema dos ultimos anos sdo marcados
como judeus; ndo nos denominamos apatridas, uma vez que a maioria
dos apatridas do mundo séo judeus; estamos dispostos a nos tornarmos
hotentotes leais, somente para esconder o fato de que somos judeus.
N&o conseguimos e ndo podemos conseguir; sob o disfarce de nosso
“otimismo” pode-se detectar facilmente a tristeza inconsolavel dos
nossos assimilacionistas (ARENDT, 2016, p. 488).

Retomando as analises de Arendt, em posse destes novos elementos, pode-se
evidenciar que um fator relevante, sendo decisivo, para a identificacdo da gravidade e
do comprometimento da estrutura dos Estados frente ao fendmeno de massas que se
tornou a questdo dos refugiados, dos apatridas e dos migrantes (entre outras terminacdes
que designam, em geral, o0 mesmo problema contemporaneo), diz respeito ao
desarraigamento deste contingente de pessoas de suas comunidades. Por essa via, como
mencionado anteriormente, estas pessoas forcadas a deixar seus lares — diante de
diversos fatores que cobrem desde questdes econbmicas, politicas e até mesmo
problemas climaticos — ndo sdo mais reconhecidas, em qualquer lugar que estejam,
enquanto agentes dotados da liberdade de agir e ter seu discurso recebido de forma
relevante. Assim, cada vez mais, a perda de direitos, somada a superfluidade de suas
vidas, corrobora a tese de gque estas pessoas estdo no limite da propria humanidade por
serem privadas da construcdo e afirmacdo de seu lugar peculiar no mundo.

Em acordo com Ricardo G. Silva (2018), podemos assumir que Arendt, ao tratar
do conceito de Mundo, esta vinculada ao compreendido pela tradicdo fenomenoldgica a
respeito do tema, como veremos em mais detalhes no préximo capitulo. Isto significa

em suma que, para a autora, ha uma distin¢éo entre Terra e Mundo que ndo € algo a ser
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subestimado ou de mero interesse trivial semantico, pois é diante desta relacdo que se
pode buscar uma compreensdo abrangente do assunto. Segundo Silva, existe uma
distincdo béasica da qual podemos partir para especificar Terra € Mundo — a qual
recorreremos agora e esperamos poder desenvolver ao longo do texto —, qual seja,
“Terra diz respeito ao natural” e o Mundo “¢ o artificio criado, s@o as relagcdes que os
seres humanos estabelecem mediadas pela lexis e a praxis e, portanto, o palco dos
negdcios humanos por meio da cultura, de leis, dentre outros” (2018, p. 369). Ainda
segundo a reflexdo de Ricardo G. Silva, podemos lancar mdo de um aspecto
fundamental no que se refere a relacdo dos seres humanos com o mundo e, a partir
disso, da situacdo extrema da qual os apatridas e refugiados vivenciam, a saber, a perda
de vinculo identitario com o Mundo.

Tomando por base que o entendimento de Arendt sobre a concepgdo de Terra,
apoiado na perspectiva fenomenoldgica, diz respeito ao mundo das coisas naturais, isto
é, daquilo que se desgasta necessariamente, mas também daquilo que, por outro lado,
fornece material para a permanéncia da vida, podemos indicar que “o mundo extraido
do natural ndo se desfaz, mas ganha identidade com o que somos. Ele da testemunho de
nossa existéncia” (SILVA, 2018, p. 371). Posto isso, podemos perceber que os seres
humanos dependem da Terra para construirem e reificarem o Mundo, ao passo que a
Terra ndo pode ser Mundo — um local de abrigo e de significado, sem os homens. Nos
dizeres de Silva:

O mundo, nesta perspectiva, tem a ver com 0 que interpomos entre
nos e o natural, para significar nossa existéncia e, via permanéncia,
possibilitar-nos transito e relacdes. Assim, o0 mundo € repleto de
significados como o da identidade e o da permanéncia. O da
identidade emerge quando nos reconhecemos naquilo que criamos e
que perdura até hoje entre nos, tal como os poemas, as canges, as leis
e as constru¢bes magnanimas, dentre outros, que, uma vez criados,
funcionam como médio de nossa existéncia: separam-nos e nos unem
(2018, p. 371).

Existe, nesta relacdo, um ciclo que mostra a interdependéncia do aspecto natural do
mundo e do seu carater de locus da vida humana. Ainda podemos encaminhar que essa
relacio, como mencionamos brevemente, pauta-se em um elo de identidade e
permanéncia, no qual os homens se reconhecem por agirem em conjunto na
transformagdo das coisas naturais em obras de suas maos, identificadas pela
singularidade de seus “eus” e pela pluralidade de sentidos que a espécie humana pode

langar sobre aquilo que constrdi para sua permanéncia historica no Mundo. Insistindo
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um pouco mais nesta argumentacdo podemos ver, ainda com o auxilio de Silva, um
pouco mais do que estamos tentando expor:

O mundo ¢, portanto, o local em que nos encontramos sob guarida,
isto é, o local de nosso assentamento original, pois foi por nds erigido
e, uma vez que abrigou nossos antepassados, agora nos abriga e
abrigara as futuras geracdes. Este estabelecimento de permanéncia nos
traz uma seguranca diante da existéncia. Nao temos como fugir a essa
condigdo de seres naturais e mundanos (2018, p. 371).

Podemos perceber, pelo exposto, que a relagcdo entre Terra, Mundo e n6s — 0s
seres que habitam e constituem o mundo — diz respeito a algo aparentemente
inescapavel. Ousamos empregar a palavra “aparentemente”, pois, cOmo estamos vendo,
no caso dos apatridas e dos refugiados lhes foram tolhidas essas possibilidades de
interacdo e construcdo conjunta do Mundo. Seguindo assim a perspectiva de Arendt,
julgamos que se trata de algo radical a for¢osa experiéncia vivida por estes grupos de
pessoas. A radicalizacdo desta vivéncia se da, dentre muitas outras formas, por estas
pessoas ndo identificarem mais umas as outras como participantes do Mundo e nem
serem reconhecidas pelos olhos de terceiros enquanto cidaddos, mas apenas enguanto
seres marginais.

A condicdo de marginalidade enfrentada pelos apatridas e pelos refugiados, em
nossa perspectiva, se apoia em dois aspectos complementares. Como estamos
mencionando ao longo do texto, estas pessoas privadas de todos os seus direitos basicos
e, inclusive, do direito e condicdo de formarem uma comunidade politica estdo, como
Arendt caracteriza, expulsas da humanidade* e se tornam, por conseguinte, o refugo da
Terra. Estas duas expressdes das condi¢bes cotidianas nas quais estdo situadas a
experiéncia daqueles que ndo possuem mais um Lar, um Mundo sobre a Terra, revelam
uma dimensdo extrema da vida humana perpassada pelo isolamento e assentada na
experiéncia da soliddo*?. Estas experiéncias se entrelagam, por conseguinte, com o
aspecto de legalidade, da supressdo de direitos, que faz com que 0s sem patria e

refugiados se tornem pessoas também a margem do mundo e das leis. As experiéncias

41 Arendt distingue espécie humana de humanidade. Voltaremos a este assunto em outros dois momentos,
a saber, quando discutirmos a rela¢@o entre “amor, mundo e politica” e, em sequéncia, ao tratarmos da
“responsabilidade pelo mundo”.

42 Arendt usa isolation, loneliness e solitude, para designar, respectivamente, as experiéncias de estar
isolado do contato politico com outras pessoas desenvolvido principalmente pelo Totalitarismo, que as
restringe ao dmbito da esfera privada; a soliddo como a completa falta de inser¢do no mundo, sem nem
mesmo ter a protecdo do lar; e o estar s6 como uma atividade de retirada espontanea do mundo como via
para a reflexdo, para o didlogo consigo mesmo.
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de isolamento e soliddo, como mostraremos, assumem em nossa perspectiva mais que
uma veia existencial, ela é, na verdade, uma questéo politica.

Arendt, ao analisar as origens do Totalitarismo, assevera que este regime politico
surgido no contexto do séc. XX e, segundo ela, experienciado tanto em uma vertente
nazista quanto em uma vertente stalinista, diz respeito a algo nunca antes visto na
histéria do pensamento politico. Partindo disso, nossa autora elenca diversos elementos
singulares dessa forma de governo que se mostrou inédita e se refere até mesmo aos
principios de agdo que norteiam, tradicionalmente, os sistemas politicos até entdo
conhecidos com base na classificagdo de Montesquieu, para sublinhar este novo
contraste. Estes principios, que inspirariam “governantes e cidaddaos” s@o, de acordo
com a referéncia de Arendt a O espirito das leis, “numa monarquia, a honra; numa
republica, a virtude; e numa tirania, o medo” (ARENDT, 1989, p. 519). A
particularidade do Totalitarismo seria, portanto, a descoberta de uma nova maneira para
se autocolocar em movimento. Arendt nomeia de Terror o que seria, em sua reflexao, a
esséncia deste governo. Interessa-nos, neste sentido, que enquanto ponto de tensdo e
propulsdo do movimento totalitario, o Terror aglutina os homens na figura de “Um-So-
Homem de dimensdes gigantescas”, que visa, como a tirania, “destruir a liberdade como
realidade politica viva”, mas avanga, também, sobre a vida privada na medida em que
até mesmo o “deserto da tirania”, que em tese permite alguma limitada liberdade
particular, € ameacado com sua respectiva eliminacdo (ARENDT, 1989, p. 518).
Constatamos, portanto, que essa € a distingdo crucial do Totalitarismo em relacdo a
qualquer outra forma de governo e opressao politica, isto €, sua idiossincrasia consiste
em ganhar terreno ndo somente sobre o espaco publico, mas também sobre a esfera
privada da vida. Segundo Arendt, ¢ assim que o totalitarismo “como forma de governo ¢
novo no sentido de que ndo se contenta com esse isolamento [caracteristico das tiranias
ao isolar os homens do ambito publico], e destroi também a vida privada. Baseia-se na
solidao, na experiéncia de ndo se pertencer ao mundo” (ARENDT, 1989, p. 527. Grifo
nosso). De posse destes elementos, podemos visualizar onde se situam as categorias de
isolamento e soliddo e, ainda, 0 motivo pelo qual elas sdo importantes no entendimento
do desarraigamento do mundo e das coisas humanas que os refugiados vivenciam.

O isolamento dos homens como forma de aparta-los da vida publica visa, como
se pode entender a partir do sentido de liberdade politica que vimos no inicio do

capitulo, impossibilitar a acdo conjunta. Neste sentido politico, enquanto isolados uns
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dos outros e, deste modo, sem dialogarem em conjunto e, portanto, sem construirem e
sem se orientarem por objetivos comuns, a esfera publica da qual parte todas essas
caracteristicas é extirpada restando, por conseguinte, apenas a esfera privada. Todavia,
como nos lembra Arendt, “o isolamento, embora destrua o poder ¢ a capacidade de agir,
ndo apenas deixa intactas todas as chamadas atividades produtivas do homem, mas Ihes
¢ necessario” (1989, p. 527). Ora, como teremos a oportunidade de encaminhar uma
reflexdo sobre este tema mais a frente, podemos apenas adiantar que essas “atividades
produtivas do homem” das quais fala Arendt sdo, em sua proposicdo, a triplice
orientagcdo da vita activa, a saber, o trabalho [labor], a obra [work] e a acéo [action,
praxis]. Retomando o t6pico acerca do isolamento, podemos perceber que enquanto
seres isolados na privatividade, os homens embora ndo participem da praxis politica,
ainda podem se dedicar a fabricacdo de artefatos, criando obras que séo, neste caso,
originadas do isolamento espontéaneo do homo faber que se afasta do ambiente publico

para se dedicar a colocar a obra de suas maos no mundo. Nos dizeres de Arendt:

O homem, como homo faber, tende a isolar-se com o seu trabalho, isto
é, a deixar temporariamente o terreno da politica. A fabricacdo
(poiesis, o ato de fazer coisas), que se distingue, por um lado da acéo
(préxis) e, por outro lado, do mero trabalho, sempre é levada a efeito
guando o homem, de certa forma, se isola dos interesses comuns, ndo
importa que o seu resultado seja um objeto de artesanato ou de arte.
No isolamento, o homem permanece em contato com 0 mundo como
obra humana; somente quando se destréi a forma mais elementar de
criatividade humana, que é a capacidade de acrescentar algo de si
mesmo ao mundo ao redor, o isolamento se torna inteiramente
insuportavel (1989, p. 527).

Podemos evidenciar que o isolamento diz respeito a um aspecto constitutivo da vida
humana. Porém, ao passo que deste isolamento ndo se origine uma obra com elementos
proprios de seu criador, ou seja, que nao surja algo mundano por justamente explicitar a
identidade daquele que a criou, o isolamento se transforma em uma experiéncia radical
e a obra assume o formato da mera repeticdo do trabalho interruptivo do corpo e das
necessidades biologicas. Na esteira da reflexdo de Arendt, se explicita, entdo, este
momento de guinada do isolamento criativo para a soliddo, em que a relacdo que o
homo faber poderia manter com o mundo, dado que apds seu isolamento ele
acrescentaria algo de seu ao mundo, se modifica para a mera e incessante alimentacao

das necessidades da vida biologica. Neste momento, j& sem a inser¢do conjunta com
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seus pares no espaco publico, este homem “¢ também abandonado pelo mundo das
coisas, quando ja& ndo é reconhecido como homo faber, mas tratado como animal
laborans cujo necessario ‘metabolismo com a natureza’ ndo ¢ do interesse de ninguém.
E ai que o isolamento se torna soliddo” (ARENDT, 1989, p. 527. Grifo nosso).
Acreditamos que uma pergunta importante pode ser feita neste momento: por
que a soliddo diz respeito a uma experiéncia tao radical e que, no contexto de nosso
trabalho, se evidencia como experiéncia extrema vivida pelos refugiados? De modo
objetivo, tal inquietagdo pode ser sanada ao passo que tenhamos em primeiro plano,
como explicitado anteriormente, que o isolamento dos assuntos publicos ainda permite
aos homens criarem artefatos e adicionarem algo de si préprios ao mundo, mesmo
enquanto experiéncia limitada. Isto posto, a medida que o afastamento entre homens e
mundo se acirra e a soliddo passa a ser algo cotidiano, os lagos comuns que ligam os
homens entre si e entre 0 mundo se fragilizam e se rompem. Assim, 0 espago vago
destas raizes que ndo mais existem para permitir o trénsito no mundo é ocupado pelo
sentimento de desarraigamento e superfluidade. Na definicdo de Arendt, “ndo ter raizes
significa ndo ter no mundo um lugar reconhecido e garantido pelos outros; ser supérfluo
significa ndo pertencer ao mundo de forma alguma” (1989, p. 528). Neste caminho,
podemos perceber com o exemplo dos refugiados que o sentimento de pertencer ao
mundo € suprimido mediante as experiéncias extremas da soliddo. Em vista disso, a
relacdo conjugal entre criar uma obra para o mundo, envolta na perspectiva do
relacionamento dinamico entre aquele que cria e o que é criado, se rompe por ndo haver
mais o intercambio entre os assuntos do mundo e a propria singularidade dos homens.
Nos dizeres de Ricardo G. Silva, dispomos de uma explicitagdo bem demarcada na linha

do que viemos mostrando:

os refugiados sdo aqueles marcados pela experiéncia da solidao,
consoante a teoria de Hannah Arendt, isto é, sdo os expulsos do
mundo. E sem um mundo, vivem a experiéncia constante da tentacdo
de esquecer o que eram, de onde vieram. De modo que a experiéncia
fatica, de ser quem se é em um lugar estranho, é uma terrivel
experiéncia de desalento e de horror, e nela adaptar-se tem um prego,
gual seja: o de deixar para trds sua historia. O gue nunca é possivel,
uma vez que esta nos acompanha em nossas memorias, em nossa
lingua, em nossa formagdo. Todavia, a circunstancia que forca essa
apartacdo é desumana e desalentadora, conduzindo o refugiado a uma
experiéncia de angustia existencial e de esperanca desesperadora
(2018, p. 379).
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Arendt nos diz que a soliddo é insuportavel justamente por retirar os homens
desta relacdo da qual eles podem afirmar suas identidades e seu lugar préprio no mundo.
Além disso, com essa perda, ha também a falta da “confianca elementar no mundo que é
necessaria para que se possam ter quaisquer experiéncias. O eu e 0 mundo, a capacidade
de pensar e de sentir, perdem-se ao mesmo tempo” (1989, p. 529). Dizendo em outros
termos, a soliddo é o extremo da experiéncia de existéncia no mundo, e quando tal
existéncia se torna solitaria, paulatinamente, os homens se desgarram do mundo e suas
vidas se tornam, também, politicamente supérfluas. Todos estes processos aos quais 0S
refugiados sdo submetidos refletem em alguns temas de grande relevancia. No proximo
capitulo, trataremos de como este esvaziamento do espaco publico e, por conseguinte,
da politica em um sentido lato inviabiliza a propria garantia de direitos. Ademais, ao
passo que o mundo se torna um deserto, um lugar no qual as pessoas nao conseguem
edificar, ressignificar e amar seu mundo, a existéncia humana se esfacela

concomitantemente a politica. Por esse prisma:

O que Arendt assume é que, para que ndo vivamos no deserto, temos
de habitar e conviver no mundo com amor e gratiddo pela
responsabilidade que temos por ele: e isso se demonstra inclusive pela
interacdo com 0s Nossos pares através do respeito e da amizade, pela
capacidade de se fazer promessas e compromissos mutuos e tomar
decisdes em comum, seja para revolucionar, inovar ou estabilizar o
ambito mundano (NUNES, 2016, p. 73).

A perspectiva de Arendt, como podemos perceber, enriquece a compreensdo de Mundo
e Amor sob uma perspectiva de cuidado. Tendo isso em mente, 0 que acreditamos ser
possivel depreender entre as plurais possibilidades de interpretacédo frente aos robustos
conceitos desenvolvidos e elaborados por Arendt em suas incursées, diz respeito ao
cuidado com o Mundo de forma ativa, 0 que parece significar que a permanéncia e a
salvacdo dos homens na Terra dependem intrinsecamente do grau de comprometimento
que é posto a luz do espaco publico e norteado, por assim dizer, com base nas

experiéncias revolucionarias do setecentos, pela liberdade e felicidade publicas.
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CAPITULO Il

OS DIREITOS HUMANOS E O AMOR AO MUNDO

No capitulo anterior tivemos em destaque, como ponto de partida de nossa
reflexdo, as analises de Hannah Arendt acerca das Revolugdes Americana e Francesa.
Neste sentido, buscamos um percurso que mostrasse, sobretudo, o lugar do conceito de
liberdade politica no seio de ambas as revolucGes. Deste modo, evidenciamos que um
dos principais contrastes entre os dois fendmenos revolucionarios em questéo se da, por
um lado, sobre o privilégio dado pela Revolugdo Americana, na visdo da autora, a
tentativa de se fundar um novo corpo politico — no qual se constituisse o espirito da
liberdade no espaco publico — e, por outro lado, no que diz respeito ao delineamento da
Revolucdo Francesa, pela expectativa de se solucionar a questdo social.

As consideracdes gerais que recuperamos acima ainda nos permitem observar
gue no caso americano o protagonismo destinado a fundagdo de um novo corpo politico
se fundamentava, com efeito, na redacdo de uma Constituicdo. Ao efetivar a tessitura do
texto constitucional, o corpo politico nascente herdava formalmente uma série de
compromissos, direitos, deveres, promessas e desejos que foram fomentados por anos e
deram origem a uma atmosfera politica na qual os habitantes daquele lugar se sentiam
alinhados com a res publica. No tocante ao contexto francés, como explicitamos de
forma ampliada no primeiro capitulo, a revolucdo ndo culminou na formalizacdo de um
novo corpo politico duradouro em sua forma. Mesmo em posse da Declaracdo de
direitos do homem e do cidaddo, ndo se evidenciava ali a fundacdo de um corpo
politico, de acordo com Arendt, por ndo se tratar, evidentemente, de uma Constituicdo —
um documento que encarnaria 0 proprio espirito revolucionario e traria consigo o
pathos da novidade, podendo ser consultado e revisitado quantas vezes se fizesse
necessario no sentido de conservar aquele ato fundacional.

Continuando ainda esta breve recuperacdo de algumas ideias que ja
encaminhamos anteriormente, devemos recordar que embora a Revolucdo Francesa nao
tenha, de fato, atingido o sucesso na perspectiva arendtiana de fundacdo, foi ela quem
conseguiu, a partir da Declaracéo de Direitos, perpetuar pelos anos que se seguiram a
ideia de que os homens sdo naturalmente portadores de direitos inalienaveis. Por

conseguinte, esta visdo universal de direitos, ao ganhar envergadura e abrangéncia, foi,
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de alguma maneira, tomada como suficiente caso houvesse a necessidade de resolugéo,
conciliacdo ou defesa daqueles direitos. Ora, como vimos, o principal obstaculo desta
visdo foi diagnosticado mais tarde por Arendt, no que diz respeito ao caso dos
refugiados.

A questdo que gira em torno da privacdo de direitos supostamente inalienaveis
remete, como mencionamos, ao quadro experienciado por um nimero sem precedentes
de pessoas que perderam todos seus direitos e garantias mais elementares, e tal é o
ponto de encontro entre estes dois capitulos de nossa dissertacdo. Podemos, agora,
reparar algumas arestas que possam ter ficado em foco no capitulo anterior, bem como
ensaiar algumas respostas que eventualmente possam ter surgido a mente do leitor.

Em primeiro lugar, trataremos neste capitulo do que Arendt entende acerca da
relacdo entre Amor, Mundo e Politica. Este caminho que sera percorrido € o primeiro
passo em direcdo a compreensdo do conceito de Amor Mundi. Embora amor e mundo
possuam uma relacdo muito proxima no quadro das reflexdes de nossa autora, nossa
tentativa aqui serd a de apartar estes dois conceitos em um primeiro momento, para que
possamos ter uma melhor clareza das nuances que podem ser encontradas na obra de
Arendt. Por essa via, O conceito de amor em Santo Agostinho, trabalho de
doutoramento de nossa pensadora, serda um dos pontos de apoio na investigacdo dos
temas supracitados. Podemos adiantar, também, que a tese de Arendt, apesar de
controversa e de nao ter sido muito bem recebida por seu orientador Karl Jaspers,
esboca os primeiros contornos da relagdo de Amor Mundi sobre um mundo comum que
permanece para as novas geragdes e que &, por consequéncia, a ponte que une 0S
homens através da histéria e desafia, por conseguinte, sua mortalidade.

Concomitante a isso, nossa preocupacdo Serd recuperar as origens
fenomenoldgicas do conceito de mundo. Para tanto, serd importante voltarmos nosso
olhar ao que Heidegger nos oferece em relacdo a isto e ao que, neste sentido, foi
apropriado por Arendt em sua definicdo prépria do conceito em questdo. Neste sentido,
ao recorremos a este pensador estaremos, portanto, enfatizando em suas abordagens
apenas alguns aspectos especificos que possam contribuir para nossa discussdo em
relacdo as teses de Arendt, o que evidentemente nao visa esgotar as particularidades do
pensamento de cada autor.

Outro pensador que se destaca neste debate é Husserl. Embora a relevancia deste

pensador seja proeminente em relacdo a fenomenologia e ao préprio conceito de
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Mundo, ndo nos deteremos em suas reflexdes uma vez que tal empreendimento
extrapolaria o escopo de nossa pesquisa. Todavia podemos, a titulo de apontar uma
possivel diretriz a ser seguida, lancar brevemente algumas consideracdes sobre a
perspectiva deste autor no que diz respeito ao assunto tratado por nés aqui.

A primeira distingdo que devemos colocar em perspectiva corresponde a
diferenciacdo dos conceitos de Terra e de Mundo. Husserl endereca uma critica
pungente ao sentido naturalistico-matematico que as ciéncias rigorosas passaram a
adotar, de maneira mais aguda e equivocada, a partir de Galileu na tentativa de explicar
o mundo. Nas palavras de Marcelo Fernandes Aquino (1975), ao examinar a obra de
Husserl, podemos conferir que para o filésofo, o papel de uma ciéncia rigorosa deve ir

alem da trivial compreensao dos aspectos da natureza do mundo:

Segundo Husserl, portanto, uma ciéncia universal rigorosa
compreende o mundo ndo somente enquanto 0 mesmo é o mundo da
natureza. Desta forma, impde-se-lhe a tarefa consequente de superar a
concepcao naturalistico-matematica do mundo. Para o filésofo de
Freiburg o mundo passa a se apresentar como uma realidade vivente,
experimentada e experimentavel, em correlacdo estreita com um eu e,
portanto como uma sintese universal de fendmenos. Em Ultima
analise, a determinacdo do mundo brota de um eu, que é sempre 0
meu. Por conseguinte, o mundo é desde sempre vivido na
subjetividade que, justamente, vive 0 mundo! (1975, p. 32)

Diante do exposto, podemos perceber que ha uma relacdo constitutiva entre o
“eu” e o mundo natural. Para além das andlises estritamente cientificas, o mundo é
fomentado pelas relagbes dos seres viventes que o experimentam. Por isso, Aquino
ainda realca que, na perspectiva husserliana, “o mundo se lhe apresenta como uma
sucessdo de fendmenos unificados na subjetividade que o vive; e vice-versa, a
multiplicidade dos fendmenos em sua conexdo com o sujeito que constitui 0 mundo”
(1975, p. 33). Este mundo do qual Husserl trata, enquanto constituido e experimentado
por varios “eus”, ¢ o mundo que circunda os seres viventes e ¢ chamado, em razdo disso
e em detrimento do mero mundo natural, de mundo da vida [Lebenswelt].

Compartilhando, conjuntamente, dos exames realizados por Fabio Abreu dos
Passos (2013), podemos definir o conceito de mundo da vida [Lebenswelt] em Husserl,
como um locus constituido pela confluéncia de diversos horizontes de sentido e de
variadas doxas [Opinides]. Avan¢cando um pouco mais, podemos colocar em foco que a
partir da conceituacdo de mundo da vida, a distingédo entre ele e o que Husserl — e

também Arendt posteriormente — entende por Terra se explicita por esta ser um lugar no
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qual diferentes mundos se manifestam. Em outras palavras, a Terra sustenta a fabricacao
[Work — Obra] de mundos compartilhados que sdo, portanto, obras de homens pelas
quais estes podem se relacionar, significar e perpetuar sua existéncia plural. Deste
modo, o ““mundo da vida’ (Lebenswelt) constitui-se como ambito sobre o qual
acontecem as vivéncias humanas, que aparecem como um constante pano de fundo, o
qual toda andlise tem as suas costas sem poder nega-lo ou desvencilhar-se dele” [...]
(PASSOS, 2013, p. 90). O mundo da vida é, neste sentido, o0 &mbito no qual os homens
enquanto seres plurais compartilham suas vivéncias, expressam-se e atuam em
conjunto, construindo e participando dele de modo que a inerente pluralidade humana
esteja, também, em harmonia com a intrinseca singularidade dos “eus”.

O conceito de mundo é, igualmente, um ponto central do pensamento de
Heidegger. Para avancarmos sobre essa tarefa no pensamento heideggeriano, a
estratégia que deve ser empreendida consiste em perfazer um caminho que nos auxilie
no entendimento do que € o Dasein. Embora, evidentemente, ndo possamos esgotar a
analitica existencial heideggeriana, a compreensdo do conceito de Dasein — para além
das recorrentes tradugdes para o portugués como “ser-ai”, “presenga”, “existéncia” —
nos permite assinalar os tragcos proximos entre Heidegger e Arendt no que nos interessa
a respeito do fendmeno mundo e de seu sentido politico.

A relacdo entre Dasein e mundo, no pensamento heideggeriano, é muito intima.
Assim, podemos adiantar que, “o Dasein é constitutivamente um ser que ndo apenas
estd, mas que também é mundo. E mundo é também outros, com os quais se partilha a
realidade. Ndo had como separar o ser humano dessa verdade existencial”
(NASCIMENTO, 2009, p. 96). Podemos dizer também que, “no sentido
fenomenoldgico dado por Heidegger [o mundo] é o espaco do artificio humano, o lugar
que, sem o homem, nao ¢ mundo e, por sua vez o0 homem sem mundo ndo ¢ homem”
(PASSOS, 2013, p. 81). Em outros termos, torna-se evidente que Dasein e mundo
participam ativamente no que tange a significacdo e a plena realizacdo das capacidades
de cada um deles. Percebe-se, ainda, que estas caracteristicas sdo indissociaveis e
revelam o carater dos seres humanos serem construtores de mundos.

Heidegger aposta, como estamos buscando explicitar, em uma abordagem
fenomenoldgica para explicar, deste modo, o fenbmeno “mundo”. Isto consiste,
sobretudo, em mostrar que o mundo é sempre algo tangivel, concreto, que aparece

frente aos seres humanos e depende deles para sua propria existéncia. Por essa via,
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Rodrigo Ribeiro Alves Neto nos oferece uma breve apreciacdo sobre o fendmeno
“mundo” na qual podemos visualizar, com maior discernimento, este conceito na
abordagem de Heidegger e, por conseguinte, na de Arendt. Assim, para Alves Neto, “o
mundo fenoménico sO aparece porque € comum, ou Seja, porque esta entre 0s homens,
ainda que todos o percebam de lugares diferentes” (2009, p. 30). Caminhando neste
sentido, percebemos que essa caracteristica de ser comum do mundo revela uma mutua
dependéncia e responsabilidade no que diz respeito, em primeiro lugar, ao modo pelo
qual os homens enquanto seres plurais, com percepcdes de locais diferentes — em
relagdo ao ponto de vista e sobre o que é visto —, podem se relacionar e, em segundo
lugar, pela responsabilidade de se conservar este mundo e manté-lo, por assim dizer,
como um aporte garantidor das mais amplas relagdes entre os homens e 0 mundo.

Seyla Benhabib nos mostra que ao interpretar o pensamento de Heidegger,
Arendt visualizou a possibilidade de se pensar elementos sobre a politica que passariam,
portanto, a constituir ndo s6 sua independéncia do pensamento heideggeriano, como
também marcariam o substrato de sua reflexdo politica. Nestes termos, Arendt ird se
apoiar na definicdo de que o mundo é uma espécie de contexto no qual as coisas e 0s
assuntos se relacionam e, de certo modo, expressam 0 reconhecimento e a confianca
necessarios para a sustentacdo do mundo. Em sintese, “a resposta de Heidegger aqui é
que o individuo esta sempre no mundo, em um ambiente, em um Umwelt, constituido
pelo envolvimento cotidiano com as coisas” (BENHABIB, 2003, p. 52)*. Seguindo esta
perspectiva, Benhabib salienta que Arendt se apropria e se separa do pensamento de
Heidegger dado o momento em que ela compreende o ser-com-outros heideggeriano
como um aspecto eminentemente voltado para a politica, pois revela que as relacGes
mundanas sdo, essencialmente, pautadas pela pluralidade, uma vez que “o mundo é
sempre um mundo compartilhado com os outros porque ‘pluralidade’ ¢ a condigdo
humana fundamental, isto é, porque 0s seres humanos habitam um espago com outros a
quem sdo iguais e de quem sdo distintos” (BENHABIB, 2003, p. 53)*.

Concluindo este percurso, estaremos de posse de elementos robustos nos quais
poderemos nos apoiar para responder a pergunta que norteia este capitulo, a saber: “o

que significa amar o mundo?”. Assim, no desenvolvimento do texto, iremos mostrar, a

43 [“Heidegger's answer here is that the individual is always already in-the-world, in an environment, in
an Umwelt, constituted by everyday concerned involvement with things.”]

4 [“In Arendt's later terminology, the world is always a world shared with others because "plurality" is
the fundamental human condition, that is, because humans inhabit a space with others to whom they are
both equal and from whom they are distinct.”]
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partir das categorias que compde a Vita Activa na tipologia proposta por Arendt, isto é,
Labor [trabalho], Work [obra ou fabricacdo] e Action [acdo, praxis], o motivo pelo qual
é alarmante a situacdo na qual vivem os apatridas ao se encontrarem alienados de um
mundo comum, de uma comunidade. Por fim, estas mesmas categorias que
mencionamos nos possibilitardo refletir e apontar alguns caminhos que possam
contribuir com o debate sobre os direitos humanos, especialmente acerca do modo pelo
qual eles foram entendidos sob uma perspectiva jusnaturalista ou seja, de um ponto de

vista independente da politica e do espaco publico.

2.1. Amor, Mundo e Politica: o que significa Amar o Mundo?

Na obra de Hannah Arendt, recorrentemente encontramos elementos que
parecem afastar a autora de qualquer concep¢do que envolva sentimentos e emocdes
aliados a politica. Ao analisar a Revolugdo Francesa, como vimos no primeiro capitulo,
ela atribui um forte papel aos sentimentos expressos em publico que tiveram lugar no
escopo da revolugdo como uma fonte da qual, segundo a autora, se originou o
entendimento de que a Franca naquele momento era uma nagdo una, movida pelas
mesmas vontades e desejos, 0 que eliminou, por consequéncia, 0 espaco in-between,
espaco entre as pessoas necessario para a base plural da politica (HINZ, 2017c, p.
1.690). Outro exemplo emblematico é a afirmacdo de Arendt, dada pela pensadora a
Gunter Gaus, quando questionada sobre seu “amor ao povo judeu”, em que ela diz ndo
ser possivel amar coletividades, um povo, mas apenas pessoas. Ha, diante disso, a
possibilidade de se conceituar e conciliar o sentido de Amor e de politica no pensamento
arendtiano?

Ha também outro texto que, embora pouco lembrado pelos intérpretes de Arendt,
a saber, Amor e casamento, suscita ainda mais interrogacdes sobre a discussdo do amor
na visdo da autora. Neste texto, ela discute o tema do casamento enquanto uma
instituicdo que limita o amor. Podemos evidenciar, que neste contexto, Arendt esta
discorrendo acerca de uma vertente especifica de amor, eros. O amor erotico, na oOtica
arendtiana é antipolitico, pois abole aquele espaco entre as pessoas devido a sua
poderosa forca de atragdo: “O amor passional é exatamente contraposto a politica,

incompativel com suas maximas de acdo e fala, que tém como base a pluralidade das
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pessoas e 0 mundo que surge entre elas e é por elas compartilhado” (HINZ, 2017c, p.
1688). Ainda sobre a face antipolitica do amor e sua raiz em eros, Igor V. B. Nunes
descreve com clareza o percurso ndo recomendado por Arendt a respeito de se orientar

pela via deste sentimento passional no espaco dos acontecimentos politicos:

(...) o amor néo suporta barreiras e distancias, ele abole todo espaco-
entre existente, segundo a pensadora, em qualquer constituicdo
politica organizada humanamente. Dai vem o aspecto antipolitico e
ndo mundano do amor, pois é um sentimento que elimina todo tipo de
espaco criado entre aquele que ama e aquilo que é amado;
politicamente, isso quer dizer que, por seu carater passional, 0 amor
destroi aquilo que, a0 mesmo tempo, nos une e Nos separa uns aos
outros. Nesse sentido, o amor definitivamente ndo é um bom critério
para acgBes politicas, é fonte equivocada para guiar anseios
revolucionarios e ndo deve fazer parte argumentativa ou persuasiva no
didlogo politico, até porque a pluralidade teria de ser sacrificada em
nome da experiéncia de um tipo de sentimento que € intimo e que
requer exclusividade, o que geraria um ambito de intolerancia e
suspeita com aqueles que, por acaso, ndo compartilnassem de tal
sentimento (NUNES, 2016, p. 70).

Todas estas observagdes, como podemos perceber, dirigem-se a intromissdo de um
sentimento constitutivamente arrebatador, que age como um coup de foudre, na esfera
publica. Nestes termos, a resposta a pergunta que fizemos no paragrafo anterior, isto é,
se ha uma interacdo entre amor e politica no bojo das inquietacdes de Arendt, talvez
possa ser suprida com mais detalhes se recorrermos ao conteddo de sua tese de
doutoramento.

Em O conceito de Amor em Santo Agostinho, uma jovem Hannah Arendt parece
ainda ndo se preocupar com todas aquelas questdes politicas que um dia fariam parte da
espinha dorsal de seu pensamento. Todavia, além dos aspectos existencialistas e de
cunho teoldgico, nessa obra se podem encontrar vestigios de algo que fundamentaria,
podemos assim dizer, suas reflexdes politicas na maturidade: o conceito de Amor
Mundi. Entretanto, como mencionamos na introducdo deste capitulo, em um primeiro
momento iremos nos centrar no que Arendt entendeu por amor ao se debrucar sobre o
pensamento de Santo Agostinho para, na sequéncia, nos pautarmos no que diz respeito
ao conceito de mundo e, por fim, nos concentrarmos no que consiste explicitamente o
conceito de Amor Mundi.

As reflexbes de Arendt em sua tese estdo divididas em trés grandes partes. Na

primeira etapa, a autora refletiu acerca do amor como desejo [amor qua appettitus]. Por
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essa via, 0 amor entendido como desejo [appetitus] possui a caracteristica central de
estar direcionado a alguma coisa, sendo uma relagdo com um proposito particular, no
caso em questdo, o viver feliz [beate vivere]. Neste sentido, aquele que deseja algo, o
deseja por se tratar de algo bom em si mesmo mediante seu uso pessoal. Em outras
palavras, “a coisa ¢ para o amor independente das suas relagdes com outros objetos, e
apresenta apenas o bem que lhe advém como algo particular, isolada do resto”
(ARENDT, 1997, p. 17). Outra caracteristica do amor enquanto desejo, que devemos
levar em conta, diz respeito ao objeto desejado.

Como mencionamos, 0 amor deseja 0 bem viver, o que ndo pode ser alcangcado
em sua plenitude, pois a vida esta submetida a sua intrinseca finitude. Deste modo, o
amor estd sempre em uma busca frustrante e que, por justamente ndo conseguir atingir
sua plenitude, transforma-se em medo [metus] da perda. Por conseguinte, surge deste
impasse entre o desejo da vida feliz e 0 medo da perda, de ndo se alcancar o bem, uma
tensdo que ndo pode ser resolvida, uma vez que os homens enquanto seres desejosos
estdo submetidos ao carater temporal da vida, ao passo que, por outro lado, a “vida feliz
¢ a vida que ndo pode ser perdida. A vida terrestre € uma morte vivente (mors vitali) ou
entdo uma vida morredoura (vita mortalis), uma vida posta a determina¢ao da morte”
(ARENDT, 1997, p. 19). Podemos perceber que se trata de um amor interessado, pois
trata a vida como uma coisa da qual a pessoa quer se apoderar na qualidade de um
simples objeto de interesse particular. Na perspectiva de Arendt ao analisar o
pensamento de Santo Agostinho, esta postura que chamamos de interessada é
problematica por se dirigir ao que € mundano e, evidentemente, perecivel assim como
os homens enquanto seres mortais. Frente a isso, a cobica [cupiditas] e a caridade
[caritas] sdo os emblemas da ligacdo do amor enquanto desejo: no primeiro caso, a vida
mundana e ao que é passageiro; no segundo caso, a uma outra vida, a verdadeira vida
feliz de que o homem pode participar na Eternidade, desde que abdique desta vida
fadada & morte.

Na esteira das reflexdes de Arendt, a segunda e a terceira partes de sua tese
mostram a relacdo entre Criador e criatura. A relacdo que se coloca tem por base o que
explicitamos anteriormente, ou seja, uma tentativa baseada na cobica por parte da
criatura, em se ligar novamente ao Criador de um modo equivocado, pautando-se na
transitoriedade das coisas. Porém, o modo pelo qual é feita essa aproximagédo, tendo

como direcionamento 0 apego ao mundo passageiro e as meras coisas, € freado pela
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mortalidade dos homens, além de corresponder a um falso-amor. Por outro lado, se esta
busca € tomada tendo como ponto de partida a caridade temos, portanto, outra
perspectiva de encontro com o Criador, pela qual os homens podem fruir do mundo e
ndo meramente usé-lo. Este Gltimo processo, que nos interessa principalmente, pode ser
almejado a partir da relacdo do viver em conjunto, da vita socialis.

A tradicdo hebraico-cristd, na qual Arendt esta se apoiando para suas reflexdes,
entende que 0 homem possui uma natureza pecadora, cuja origem estd em Adédo e em
sua ruptura com Deus. Deste modo, a cisdo entre Adado e Deus representa a
independéncia por parte dos homens, que agora participam de uma mesma comunidade,
de um mundo [mundus] ligado historicamente pelo nascimento [generatione] e por sua
natureza pecadora (ARENDT, 1997, p. 158). A ligacdo que se forma entre criatura-
criatura é o ponto pelo qual os homens, enquanto pecadores por natureza, podem se
ligar novamente a Deus. Isto seria possivel se compreendermos que “a morte redentora
de Cristo ndo resgatou um homem particular mas sim o mundo inteiro, 0 mundus
constituido pelos homens” (ARENDT, 1997, p. 154).

Segundo Vanessa Sievers de Almeida, ha uma distin¢cdo importante a ser feita na
interpretacdo de Arendt sobre Agostinho. Para a primeira, 0s seres humanos sO
conseguem exprimir plenamente suas capacidades no mundo humano, enquanto para o
segundo, tal realizacdo se da no encontro de Deus e na assungdo da vida eterna. Neste
sentido, Almeida diz que “os homens, por conseguinte, sdo responsaveis nao somente
por si, mas também pelo mundo comum” (2011, p. 88). Ser responsavel pelo mundo
significa, diante disso, assumir a tarefa de contribuir com a permanéncia e renovacao
dele. Podemos dizer, levando em conta a recusa de Arendt em pensar 0 amor apenas em
uma via individual e separada do mundo, que “o amor mundi diz respeito também as
atividades relacionadas ao mundo, ja que este depende constantemente delas. Sem ser
permanentemente renovado, ele vai para a ruina” (ALMEIDA, 2011, p. 88).

Conforme André Duarte, a guinada empreendida por Arendt, de uma
interpretacdo teoldgica do pensamento de Agostinho para uma perspectiva politica, é
um ponto relevante para refletirmos sobre um conceito que, por um lado, foi pouco
trabalhado diretamente pela autora, mas que, em outro sentido, nos instiga a refletir
sobre o conjunto de sua obra. Neste sentido, Duarte faz questdo de salientar que a
mudanca de perspectiva de Arendt, de um desinteresse pela politica na juventude a uma

retomada vigorosa da politica na maturidade, da-se, em grande medida, pelo olhar
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retrospectivo lancado sobre as experiéncias politicas grega e romana (DUARTE, 2003,
p. 8). Todavia, mais do que demarcar tal mudanca de paradigma que ocorre, grosso
modo, em meados da década de 1950 — isto é, quando Arendt se debruca de modo mais
sistematico nos estudos das origens do totalitarismo, e também se confronta com os
problemas “domésticos” na republica norte-americana como no caso de Little Rock —, o
que importa ser retido é a constelacdo de conceitos-chave que orbitam o amor ao
mundo. Assim, a relacdo intelectual de Agostinho e Arendt se converte, segundo
Duarte, em “uma fonte de inspiragdo estritamente topica, ainda que fundamental para a
autora, por meio da qual ela se apropriara dos conceitos de ‘inicio’ e de ‘natalidade’, a
fim de pensar o homem como um ser capaz de ‘agdo’, isto €, de instituicdo da novidade
no mundo” (2003. Grifo nosso). Embora Duarte mencione o termo ‘“fundamental”,
supomos que seria correto complementar a interpretacdo deste estudioso da obra
arendtiana no sentido de demarcar que ndo é por acaso que Arendt recorre a tais
fundamentos. Dizendo em outras palavras, parece-nos ser apropriado dizer que ao
fundamentar sua perspectiva de amor ao mundo, sob seus muitos aspectos, na categoria
da natalidade, nossa autora esta, de fato, sugerindo que deve haver uma constante busca
por responder, ou ainda, por responder com outras pessoas, responder em conjunto,
sobre 0s meios de se garantir o espaco fecundo para os que ainda estao por vir. Amar o
Mundo ¢ se responsabilizar por ele.

Nossa intencdo nesta breve recuperacdo das reflexdes de Arendt em sua tese foi
a de explicitar que o amor entendido como desinteresse une 0os homens em uma unica
comunidade, renovada constantemente pela natalidade. Entendemos que o exemplo da
tradicdo hebraico-cristd do qual nossa autora parte se destina a mostrar que existe uma
comunidade humana da qual os homens fazem parte historicamente, geracdo ap0s

geracdo, um mundu communis. De acordo com a perspectiva de Odilio Aguiar:

mundo ndo é universum, natureza, obra divina, mas seculum, obra da
vontade humana e enquanto tal devir (in fieri). E no mundo que o
homem realiza a procura de si, atitude especifica da existéncia
humana, foge do isolamento e encontra a autonomia através do
exercicio do livre-arbitrio e das escolhas que faz. O mundis communis,
0 viver em conjunto e os vinculos sdo a tradu¢do mais auténtica da
nossa humanidade e da nossa condicéo de criatura. O mundo comum é
algo que ndo se pode possuir como a uma coisa, mas apenas frui-lo.
Significa que vivemos nele porque a ele pertencemos pelo nascimento
(generatione) (2011, p. 38).
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Esta ligacdo Unica, fundada em um aspecto historico, desafia a mortalidade humana a
cada nascimento por renovar o lago comunitario entre seres que constroem um mundo
comum a partir de suas relagdes. Ainda neste sentido, 0 amor é aqui entendido enquanto
desinteresse por ndo se basear nas coisas do mundo, por isso, para dizer de acordo com
Aguiar, o “amor mundi fundamenta-se na diferenga augustiniana entre usi e frui, 0 uso
de uma coisa determinado pela cobica (cupiditas) e o fruir livremente de algo ou alguém
pelo seu valor eterno” (2011, p. 37). Assim, o amor mundi esté alicercado na intrinseca
dependéncia entre os homens sobre um mundo que é sua propria obra e meio pelo qual

eles podem se relacionar, como explica Almeida:

O amor &, portanto, o desejo de um ser humano, que é incompleto e
que precisa de algo fora de si mesmo para realizar-se plenamente. Por
isso, para Arendt a atividade mais digna da vita activa € a acdo que s
faz sentido no mundo e na pluralidade. O amor mundi diz respeito a
realizacdo do ser humano, gque sozinho pode muito bem ser animal
laborans ou homo faber, mas sem se dirigir a outros por meio de atos
e palavras deixa de constituir esse espaco comum que lhe permite
tornar-se realmente humano (2011, p. 87-88).

Em outros termos, ao fruir o mundo o que se objetiva é a partilha e promogéo daquilo
que é comum para todos que habitam (e habitardo) este mundo, se desvinculando,
portanto, de uma ideia de interesse meramente particular que ndo permita a conciliacdo
entre o interesse privado e 0 bem publico — 0 amor, nestes termos, ndo pode ser eros
uma vez gque nesta concepcao existe uma dependéncia e interesse particular naquilo que
¢ amado. No pensamento arendtiano, 0 amor ganha uma nova formatacéo, que o desloca
de uma simples necessidade de amar o proximo, para amar 0 mundo — e este novo
sentido é substancialmente politico e mundano, o que significa que diz respeito as
coisas e assuntos de um mundo compartilhado entre os homens plurais.

Ao longo de nosso texto, estamos nos remetendo a uma concepcdo sobre o
conceito de “mundo” no pensamento arendtiano. Porém, acreditamos que diante do que
expusemos ainda nao conseguimos lidar de forma satisfatoria com o tema. No primeiro
capitulo, para recordarmos, mostramos que os apatridas e os refugiados estdo, na
concepcao de Arendt, a margem do mundo, e quando esta situacdo € repensada com
maior rigor nas linhas da interpretacdo da autora, pode-se chegar & conclusédo de que
essas pessoas estdo até mesmo privadas dos meios para a construcdo de um mundo
comum. Tais impressGes nos revelam, de partida, que 0 mundo ndo é algo dado e,

ademais, que diante da impossibilidade de acdo politica, este mundo esta sujeito a uma
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iminente deterioracdo por consequéncia, evidentemente, de sua ndo (re)construcao
continua. Podemos perceber, também, que a relacdo entre 0 mundo e 0s agentes que
“estdo no mundo” extrapola essa simples condi¢do, sendo marcada, portanto, no
pensamento de Arendt, pela incisiva afirmagdo acerca da ideia de que o mundo ndo s6 é
habitado por homens e regido, neste sentido, pela pluralidade, mas também que os
homens “sdo do mundo”. Diante destas consideragdes, podemos perceber que o
conceito de mundo possui um lugar importante nas obras de Arendt. Em razdo disso,
vamos nos ocupar de recuperar alguns elementos que elucidem tal relevancia nos
remetendo brevemente as ideias de Heidegger, uma vez que este autor também se
debrucou sobre este tema, e que algumas de suas questdes ecoam nos trabalhos de
Arendt.

No texto A origem da obra de arte, Heidegger apresenta uma elaborada
investigacao sobre o que € uma obra de arte, sua relacdo com o artista e como tudo isso
se manifesta no mundo. Esta ultima parte €, de fato, 0 nosso ponto de apoio, por
relacionar intimamente mundo e obra. “Ser obra quer dizer: instalar um mundo. Mas o
que ¢é isso, um mundo?” (HEIDEGGER, 1992, p. 35). A pergunta posta pelo autor,
suspeitamos poder respondé-la sob o contraste entre Terra e Mundo encaminhado, mais
adiante, por ele préprio.

Heidegger afirma, no desenrolar de sua explicitacdo, que a Terra € aquela que da
guarida para 0 Mundo, isto é, que o sustenta. Posto isso, podemos afirmar, juntamente
com o autor, que existe uma relacdo basilar e ndo menos que essencial entre Terra e
Mundo. Nos proprios termos do pensador, “o mundo funda-se na terra e a terra irrompe
através do mundo. Mas a relacdo entre mundo e terra nunca degenera na vazia unidade
de opostos, que ndo tém que ver um com o outro” (HEIDEGGER, 1992, p. 38).
Percebe-se que para além da relacdo intima para a qual pretendemos chamar a atencao,
existe ainda uma tensdo intrinseca entre Terra e Mundo ou, para ser fiel ao que
Heidegger desenvolve, um combate. Em nosso entendimento, este combate ou tensdo
que ha entre Terra e Mundo diz respeito ao ciclo fundamental no qual da Terra se
origina a matéria prima para a edificacdo e construcdo do Mundo, da obra, que por sua
vez é o artificio que ird dar sentido e condicdo para a vida dos homens. Tal combate
entre Terra e Mundo, ou como suspeitamos poder dizer, a tensdo entre a mera existéncia
do mundo natural e 0 mundo de coisas construido e constituido pelos homens, € algo

sempre Vvivo e constante. Neste sentido, a obra, como podemos conferir nas palavras de



75

Heidegger, ndo é o resultado de uma pacificacdo entre Terra e Mundo, mas é aquilo que
sustenta ambas, pois “tal ndo acontece para que a obra esmague ¢ aplane o combate,
numa concdrdia insipida, mas sim para que o combate permaneca combate. Ao instituir
um mundo e ao produzir a terra, a obra realiza este combate” (HEIDEGGER, 1992, p.
39).

Embora em A Condigdo Humana Arendt ndo faca questdo de explicitar ou, pelo
menos, indicar a heranca do pensamento de Heidegger da qual faz uso, podemos tomar
como medida 0 que expomos acima para partir de um ponto comum entre os dois
autores. Como vimos, Heidegger atribui a obra um papel impar, de modo que podemos
salientar tal relevancia ao passo que tenhamos em mente sua caracteristica de instalar
um mundo. Igualmente em Arendt, tomando como aporte sua caracterizagdo da vita
activa — para lembrar, trabalho, obra e acdo —, a obra desempenha um papel conciliador
entre as duas outras categorias propostas na referida trindade. Entendemos que
interpretar a obra deste modo, sumariamente assumindo, é admitir que ela faz uma
mediacdo entre o mero metabolismo do trabalho e a irrupcdo de uma acdo sem
significado.

Seguindo ainda por essa perspectiva, a obra possui como particularidade uma
interessante tensdo; por um lado, o homo faber enguanto aquele agente que constroi
artificios e ferramentas para o auxilio e a permanéncia da vida humana na Terra, ndo
pode permanecer isolado em sua atividade de modo que a obra de suas maos seja
transformada em mero labor fazendo com que ele se torne, por conseguinte, um animal
laborans entregue a repetitividade do necessario ciclo biologico. De outra perspectiva,
este mesmo homo faber que fabrica os meios para que as relaces entre 0os homens
possam ocorrer, sO atinge tal objetivo ao passo que volta a se reunir com seus iguais sob
a luz do espaco publico, que é o ambito proprio para que venha a comunh&o de todos os
agentes que constroem o mundo suas particularidades explicitas em seus artefatos,
palavras e acdes. Diante disso, parece-nos que a relacdo mediadora proporcionada pela
obra assume este ponto central do qual podemos discutir como 0s homens, que habitam
a Terra e constroem o Mundo, relacionam-se nos detalhes de suas singularidades e
pluralidades para amarem o mundo.

Acreditamos que a distin¢do entre Terra e Mundo parece ter sido desenvolvida
de um modo em que deixamos explicito o sentido natural do primeiro, € 0 aspecto

artificial do segundo. Todavia, o que ¢ esse “mundo” em relag@o a seus habitantes? Na
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perspectiva de Arendt, o Mundo assume um dos sentidos que podemos empregar ao
dominio pablico ou espaco publico. Isto significa que este Mundo, espaco de reunido
dos homens plurais, ¢ o ambito pelo qual nos relacionamos uns com os outros, pois “o
dominio puablico, enquanto mundo comum, reline-nos na companhia uns dos outros e,
contudo, evita que caiamos uns sobre os outros” (ARENDT, 2014, p. 64). Em sintese,
como viemos discorrendo até o momento, este Mundo é o artificio humano garantidor e
mediador das relacbes humanas, necessario, portanto, para a plena realizacdo dos
homens plurais frente uns aos outros, de modo que possam aparecer para seus iguais
possuindo seus atos e falas como fontes mediadoras das experiéncias humanas.

Situando novamente, no centro de nossa reflexdo, a questdo que norteia esta
secdo, a lembrar, “o que significa amar 0 mundo?”, podemos encaminhar alguns pontos
pacificos que convergem em dire¢do a uma resposta satisfatoria. Vimos que o Mundo se
edifica pelas mdos dos homens sobre a Terra e se torna, por conseguinte, o cenario da
realizacdo das atividades humanas. Tais atividades s&o compartilhadas no mundo
publico, uma vez que dizem respeito aos assuntos humanos. Nestes termos, portanto,
podemos dizer, junto com Igor Nunes, que o amor mundi possui como sentido
nevralgico o cuidado com o mundo e a partilha das experiéncias humanas em um amplo
aspecto, que envolve desde o usufruto deste espaco plural quanto a responsabilidade por

sua manutencdo e durabilidade:

O amor mundi simboliza uma disposi¢do em partilhar com os outros,
de maneira discursiva e ativa, das coisas e fatos mundanos. Mais do
que tomar o mundo como um objeto, significa se responsabilizar por
ele sem nunca perder o vinculo de pertencimento que une os homens
ao mundo. Em suma, significa “cuidado”: cuidado com aquilo que
deve permanecer para além de ndés mesmos, cuidado que se baseia
pela salvaguarda em conjunto da pluralidade, do poder e da liberdade
humanas. Com isso em vista, pode-se dizer que sO existe revolucéo,
nos termos de Arendt, se hd homens disponiveis para a agdo sob o
signo do cuidado com o mundo (NUNES, 2016, p. 72).

Em termos de conclusdo, podemos resumir que amar o mundo €, a0 mesmo
tempo, exercer o direito de participacdo nas coisas mundanas e a responsabilidade do
dever de manté-las edificadas para as proximas geracGes. Diante destas imbricagdes,
percebemos, também, que 0 Mundo vincula os seres humanos na tarefa de exercer sua
cidadania no espaco publico que deve ser, portanto, o lugar que os reine em virtude do

interesse comunitario da permanéncia do corpo politico e que lhes garante o direito de



77

agir. Segundo Duarte, se considerarmos o mundo sob este viés estritamente politico, ele
aparece fielmente sob a figura das institui¢cbes politicas e das leis. Ora, 0 mundo é, no
pensamento de Arendt, o resultado dos esforgos coletivos e publicos que somados dédo
forma aquilo que une e separa os homens, em sua pluralidade e singularidade, durante
suas vidas. Podemos dizer, conforme Duarte, que o mundo € a instituicdo que fica, isto
é, o artificio humano que é construido rotineiramente visando a propria permanéncia
daqueles que atuam diretamente nesta construcdo e, também, para aqueles que ainda
poderdo se inserir nos assuntos do dominio publico: “trata-se, portanto, daquele espaco
institucional que deve sobreviver ao ciclo natural da natalidade e mortalidade das
geracgdes, e que se distingue dos interesses privados e vitais dos homens que ai habitam,
a fim de que se garanta a possibilidade da transcendéncia da mortalidade humana”,
estabilizado “por meio da memoria e da narracdo das estorias humanas” (DUARTE,
2003, p. 10). Por fim, neste sentido, o Mundo é o lugar no qual os homens se
relacionam no presente, relacionaram-se no passado e continuardo se relacionando por
meio das novas geragGes que irrompem nesse espaco e colocam sua durabilidade a

prova.

2.2. Direito a ter direitos: a politica e o0 espaco publico

Em nossa démarche estamos recorrentemente nos apoiando em conceitos de
Arendt que s6 podem ser compreendidos quando visualizados concomitantemente. Por
isto, mesmo que em um primeiro momento tenhamos nos empenhado em separar, para
detalhar, os conceitos de amor e mundo no pensamento da autora, tal empresa nao péde
se consolidar, de modo satisfatério, no singular por ndo manifestar a robustez impar da
reflexdo de Arendt sobre o amor mundi. Isto nos revela, de sorte, que uma das
inscricbes peculiares do trabalho arendtiano se da pela articulacdo de perspectivas
complementares, como € 0 caso em que propomos nos deter no momento, a saber,
acerca da relacdo entre politica, espaco publico e direitos.

Apesar de poder parecer que estamos andando em circulos, ainda € necessario
relembrar que uma das fontes — talvez a principal delas — da reflexdo politica de Arendt
seja a ascensdo do Totalitarismo no século XX. A importancia de recordarmos isso nos

permite ter em vista que sua particularidade em relacdo a tantos outros sistemas de
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governos que eram conhecidos pela vivéncia pratica e pela literatura politica, se revelou
pela supresséo das liberdades particulares e coletivas atingindo, desse modo, os limites
fronteiricos dos ambitos do espago publico e do espaco privado. Neste sentido, o lugar
reservado para 0s assuntos privados e domésticos, como vimos, foi o alvo inédito de
opressdo empreitada pela experiéncia totalitaria, inviabilizando a religacéo interpessoal
necessaria para a frutificacdo da acdo, no sentido da préxis e da doxa, que sO sdo
possiveis no espaco publico por ser o habitat natural dessas expressdes que
caracterizam, desde a Antiguidade, 0 homem como um ser voltado para a politica e para
os assuntos da Cidade, de acordo com uma serie de tradicdes do pensamento politico,
em especial o republicanismo que abordaremos mais adiante.

Podemos, mais uma vez, perceber que nos contornos do pensamento de nossa
autora qualquer tentativa de apartar conceitos pode implicar em uma simplificacdo de
suas ideais mais instigantes. Neste sentido, ao buscarmos agora pensar a relacéo entre a
politica, o direito e 0 espa¢o publico, devemos reter a ideia de que para Arendt € apenas
sob a guarda deste ultimo que a politica pode se manifestar em sua plenitude e revelar
suas relacdes com a liberdade, com a pluralidade e com o direito a ter direitos.

A expressdo direito a ter direitos aparece na obra de Arendt nas paginas de
Origens do totalitarismo em que a autora desenvolve uma breve, porém rica, reflexao
sobre as Perplexidades dos direitos do homem (cf. 1989, p. 330). Tal expressdo parece
ser lancada no texto por Arendt de modo descomprometido, tendo em vista que ela nao
se preocupa em desenvolver o significado interno da expressdo e se autoriza a continuar
suas reflexdes a partir desse ponto sem retoma-lo adiante. Todavia, por se tratar de uma
autora que vé€ na linguagem um modo de construcdo da experiéncia e da permanéncia
humana no mundo®, acreditamos que investir sobre tal expressdo arendtiana merega,
por nossa parte, um pouco de atencao.

Na trilha da reflexdo de Arendt, identifica-se a perda de direitos com a perda de
vinculo com a comunidade. Por essa via, nas palavras da autora se referindo aos
refugiados, “a calamidade que se vem abatendo sobre um numero cada vez maior de
pessoas nao € a perda de direitos especificos, mas a perda de uma comunidade disposta
e capaz de garantir quaisquer direitos” (ARENDT, 1989, p. 331). Como podemos

perceber, é relevante o peso atribuido por Arendt & organizagdo de uma comunidade

4 Um exemplo disso pode ser visto em A condicdo humana quando a autora reflete sobre “A
permanéncia do mundo ¢ a obra de arte”, em especial acerca da poesia (cf. ARENDT, 2014, p. 209-218).
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politica, a tal ponto que ndo possuir vinculos comunitarios se torna uma das
experiéncias mais extremas da condicdo humana®. Podemos notar que existe uma
relacdo proxima entre a comunidade e a garantia de direitos, mas ainda tal proximidade
ndo parece ser satisfatoria para exprimir o sentido do direito a ter direitos. Na
interpretacdo de Adriano Correia sobre tal expressdo, encontramos uma compreenséo
melhor da questdo e que ird nos servir como aporte de nossa reflexdo adiante. Para

Correia:

O significado subjacente a esse direito fundamental mais remoto
traduz-se no direito de ser julgado ndo pelo que naturalmente se é,
mas pelo que se fala e se faz — em suma, o direito de todo individuo
humano de ser julgado por suas palavras e agbes em uma dada
comunidade politica da qual ele mesmo participa (2014, p. 191).

Com a ajuda da interpretacdo de Odilio Aguiar, podemos ver que o esforco de Arendt
em ressignificar o direito diz respeito a uma soma de elementos — como a participacéo e
a agdo — aliados, como vimos acima nas palavras de Correia, ao contexto de uma

comunidade politica:

O termo direito ai ndo se resume a concepcdo moderna de direito,
pensado como lex (norma) fundamento da formatacdo do Estado de
direito e da democracia formal. Direito, em Arendt, remete ao jus,
uma figura do direito romano na qual o pertencimento vem calcado na
participacdo e na relacdo entre os homens, isto &, a categoria propria
para se pensar o direito em Arendt é a acdo (AGUIAR, 2006, p. 272).

Diante disso, trazer para nossa discussdo o que Arendt teoriza sobre o espaco publico e
a categoria da acdo parece ser oportuno, uma vez que é neste espaco que sao delegadas
as relacOes politicas entre os homens, as quais, como foi explicitado, dizem respeito ao
seu relacionamento dentro de uma comunidade politica. Neste sentido, a posi¢éo
arendtiana sobre o modelo que se espera da formagdo de uma comunidade ndo pode ser
aquele baseado na formatacdo Estado-nacdo, uma vez que nessa perspectiva a autora
visualiza uma retracdo do aparecimento de perspectivas diferentes e plurais no espaco
publico.

Recordar a critica de Arendt a criacdo de um Estado judaico nos permite
explicitar sua visdo de espago publico. A avaliacdo de Arendt avanca sobre a proposta

de que a instituicdo desse Estado ofereceria, supostamente, um espaco de igualdade. Por

46 Ver o item Os Direitos Humanos e a “nudez” de ser Homem no primeiro capitulo desta dissertagao.
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essa via, nossa autora distingue a ideia de um “Lar Judaico” [Jewish homeland] de uma
concepcao de “Estado-nagdo Judaico” [Jewish nation-state]. Conforme Peg
Birmingham, Arendt percebe que diferentemente de um Lar ou Patria judaica, a
formacdo de um Estado concederia plenos direitos como cidaddos apenas a quem fosse
judeu, e isso se contraporia ao préprio florescimento da cultura e tradi¢do judaicas
(2006, p. 100). Segundo Seyla Benhabib, “era importante para ela encontrar uma forma
politica para uma patria judaica que transcendesse o conflito europeu entre a ‘nacdo’ € o
‘Estado moderno’” (2003, p. 46)*". A distincéo feita por Arendt ganha sentido, portanto,
quando entendemos sua critica ao modelo de Estado que ganhou terreno apoés as
Revolugdes Americana e Francesa, principalmente no tocante a identificacdo de
pertencimento legal e politico ao Estado vinculado ao nascimento. Ora, a criacdo de um
Estado judaico no século XX, seguindo as reivindicacdes de muitos adeptos do
sionismo, foi entendida por Arendt como a repeticio de uma mesma logica
politicamente excludente que afligiu o povo judeu. Neste sentido, a reflexdo de Arendt
busca alternativas que possam ocupar 0 espaco vago deixado pela ineficiéncia da
formulacdo do Estado-nacéo frente ao povo judeu e aos refugiados de modo geral, que
se tornaram o emblema do significado excludente em que, no entendimento da autora,
qualquer ideologia nacionalista desemboca na politica.

Concordando com a licdo de Benhabib sobre o exposto, podemos ressaltar que
“todos os nacionalismos, o sionismo ndo excluido, sdo potencialmente repressivos
porque introduzem na esfera politica categorias de unidade e homogeneidade que s6
podem levar a repressio da diferenca e da alteridade” (2003, p. 42-43)*. Como
sabemos, essa perspectiva vai contra o pensamento de Arendt, pois a politica, em seu
entendimento, diz respeito, em seus muitos aspectos, a pluralidade de perspectivas no
espaco publico que confluem na construcdo de uma comunidade que possa conferir
direitos a seus membros. N&o é o caso de discutirmos a tese de Benhabib sobre um
“modernismo” em Arendt. Todavia, segundo a interpretacdo dessa comentadora, na

modernidade ha uma preocupacdo em se reconhecer o direito a ter direitos a qualquer

47 [“It was important for her to find a political form for a Jewish homeland that would transcend the
European conflict between the "nation" and the "modern state."]

48 [“All nationalisms, Zionism not excluded, are potentially repressive because they introduce into the
political sphere categories of unity and homogeneity that can only lead to repression of difference and
otherness.”]
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ser humano*®. Neste sentido, para Benhabib, Arendt acolhe essa perspectiva em sua
formulacéo do direito a ter direitos, ao enderecar uma critica contra o fomento de um
Estado-nacdo judaico que feche os olhos para esse principio basilar do espaco publico.

Arendt considera que o espago publico possui dois sentidos que se relacionam
entre si apesar de suas especificidades. O primeiro caso diz respeito ao espago publico
enquanto mundo comum — sobre o qual nos detemos em reflexdo no inicio deste
capitulo. O segundo sentido do fendmeno do publico, para nossa autora, faz saltar aos
olhos o quanto seu pensamento politico possui lagos e é influenciado por sua formacao
académica baseada na fenomenologia. Neste aspecto, para Arendt, este segundo sentido
do termo publico “significa, em primeiro lugar, que tudo 0 que aparece em publico
pode ser visto e ouvido por todos e tem a maior divulgacdo possivel” (2014, p. 61. Grifo
nosso). Diante desta breve e elucidativa definicdo podemos, sem correr o risco da
simplificacdo, dizer que o espacgo publico &, de fato, o espaco da aparéncia. Em tempo,
podemos complementar tal definicdo dizendo que o espaco publico é o espaco da
aparéncia ao passo em que NnoS mostramos uns aos Outros e estes, que nos veem e
escutam, retribuem esta acdo se mostrando e se revelando enquanto agentes que
possuem, além da possibilidade de agir — e agem, pois, em comunhdo — a certeza de que
terdo suas acdes recebidas e significadas por outras pessoas.

Podemos assumir que o espaco publico enquanto espaco da aparéncia ndo € algo
que deva ser subestimado no pensamento de Arendt, pois, nas palavras da autora, “a
aparéncia, aquilo que € visto e ouvido pelos outros e por né6s mesmos — constitui a
realidade” (ARENDT, 2014, p. 61). Ao dizer que a relacdo de ver e ser visto € a forca
motriz para a construcdo da realidade, verificamos o peso dessa afirmacdo no
pensamento da autora e podemos nos perguntar: qual o lugar das experiéncias de cunho
intimo e privado nessa equacao? Para ela, apesar de haver uma exaltacdo do espaco
publico, a esfera privada da vida também ocupa um lugar na ordem do dia, embora suas
experiéncias ndo possam ser transponiveis para o campo publico. Para exemplificar esta
investida de Arendt, podemos tomar como paradigma os eventos da Revolucdo
Francesa que analisamos no primeiro capitulo desta dissertacao, sobretudo ao tratarmos

do lugar dos sentimentos no escopo deste movimento revolucionario, que justamente

49 Nas palavras de Benhabib, “Arendt remained a political modernist insofar as she pleaded for the
fulfillment of this basic principle of political modernity, that is, one's recognition of the right to have
rights simply because one was a member of the human species. The political movement of the Jewish
people to establish a homeland should not abrogate this principle of political modernity.” (2003, p. 46)
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por se tratarem, em sua interpretacdo, de sentimentos intimos, relegados a obscuridade
do coragdo humano, colocaram em risco 0s assuntos publicos.

Nossa autora acredita que, ao langarmos nossas experiéncias subjetivas do
ambito privado a luz do espaco publico, estamos colocando-as em um campo
demarcado pelo reconhecimento plural e do agir em conjunto, e isso desemboca em uma
ruptura da realidade comum, pois tais vivéncias pessoais ndo podem ser traduzidas para
além da experiéncia pessoal e, entdo, compartilhadas significativamente. A dor fisica,
segundo Arendt, ¢ um bom exemplo dessa reflexdo, pois embora esteja “entre os
homens”, ou seja, todos nos sentimos dor em algum momento da vida, ndo podemos
comunicar aos outros de forma completa o que estamos sentindo, de modo que ela ndo
pode assumir uma aparéncia (ARENDT, 2014, p. 62). O espaco da aparéncia € o lugar
publico no qual os homens e mulheres enquanto seres plurais podem se manifestar e ter
suas acdes valoradas, pois, conforme Arendt afirma, “ndo o Homem, mas os homens ¢
que habitam este planeta. A pluralidade ¢ a lei da Terra” (2017b, p. 35). No ambito
deste espaco é que, no pensamento de Arendt temos a salvaguarda de sermos
reconhecidos nas diversas esferas da vida, sobretudo na da politica e do direito — este €
um dos pontos que nos permite remeter estas reflexées a questdo dos refugiados, tendo
em vista que, como j& dissemos, suas palavras e acGes se tornaram supérfluas e
irreconheciveis tanto do ponto de vista juridico da protecdo de seus direitos, quanto do
ponto de vista de poderem simplesmente se expressar publicamente. Assim, podemos
reter a perspectiva de que sem a articulacdo plural no espaco publico, sem o didlogo
promovido pelo jogo fenomenoldgico do ver e ser visto, € que temos mais um caminho
para compreender que os refugiados devem ser entendidos como marginais a realidade
politica e ao direito a ter direitos, no modo pelo qual isto é compreendido no
pensamento de Arendt.

Vimos até agora que a relacdo entre espaco publico, politica e o direito a ter
direitos diz respeito, também, as acdes dos homens plurais nestas esferas. Neste sentido,
queremos dizer que, para Arendt, o espaco publico ndo deve ser esvaziado, mas sim
fomentado pela confluéncia de diferentes perspectivas. Deste modo, a presenca de uma
cidadania participativa no pensamento de Arendt se mostra pungente e relacionavel ao

tema dos direitos, como nos diz lara Mellegari:

O direito a ter direito é questdo eminentemente politica, e sua via de
realizacdo € a cidadania. Cidadania que se exerce por meio da a¢do na
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esfera publica de uma comunidade politica, na qual se constr6i o
direito de igualdade, de liberdade e de respeito aos direitos. Em outros
termos: a cidadania, ou o direito a ter direitos, como pensado por
Arendt, s6 é possivel no ambito do espaco publico motivado pela agao
como atividade prépria do viver politico de homens que se realizam
como cidaddos. Somente a liberdade de agir, que traz a possibilidade
de o novo vir ao mundo em um espaco publico, Unico espaco
destinado aos feitos humanos, permite a construcdo e a organizacao de
uma comunidade capaz de garantir a efetivacdo dos direitos (2012, p.
97-98).

A citacdo acima corrobora alguns elementos que estamos tratando ao longo de
nossas observacdes e nos permite, por outro lado, evocar uma reflexdo acerca de qual é
a estrutura dessa comunidade politica na qual se investe a efetivacdo e a garantia de
direitos. Parece-nos plausivel dizer que tal comunidade se edifica na formatacdo de uma
Republica. Assim, tentaremos agora mostrar como ha uma aproximacao de Arendt com
a extensa tradicdo do republicanismo, nos orientando por um recorte tedrico bem
delimitado nos objetivos de nossa reflexdo que ndo visa, neste sentido, percorrer as
nuancas das plurais matrizes do republicanismo (cf. BIGNOTTO, 2013) na tentativa de
buscar elementos que filiem Arendt a determinada matriz em detrimento de outra. A
perspectiva que buscamos aqui é mais modesta e delimitada pela reflexdo sobre a
condicdo de perda de direitos sofrida pelos refugiados. Deste modo, queremos apenas
pincar nos estudos de Arendt elementos gerais nos quais nossa autora certamente se
apoiou para nutrir seu pensamento politico, em vista de nos permitir associa-la a
referida tradicdo por evocar uma preocupacdo com as leis, com o corpo politico, com a
liberdade e com o espaco publico.

No seu texto Por que Republica? Notas sobre o ideario democratico e
republicano, Sérgio Cardoso inicia sua reflexdo delimitando o sentido de seu campo de
trabalho ¢ dizendo o que se entende por Republica em um amplo espectro: “Respublica,
res populi: 0 que pertence ao povo, 0 que se refere ao dominio publico, o que é de
interesse coletivo ou comum aos cidaddos; por oposicdo a uma esfera de coisas e
assuntos privados, relativos a alcada dos particulares, grupos, associacdes ou
individuos” (CARDOSO, 2004, p. 45). Assim, temos de antemdo uma concisa e precisa
definicdo da base do republicanismo, interessante para nossos propositos aqui ja
estabelecidos. Percebemos que logo de partida a definicdo empregada pelo autor para
compor uma breve apreciac¢do do conceito de republica e republicanismo se estreita com

as abordagens do pensamento de Arendt de que estamos nos ocupando. Ademais, no
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recorte desta definicdo, Cardoso ainda é preciso em complementar que uma republica
estd vinculada, intrinsecamente, a uma Constituicdo. Ou seja, uma republica de fato
possui como alicerce um conjunto de leis que fundamentam as agdes dos homens,

resguardando o corpo politico de interferéncias particulares:

Assim, o termo repUblica ndo designa apenas a existéncia de uma
esfera de bens comuns a um certo conjunto de homens, mas também,
de imediato, a constituicio mesma de um povo, suas institui¢Oes,
regras de convivéncia e agéncias de administragdo e governo, cujas
orientacBes derivam de um momento de instituicdo ou fundagéo
politica. RepUblica se diz, entdo, sobretudo dos ‘regimes
constitucionais’, daqueles em que as leis e regulacdes ordinarias, bem
como as disposicdes do governo, derivam dos principios que conferem
sua forma a sociedade e em que tais estabelecimentos, postos acima de
todos, a protegem de todo interesse particular ou transitorio, de toda
vontade caprichosa ou arbitraria (CARDOSO, 2004, p. 45).

Estamos percebendo que uma Republica se constitui por uma serie de artificios que
visam a preocupacdo com os bens publicos, com o interesse comum e com a formacéo
de instituicbes que, apoiadas em uma Constituicdo, tenham a envergadura legal
necessaria para a protecdo do corpo politico contra as instabilidades provenientes de
interesses escusos. Todavia, o Corpo politico republicano ndo € erigido apenas desta
maneira e continuado somente com o apoio do recurso constitucional. Mais que isso “o
regime republicano ndo propGe apenas que o poder seja contido por leis e se exerca para
0 povo, em vista do bem comum, mas exige ainda que seja exercido, de algum modo,
por todo 0 povo, ou a0 Menos em Seu nome — NOS €asos em que se admite a
representacdo politica” (CARDOSO, 2004, p. 46-47). Ainda sobre 0s elementos comuns
que orbitam as defini¢bes de republicanismo, podemos ver, nos dizeres de Carlos Kohn,
que uma republica, de fato, relne no seu conjunto uma forte preocupacdo com a
atividade politica no espaco publico para o bem coletivo e a liberdade frente a governos
tirdnicos:

[...] apesar da grande diversidade de posi¢Ges, pode-se reconhecer, na
tradicdo republicana, um "ar familiar" que identifica certas distin¢cdes
basicas comuns (pelo menos no que diz respeito a teoria), como uma
concepcéo de liberdade compreendida, principalmente, como oposi¢ao
a tirania; a conviccdo da preeminéncia da comunidade politica
acompanhada de uma dignificagdo da atividade politica; e, por ultimo,
mas ndo menos importante, a aplicacdo de uma série de valores civis
para o crescimento pessoal e 0 bom funcionamento da vida coletiva. E
claro que, se confrontarmos os pontos de vista dos diferentes autores
republicanos sobre o significado e o0 alcance desses "bens"
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compartilhados, encontramos novamente uma grande disparidade de
critérios entre eles (KOHN, 2005, p. 140).

No caso do pensamento politico de Arendt, vimos que a autora percorre um caminho
que nos leva a pensar em uma “revolugdo conservadora”, por ensejar que a tribulagao
dos debates e embates de ideais e a novidade revolucionaria se conservem mesmo apos
as revolucdes e a consolidacdo do novo corpo politico, por garantirem um dinamismo
caro a0 movimento do governo — embora esta tensdo seja mobilizada nas leis, de modo
que a Constituicdo garanta também a estabilidade contra a irrupcdo da natural entrada
de novos agentes no espaco publico. Nestes termos, parece-nos que 0 pensamento da
autora se aproxima destas reflexdes sobre a republica ao passo em que avancemos, a
nosso Ver, revisitando a perspectiva de Arendt acerca dos sistemas de Conselhos,
justamente por se tratar de um conjunto de elementos convergentes acerca do que seria
enriquecedor para a questdo da representacdo politica em uma republica.

Os Conselhos, como define Arendt em alguns momentos de sua reflexdo sobre o
Tesouro perdido das revolucdes, sdo caracterizados pela formacgéo espontanea (2011, p.
329) e por surgirem do seio das revolucdes, por iniciativa popular visando a acdo e a
ordem (2011, p. 339). Além de percorrer 0s acontecimentos revolucionarios do
setecentos, o surgimento dos Conselhos também pode ser vislumbrado nos
acontecimentos da Comuna de Paris de 1871, na Revolu¢do Russa em 1905 e 1917, na
Alemanha em 1918 e 1919 e na Revolugdo Hungara de 1956. Todavia, mais que
explicitar como se deu o surgimento especifico dos Conselhos em cada um destes
contextos, nos importa ter em mente sua face republicana como foi explicitada por
Arendt: “O objetivo comum era a funda¢cdo de um novo corpo politico, um novo tipo de
governo republicano que se basearia em ‘republicas elementares’ de tal forma que o
poder central ndo privaria 0s corpos constituintes de seu poder original de constituir”
(2011, p. 334). Percebe-se que 0s Conselhos objetivavam maior participacdo do povo na

estrutura do governo.

%0 [“a pesar de la gran diversidad de posturas, se puede reconocer, en la tradicion republicana un ‘aire de
familia’ que identifica ciertos distintivos basicos comunes (al menos en lo que a la teoria se refiere), tales
como una concepcion de la libertad entendida, principalmente, como oposicidn a la tirania; la conviccion
de la preeminencia de la comunidad politica acompafiada de una dignificacién de la actividad politica; y,
last, but not least, la postulacién de una serie de valores civiles para el crecimiento personal y el buen
funcionamiento de la vida colectiva. Claro que si confrontamos los puntos de vista de los distintos autores
republicanos sobre el significado y alcance de estos “bienes” compartidos, volvemos a encontrar una gran
disparidad de criterios entre ellos.”]



86

Ao se remeter as preocupagdes de Thomas Jefferson com a estabilidade da nova
repUblica americana, Arendt nos diz que “o que ele viu como um perigo mortal para a
repUblica foi que a Constituicdo dera todo o poder aos cidaddos sem lhes dar a
oportunidade de ser republicanos e de agir como cidaddos”; seguindo este raciocinio, “o
perigo era que todo o poder fora dado ao povo em sua qualidade privada e ndo se
estabelecera um espaco para o povo em sua qualidade de cidadania” (ARENDT, 2011,
p. 318). A questdo da atuacdo politica € uma preocupagdo, como estamos percebendo,
latente no pensamento de Arendt e que se alinha com um modo de se pensar a republica
como lugar da participacdo do povo no espaco publico. Ademais, podemos ver a partir
disso que o pleno exercicio da cidadania é entendido como um direito primario, pois s6
no encontro da agéo publica € que, de fato, se constituem os cidad&os republicanos.

Tendo em mente a argumentacao que estamos pautando, uma questao parece ser
pertinente para colocarmos em campo no sentido de melhor compreender as
contribuicdes de Arendt para a tradicdo republicana e, assim, como a autora langa méo
de elementos novos e enriquecedores para o fomento da tradicdo em questdo. Neste
sentido, quem é o cidaddo da “Republica arendtiana”? Nas observagdes de Kohn, que
assumimos a seguir, podemos perceber que a cidadania em Arendt € o encontro de uma
via existencial e identitaria, pois tdo logo compreendamos que a pluralidade é uma
categoria central do pensamento da autora, podemos visualizar que os cidadaos, no
espaco publico, se relacionam coletivamente na construcdo conjunta de instituicbes que
reflitam um aspecto moral de reconhecer as diferencas dos outros como algo importante

para a via publica:

Dessa forma, a “Republica”, como marco de acdo, deliberagdo e
liberdade, conecta-se com uma forte nocdo de cidadania que tem um
sentido existencial e compromete toda a identidade. O homem como
cidaddo é um ser de uma formacdo moral Unica, respeitoso das
convicgdes dos outros. A questdo é que os cidaddos se entregam a
comunidade, amam as leis que ajudam a construir e geram institui¢oes
gue expressam sua vontade e desejo. Portanto, a solidariedade é a
virtude politica cardeal e é indispensavel para a agdo, para a entrada
em uma esfera pablica que rompe as cadeias da existéncia privada e,
assim, ilumina a “liberdade do mundo”. A acdo civica é, assim, a
maior experiéncia da Vida Boa (2005, p. 142)>%.

51 [“De este modo, la ‘Republica’ como marco de la accion, deliberacion y libertad entronca con una
nocién fuerte de ciudadania que tiene un sentido existencial y compromete toda la identidad. EI hombre
como ciudadano es un ser de una sola formacion moral, respetuoso de las convicciones de los otros. La
cuestion es que los ciudadanos se entreguen a la colectividad, que amen las leyes que ayudan a construir,
y que generen unas instituciones que expresen su voluntad y su deseo. Por ello, la solidaridad es la virtud
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Os cidaddos de uma republica, de forma geral, podem ser entendidos como aqueles
agentes que fazem o corpo politico se movimentar a partir de suas a¢bes. Todavia, é
importante ressaltarmos que apesar de ser sugestivo pensar que tal movimento continuo
no espaco publico se deve a uma suposta uniformidade das acGes politicas, na verdade
esta performance é resultado de uma valorizacdo da pluralidade neste contexto. Dizendo
de outra maneira, os cidaddos de uma republica devem ser marcados, de acordo com
Arendt, por suas distingdes de acbes e palavras, que reforcam suas singularidades
enquanto individuos, mas por outro lado fortalecem o corpo politico por agirem visando
sua manutencao e perpetuidade.

Pode-se dizer que, aparentemente, ha uma tensdo irreconciliavel entre o publico
e 0 privado, entre o particular e o plural, que inviabilizaria a formacdo de uma
comunidade republicana no pensamento de Arendt. Todavia, este parece ser exatamente
um dos pontos que distanciam a autora de alguns elementos da tradicdo republicana, a
primeira vista, mas que se vistos com mais atencdo demarcam, sobretudo, um novo
olhar sobre a Republica que ndo se limite ou se restrinja a pensar esse regime politico
apenas do ponto de vista do cidaddo no espago publico como um agente isolado. Nas

palavras de Kohn:

essa exigéncia de aceitar o pluralismo ndo significa, simplesmente,
que ha alteridade, que ha algo que frustra os desejos, ambicdes,
paix0es ou objetivos que qualquer um de noés poderia ter e, portanto,
gue o agente, predominantemente necessario, para regular a sociedade
civil deveria ser o da “liberdade negativa”. E, antes, que ha uma
distingdo singular sobre cada individuo humano e que todos tém
direitos iguais de reconhecimento e solidariedade em relacdo a suas
necessidades e interesses particulares. Assim, em comparagdo com o
paradigma procedimental, hegeménico hoje, nossa autora reivindica o
direito de isonomia e juizo critico intersubjetivo como as condi¢tes
especificas de possibilidade para uma conformacdo pluralista e
participativa da esfera puablica, ou seja, de uma praxis comunicativa
democrética que funcione como um contrapeso e juiz avaliador do
poder governamental, restringindo-o a um exercicio limitado e visivel
de autoridade. (2005, p. 143)>

politica cardinal y es indispensable para la accion, para la entrada en un dmbito publico que quiebra las
cadenas de la existencia privada y de esta manera ilumina la ‘libertad del mundo’. La accidn civica es, asi,
la experiencia mas elevada de la Vida Buena.”]

32 [“esta exigencia a aceptar el pluralismo no significa, meramente, que existe otredad, que hay algo que
frustra los deseos, las ambiciones, las pasiones o las metas que cualquiera de nosotros pudiese tener y, por
lo tanto, que el agente, predominantemente necesario, para regular la sociedad civil deba ser el de la
‘libertad negativa’. Se trata, mas bien, de que existe una distincién singular acerca de todos y cada uno de
los individuos humanos y que todos tienen iguales derechos al reconocimiento y a la solidaridad respecto
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Nestes termos € que concordamos com a interpretacdo de Margareth Canovan segundo a
qual existe, na perspectiva de Arendt, uma espécie de dialética hegeliana no espaco
publico que contrasta a unidade e pluralidade dos cidad&os:

O conceito de Arendt de uma republica de cidaddos mantida unida por
um mundo publico compartilhado, no qual ha espago para que sua
pluralidade apareca, é também muito diferente do ideal da tradicdo
republicana classica, que era comunitaria ao ponto de ser sufocante.
Como Hegel, Arendt tenta articular uma compreensao da politica na
qual a unidade e a pluralidade sdo combinadas dialeticamente e, como
em Hegel, o que sintetiza 0s momentos opostos da dialética é 0 mundo
concreto das instituicdes politicas (2002, p. 248. Grifo nosso.)>.

O ideal comunitario do qual Arendt busca se desvincular, na leitura de Canovan, nos faz
remeter a descricdo feita por Benjamin Constant da forca dos costumes dentro das
republicas da Antiguidade gque, no entendimento do autor, fazia com que houvesse um
desequilibrio na articulacdo entre as coisas publicas e as privadas. Assim, “[para 0S]
antigos, o individuo, quase sempre soberano nas questdes publicas, é escravo em todos
seus assuntos privados” (CONSTANT, 1985, p. 1). Para Constant, na Antiguidade a
liberdade se definia por uma submissdo dos assuntos privados ao corpo publico. Ja
sobre a liberdade dos modernos, o autor a define, em sintese, como a nao obrigacdo da
atividade politica direta na Cidade e, sobretudo, como a ndo interferéncia na vida
privada: “A independéncia individual é a primeira das necessidades modernas.
Consequentemente, ndo se deve nunca pedir seu sacrificio para estabelecer a liberdade
politica” (CONSTANT, 1985, p. 4).

Na visdo de Constant, como também na de Arendt, encontramos uma
convergéncia no que diz respeito ao modo pelo qual os autores pensam a importancia de
nutrir as experiéncias humanas tanto na esfera privada, quanto na esfera publica.

Todavia, diferentemente de Constant, que tece elogios ao sistema representativo como

de sus necesidades e intereses particulares. De alli que, frente al paradigma procedimentalista,
hegemanico en nuestros dias, nuestra autora reivindica el derecho a la isonomia y la capacidad de juicio
critico intersubjetivo como las condiciones de posibilidad especificas para una conformacion pluralista y
participativa de la esfera plblica, es decir, de una praxis comunicativa democratica que opere como
contrapeso y juez evaluador del poder gubernamental, constrifiéndolo a un ejercicio limitado y visible de
la autoridad.”]

%3 [“Arendt's concept of a republic of citizens held together by a shared public world in which there is
space for their plurality to appear is also very different from the ideal of the classical republican tradition,
which was communitarian to the point of being stifling. Like Hegel, Arendt tries to articulate an
understanding of politics in which unity and plurality are dialectically combined, and, as with Hegel, what
synthesises the opposed moments of the dialectic is the concrete world of political institutions.”]
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uma alternativa para a ndo obrigatoriedade da atividade publica, Arendt ndo encaminha
sua reflexdo nestes mesmos contornos, pois, como estamos vendo, para ela é ndo so
importante que os cidaddos exercam protagonismo nas decisdes publicas, mas sim, é
algo substancial e constitutivo da republica e, por conseguinte, da formagéo republicana
das pessoas. Ainda nesse mesmo sentido, outra diferenca relevante a ser salientada é
aquela que diz respeito a critica de Arendt ao liberalismo por se tratar de uma corrente
de pensamento, a qual Constant é associado, que tenta apartar a politica do espacgo
publico estabelecendo, portanto, uma liberdade da politica e, deste modo, tal corrente se
dedica meramente aos assuntos relacionados a manutencdo da vida e suas necessidades
intrinsecas (ARENDT, 2013, p. 202) que, como vimos em nosso primeiro capitulo,
dizem respeito a uma dimensao particular da vida humana e ndo acessivel ao pablico.
Na concluséo de sua reflexdo, Constant parece reexaminar, como um mea culpa,
seu entendimento da atividade no espacgo publico e das institui¢cbes publicas, e assim 0
autor, a nosso ver, exemplifica com acerto o qudo complexa € a tenséo entre o publico e

o0 privado — o que acompanhara os estudos Arendt mais tarde:

A obra do legislador ndo € completa quando apenas tornou o povo
tranquilo. Mesmo quando esse povo estd contente, ainda resta muita
coisa a fazer. E preciso que as instituicdes terminem a educacio moral
dos cidaddos. Respeitando seus direitos individuais, protegendo sua
independéncia, ndo perturbando suas ocupacBes, devem, no entanto,
consagrar a influéncia deles sobre a coisa publica, chaméa-los a
participar do exercicio do poder, através de decisGes e de votos,
garantir-lhes o direito de controle e de vigilancia pela manifestacdo de
suas opinides e, preparando-os desse modo, pela pratica, para essas
funcdes elevadas, dar-lhes ao mesmo tempo o desejo e a faculdade de
executa-las (1985, p. 7).

Acreditamos que ndo seja equivocado dizer que Arendt, certamente, endosse 0 exposto
na passagem acima. Tal entendimento parece ser razoavel uma vez que, na retomada da
conclusdo de sua reflexdo, Constant aponta termos muito caros ao pensamento de
arendtiano. Embora ocorra em Arendt, como vimos, uma recusa ao liberalismo no
tocante a separacdo entre liberdade e politica, podemos ver, por outro lado, que a autora
considera relevante a posicdo tradicional desta corrente de pensamento em ndo se
permitir que a esfera publica se torne, por assim dizer, um espaco que sufoque o
individuo. Seguindo tal perspectiva, parece-nos interessante o comentario de José
Eisenberg que realca a marca da reflexdo arendtiana em ndo se vincular, de modo

dogmatico, a nenhuma corrente de pensamento. De acordo com Eisenberg, Arendt ird
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privilegiar, no liberalismo, a salvaguarda de direitos que sdo necessarios a protecdo dos
individuos e ao exercicio da liberdade na republica, e, por outro lado, ao se afastar de tal
corrente e se aproximar do comunitarismo, ela privilegiaria o senso de pertencimento a
uma comunidade. Deste modo, “nem liberal, nem comunitarista, 0 pensamento
arendtiano caracteriza-se por duas recusas simultaneas: uma recusa radical em reduzir a
singularidade do sujeito humano ao individuo interessado do liberalismo ou & pessoa
moral do comunitarismo”, e de outro lado, “uma recusa radical em reduzir a vida ativa
do espaco publico a vida ética da comunidade ou a vida associativa da sociedade”
(EISENBERG, 2001, p. 166-167). Neste sentido, as ideias de participar do exercicio do
poder, de respeito aos direitos individuais e da manifestacdo da opinido, apenas para
citar alguns elementos, afinam as perspectivas arendtianas de que uma republica — nos
termos que foram salientados por Canovan na relagdo dialética entre unidade e
pluralidade — deve ser o locus proficuo para que os cidadaos construam sua comunidade
e a propria cidadania.

Canovan, sobre o ultimo topico que mencionamos acima, nos oferece uma
importante visdo que as vezes pode passar desapercebida na leitura das obras de Arendt.
A intérprete nos chama a atencdo para o fato de que Arendt, ao refletir sobre a
republica, se mantém em uma tensdo oscilante entre um “pessimismo sobre a
capacidade dos seres humanos de estabelecer ‘institui¢des duradouras’ e otimismo
diante do pensamento de que cada novo membro da raca humana é, afinal, capaz de se
unir a outros para fazer um novo come¢o em meio as ruinas do antigo” (2002, p. 248-
249)°*. Nas palavras de Arendt, a tensdo que foi identificada e analisada por Canovan
posteriormente, pode ser expressa, ainda, nos termos de uma preocupacdo sobre como
as leis podem harmonizar estes contrastes entre 0S novos comegos e a perpetuacdo de

instituicbes republicanas:

No governo constitucional, as leis positivas destinam-se a erigir
fronteiras e a estabelecer canais de comunicagdo entre os homens, cuja
comunidade é continuamente posta em perigo pelos novos homens
que nela nascem. A cada nascimento, um novo Comeco surge para 0
mundo, um novo mundo em potencial passa a existir. A estabilidade
das leis corresponde ao constante movimento de todas as coisas
humanas, um movimento que jamais pode cessar enquanto os homens
nasgcam e morram. As leis circunscrevem cada novo comego e, ao

% [*(...) pessimism about the capacity of human beings to establish 'lasting institutions', and optimism at
the thought that each new member of the human race is, after all, capable of joining with others to make a

new beginning amid the ruins of the old.”]



91

mesmo tempo, asseguram a sua liberdade de movimento, a
potencialidade de algo inteiramente novo e imprevisivel; os limites
das leis positivas sdo para a existéncia politica do homem o que a
memoria é para a sua existéncia histérica: garantem a preexisténcia de
um mundo comum, a realidade de certa continuidade que transcende a
duracgdo individual de cada geracdo, absorve todas as novas origens e
delas se alimenta (ARENDT, 1989, p. 517).

Na passagem acima a inquietacdo de Arendt acerca dos novos comecos e da estabilidade
do corpo politico é evidente. A autora nos incita a concluir que as leis, no conjunto de
estabilizacdo do corpo politico, sdo a pedra de toque para criar as possibilidades de
comunicacgdo entre os homens plurais e resguarda-los frente as incertezas da inevitavel
renovacao do cendrio publico pelo nascimento politico de “novos cidaddos”. Isto
significa dizer que na medida em que novas pessoas nascem elas se inserem na vida,
porém, apenas quando se expressam no ambiente publico, fazendo uso da palavra e da
acdo, ¢ que se inserem “no mundo humano, e essa inser¢do ¢ como um segundo
nascimento, no qual confirmamos e assumimos o fato simples do nosso aparecimento
fisico original” (ARENDT, 2014, p. 221. Grifo nosso).

Como podemos perceber, a inscricdo da natalidade na vida politica é
reconhecida por Arendt como algo inteiramente imprevisivel, seja em um sentido de
promover ac¢fes visando uma maior pungéncia do espaco publico ou mesmo causando
sua ruina. Apesar de ela ndo oferecer uma resposta direta para este topico, nos importa
reter a perspectiva de que € apenas preservando e cuidando do locus préprio da
atividade politica que os cidaddos da republica podem se situar neste jogo que, ao ser
desempenhado, oferece possibilidades impares no tocante a salde do corpo politico,
quando também demarca o tom de responsabilidade por aquele Mundo constituido e

reconstituido continuamente pela politica no exercicio da cidadania republicana.

2.3. Responsabilidade pelo Mundo

A Responsabilidade pelo Mundo, no pensamento de Arendt, assume uma
dimensdo politica e ética. Tal questdo também é distribuida nas reflexfes arendtianas
sob uma perspectiva individual e coletiva. Ndo se limitando as aspiracdes kantianas
sobre imperativos categoricos, ou se associando as éticas que versam sobre prescrigdes
de conduta, a autora pensa a responsabilidade pelo mundo em uma confluéncia de

perspectivas que realgam uma de suas marcas reflexivas, que é compreender e pensar o
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que estamos fazendo, tanto no que diz respeito ao presente em que vivemos COmMo
também ao futuro das novas geragdes. Em acordo com Sénia Schio, sublinhamos que a
definicdo de uma ética em Arendt se da pelo entrelagcamento entre a ética e a politica
que afasta, nos contornos de uma responsabilidade pelo mundo, “o ensejo por uma ética
que atue apenas superficialmente, como aquelas generalizadoras, baseadas no ‘deve’, no
‘tem-se’, e que acabam por cair em um ‘vazio’, tanto de compreensido quanto de a¢ao”
(2010, p. 170). Nesta secédo, nos ocuparemos deste exercicio de compreenséo, ao lado de
Arendt, para continuarmos refletindo sobre o que significa, no contexto dos refugiados,
a perda de suas raizes quando forcados a deixarem seus lares. Deste modo, 0 que
encaminhamos agora € uma tentativa de pensar, nas linhas de uma perspectiva ética e
politica de Arendt, direcOes possiveis para a reconstrucdo e permanéncia dos seres que
habitam o Mundo sobre a Terra diante da expressdo do Amor Mundi.

Conforme Arendt inicia seu texto sobre a Responsabilidade coletiva, que diz
respeito, portanto, a comunidade e, por isso, ressoa na politica, a primeira distingdo
relevante a ser feita consiste na diferenca entre culpa e responsabilidade. Quando no
caso do discurso pos-Segunda Guerra em que muitos alemdes expressavam serem
“todos culpados” em vista dos horrores cometidos pelo nazismo, na verdade nem um
deles, de fato, era culpado. Primeiro, por se tratar da expressdo de uma generalizacdo —
“somos todos culpados” —, ninguém entdo seria culpado por uma questdo logica de
exclusdo. Em segundo lugar, como nos diz Arendt, a culpa se endereca apenas em um
sentido pessoal e ndo mais que isso, portanto ndo ha de se pensar em uma extensao que

possa caracterizar a “culpa” de um grupo. Nos termos da autora:

Onde todos sdo culpados, ninguém é. A culpa, ao contrario da
responsabilidade, sempre se destaca; é estritamente pessoal. Refere-se
a um ato, ndo a intencdes ou potencialidades. E apenas em um sentido
metaférico que podemos dizer que nos sentimos culpados pelos
pecados de nossos pais, de nosso povo ou da humanidade, em suma,
por atos que ndo fizemos, embora o curso dos acontecimentos possa
nos fazer pagar por eles (ARENDT, 2003, p. 147).%°

A importancia dessa distingdo mostra que suas implicacdes, tanto no campo moral

qguanto no campo legal, sdo relevantes para ndo ofuscarem o real problema que se

% [“Where all are guilty, nobody is. Guilt, unlike responsibility, always singles out; it is strictly personal.
It refers to an act, not to intentions or potentialities. It is only in a metaphorical sense that we can say we
feel guilty for the sins of our fathers or our people or mankind, in short, for deeds we have not done,

although the course of events may well make us pay for them.”]
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investigue. Neste sentido, quando generalizamos o sentimento de culpa e ndo colocamos
em perspectiva que tal generalizacdo deva ficar apenas no campo da linguagem
metafdrica, corremos o risco de suavizar a imputabilidade do autor em cada caso. Isso
significa que, por entrarmos no campo de um falso sentimentalismo, a compaix&o que
se expressa com a “distribuigdo da culpa”, no caso do nazismo, com as vitimas do
holocausto, na verdade implica em uma complacéncia. Nesse sentido, “sentimentos de
culpa significariam que o grito ‘Somos todos culpados’ é na verdade uma declaragdo de
solidariedade com os malfeitores” (ARENDT, 2003, p. 148)°®. Ao buscarmos essas
distingdes podemos avancar sobre a questdo que se impde em nossa dissertacao, isto €,
na leitura em relacdo ao problema dos refugiados e seu desenraizamento dos assuntos
mundanos, onde se insere nossa culpa ou responsabilidade coletiva com estes outlaw e
com o Mundo?

Segundo a reflexdo de Arendt, a autora enfatiza que no centro das consideragdes
morais se destaca o self, o eu, enquanto que no &mbito das consideragdes sobre conduta
politica se encontra 0 mundo (2003, p. 153). A constatacdo da autora se da a partir de
uma ambiguidade evidenciada por ela a respeito do que se entende, rotineiramente, por
moral e ética. Assim, de acordo com Arendt, “ambas as palavras [moral/ética]
significam originalmente ndo mais do que costumes ou boas maneiras e, em um sentido
elevado, os costumes e modos que sdo mais apropriados para o cidaddao” (2003. p.
151)%’. Acontece, todavia, que a énfase que a Antiguidade atribuia a0 modo de agir dos
cidaddos na Cidade sofreu uma mudanca de perspectiva com a emergéncia da tradicao
hebraica-cristd. Houve, portanto, uma guinada de visdao em relacdo ao agir no mundo e
aos deveres compartilhados no tocante aos cidaddos, para uma preocupagdo no cuidado
com a alma e a busca por sua salvacdo (ARENDT, 2003, p. 152), demonstrando uma
mudanca de paradigma que agora coloca o self, o particular, e ndo o mundo e seus
habitantes, portanto a pluralidade, em questéo.

Arendt, a nosso ver, ndo estd preocupada em avancar sobre a demarcacdo das
origens do (aparente) conflito conceitual entre moral e ética. Deste modo, para nossos
fins especificos, iremos insistir no que diz respeito a convergéncia entre moral/ética no

ambito do agir no espaco publico, retomando o que a autora diz sobre esse assunto e

%6 1%(...) guilt feelings would mean that the cry "We are all guilty" is actually a declaration of solidarity
with the wrongdoers.”]

5" [“Both words mean originally no more than customs or manners and then, in an elevated sense, the
customs and manners that are most appropriate for the citizen.”]
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tomando como exemplo as experiéncias da Antiguidade grega e romana: “a questdo
nunca é se um individuo é bom, mas se sua conduta é boa para 0 mundo em que ele
vive. No centro do interesse esta 0 mundo e ndo o eu” (ARENDT, 2003, p. 151. Grifo
nosso.)*. Segundo Schio, a vida politica, a comunidade e a ética confluem na reflexdo

arendtiana sobre a responsabilidade e o cuidado com o mundo:

A vida politica, ao tratar da comunidade, pressupde a ética, concebida

como sendo a responsabilidade pela permanéncia do mundo com
todas as suas instancias e, por isso, 0 suporte para a vida humana, em
sentido geral. Esta responsabilidade é individual, pois cabe a cada um
refletir sobre os proprios atos e intencdes; ela sera coletiva enquanto
preocupacdo politica, por englobar as questdes que sdo relevantes para
todo o grupo humano (existente ou vindouro). Quando politicas, as
acles em conjunto precisam ser discutidas com seus argumentos prés
e contras, momento que os participantes, os cidaddos preocupados
com o mundo, opinam sem coacdo, com igualdade (2010, p.167).

Reconduzindo a questdo da responsabilidade coletiva ao &mbito da ética e do
cuidado com o mundo, podemos perceber, junto da reflexdo de Arendt, que tal questdo
se firma como algo inescapavel, uma vez que 0s homens sempre vivem em comunidade
(2003, p. 150). Neste ponto, nossa argumentacao retoma a perspectiva de Arendt sobre a
perda de direitos dos refugiados e apatridas, no sentido de que estes grupos de pessoas
estdo expulsos da humanidade por, de fato, ndo encontrarem fixacdo em nenhuma
comunidade. Neste sentido, alcancamos uma imbricacdo curiosa entre direito e dever,
gue os inocenta automaticamente por terem sido expulsos do direito a convivéncia
comunitaria, pois “politicamente, independentemente de seu carater individual ou
grupal, eles sdo absolutamente inocentes; e é precisamente essa inocéncia absoluta que
0s condena a uma posicdo externa, por assim dizer, da humanidade como um todo”
(ARENDT, 2003, p. 150)°°. Por essa via, podemos repensar a expressio arendtiana do
“direito a ter direitos” como uma reivindicagdo, ndo apenas pelo direito de pertencer a
uma comunidade e ter um lugar no mundo no qual seja possivel aparecer a pluralidade
humana, mas também em uma perspectiva aparentemente contraria, que seria o “direito

de ter deveres”, tdo logo percebemos que ha uma relagdo entre direitos, deveres,

%8 [“From the Nicomachean Ethics to Cicero, ethics or morals were part of politics, that part that dealt not
with the institutions but with the citizen, and all the virtues in Greece or in Rome are definitely political
virtues. The question is never whether an individual is good but whether his conduct is good for is the
world he lives in. In the center of interest is the world and not the self”.]

% [“Politically, regardless of their group or individual character, they are the absolutely innocent ones;
and it is precisely this absolute innocence that condemns them to a position outside, as it were, of
mankind as a whole.”]
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comunidade e responsabilidade. Nos termos de Arendt, usualmente se pensa que a
responsabilidade diz respeito a obrigagdes, punicdes ou fardos. Todavia, diz a autora,
“acho que pode ser demonstrado que o preco pago pela falta de responsabilidade
coletiva é consideravelmente maior” (ARENDT, 2003, p. 150)%° do que ser isentado
desta responsabilidade.

Ao considerarmos essa reflexdo de Arendt sobre, principalmente, a relacéo
préxima entre responsabilidade e comunidade, parece-nos que duas questdes podem ser
suscitadas de partida. O primeiro questionamento percorre um caminho que nos leva a
pensar o0 motivo pelo qual somos responsaveis junto as agdes coletivas da comunidade a
qual pertencemos e, de outro lado, parece ser pertinente questionar as possiveis
implicacbes em uma tentativa de se eximir dessa responsabilidade enquanto corpo
coletivo.

Em Origens do Totalitarismo, ao final da investida de Arendt sobre as
perplexidades que envolvem o topico dos refugiados e apatridas, nossa autora condensa
sua reflexdo na exposicdo do perigo tanto para 0s grupos que sdo obrigados a deixarem
suas comunidades quanto para a existéncia destas proprias comunidades. A
argumentacgdo da autora perpassa a constatacdo de que ao passo em que um contingente
cada vez maior de pessoas privadas da convivéncia em comunidade surge, o proprio
artificio humano que permite a edificacdo e a permanéncia do mundo comum se vé

ameacado. Nos dizeres de Arendt:

O grande perigo que advém da existéncia de pessoas forcadas a viver
fora do mundo comum é que séo devolvidas, em plena civilizagdo, a
sua elementaridade natural, & sua mera diferenciacdo. Falta-lhes
aquela tremenda equalizacdo de diferengas que advém do fato de
serem cidaddos de alguma comunidade, e no entanto, como ja nao se
Ihes permite participar do artificio humano, passam a pertencer a raca
humana da mesma forma como animais pertencem a uma dada espécie
de animais. O paradoxo da perda dos direitos humanos é que essa
perda coincide com o instante em que a pessoa se torna um ser
humano em geral — sem uma profissdo, sem uma cidadania, sem uma
opinido, sem uma acgdo pela qual se identifique e se especifique — e
diferente em geral, representando nada além da sua individualidade
absoluta e singular, que, privada da expressdo e da agdo sobre um
mundo comum, perde todo seu significado. O perigo da existéncia
dessas pessoas € duplo: o primeiro, e mais 6bvio, 0 seu nimero cada
vez maior ameaca a nossa vida politica, 0 nosso artificio humano, o

80 [“while we usually think of responsibility, especially collective responsibility, as a burden and even as
a kind of punishment, | think it can be shown that the price paid for collective nonresponsibility is

considerably higher.”]
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mundo que é o resultado do nosso esforco comum e coordenado [...].
O perigo é que uma civilizagdo global, universalmente correlata, possa
produzir barbaros em seu préprio seio por forcar milhdes de pessoas a
condicdes que, a despeito de todas as aparéncias, sdo as condicbes de
selvageria (1989, p. 336-336).

Percebe-se que além do teor individual na questdo destas minorias postas & margem do
convivio comunitario que, neste sentido, as tolhe de se expressarem, de terem uma
profissdo e de exercerem substancialmente sua cidadania, hd como consequéncia um
efeito cascata para o corpo politico que, ao acumular todas estas perdas de direitos,
implicard, ndo obstante, a ndo obrigacdo com os deveres civis. Em nossa perspectiva, a
ameaca a nossa civilizacdo, para a qual Arendt nos chama a atencdo, significa que ndo
participando do esforco coletivo para a nutri¢do da vida politica, os outsiders podem ser
vistos como elementos tangenciais que escapam a responsabilidade de se construir e
preservar o mundo.

Em Reflexdes sobre Little Rock, Arendt desenvolve sua argumentacéo sobre tais
questdes a partir de um fato relacionado a tentativa de integracdo racial em uma escola,
nos Estados Unidos da deécada de 1950. Na ocasido, a Suprema Corte do pais
determinou a integralizacdo das escolas publicas, o que significava a insercdo forcada
de criancas negras em um lugar onde ndao eram bem quistas tanto pelas leis
segregacionistas locais, quanto pelos costumes da regido sulista. Arendt critica tal
atitude impositiva da Suprema Corte como um exemplo do que ndo se deve fazer para
garantir o direito a igualdade de condi¢Ges na comunidade.

O que nos desperta o interesse nessa investida da autora diz respeito ndo a sua
inquietacdo inicial acerca da responsabilidade dos adultos sobre uma questdo que, para
ela, é iminentemente politica, isto é, a integracdo de criancas negras e brancas em
escolas do sul dos EUA, mas sim seu desenvolvimento, pois nos leva a questionar dois
pontos centrais sobre a relacdo entre direito e politica, uma vez que “a questdo real”
desse episodio “¢ a igualdade perante as leis do pais, e a igualdade ¢ violada pelas leis
da segregacdo, isto &, por leis que impdem a segregacdo, e ndo por costumes sociais e
maneiras de se educar as criangas” (ARENDT, 2004, p. 262). O primeiro ponto diz
respeito a distingdo entre brancos e negros imposta pelas leis segregacionistas, o que
estd relacionado a uma questdo sobre igualdade de condi¢gBes no interior daquela
comunidade. O segundo aspecto a ser levantado versa sobre a separagéo entre as esferas

publica e privada, e sua forma hibrida, o que Arendt chama de esfera social.
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Dito isso, interessa-nos explicitar, principalmente, uma questdo que nos parece
importante, a saber, se hd uma diferenca entre a marginalizacdo dos refugiados e
apatridas no que tange sua insercdo no corpo politico — o que os transforma, como
vimos, em outlaw — e a segregacdo, como no caso evidenciado em Little Rock, para a
sustentacdo e sobrevivéncia da comunidade e da republica enquanto um corpo politico
que combata atitudes e agdes nocivas a sua plena efetividade como espago proprio do
exercicio da cidadania.

Nosso questionamento acima parece encontrar uma resposta satisfatoria se
compararmos o alerta de Arendt, revisitado anteriormente, sobre o crescimento do
namero de refugiados e apatridas ser um perigo para a civilizagdo — por forcar um
contingente de pessoas a condi¢des precarias de vida —, com a afirmacéo da autora sobre

a sobrevivéncia da republica norte americana e o bem-estar da populagéo negra:

A Republica americana é baseada na igualdade de todos os cidadaos, e
embora a igualdade perante a lei tenha se tornado um principio
inalienavel de todo governo constitucional moderno, a igualdade
como tal tem uma importancia na vida politica de uma republica
maior do que em qualquer outra forma de governo. O que esta em
jogo, portanto, ndo é apenas o bem-estar da popula¢do negra, mas,
pelo menos a longo prazo, a sobrevivéncia da Republica (ARENDT,
2004, p. 267-268).

Na Revolucdo Americana, como ja vimos, os Pais fundadores ndo se detiveram na
solucdo do problema da escraviddo. Teria essa omisséo, logo no processo de fundacao
do corpo politico, perpetuado uma cadeia de desigualdades no ambito publico que se
voltaria, futuramente, contra a propria Republica? O que se pode dizer diante deste
panorama é que a topica da igualdade é questdo sine qua non para 0 bom ordenamento
da comunidade. Arendt entende tal questdo fazendo, inclusive, alusdo a Tocqueville,
para quem “a igualdade de oportunidade e condicdo, bem como a igualdade de direitos,
constituia a ‘lei’ basica da democracia americana” (2004, p. 268). Ora, a igualdade de
oportunidade e de direito, como estamos percebendo, constituem o corpo politico e, por
conseguinte, dizem respeito ao que é publico. Por outra via, a segregacdo, Como no caso
de Little Rock, é o contrapeso da igualdade no sentido de que desequilibra e
desarmoniza a republica.

Realcar estas questdes é importante, pois mostra que ao tratar da questdo da

igualdade, Arendt discorre sobre um conceito politico e que, portanto, diz respeito a
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esfera publica e ndo, deste modo, aos assuntos privados e/ou sociais. Ademais, por se
tratar de uma caracteristica prépria da esfera publica, é que a igualdade ndo se faz
presente, nos termos arendtianos, na formacdo de grupos e de livres associagdes, por
exemplo (ARENDT, 2004, p. 273). Podemos indicar, entdo, que h4 uma discriminagéo
nociva ao corpo politico enquanto ela viola a vivéncia da cidadania, a qual é pautada,
sobretudo, na acdo e no discurso. No intuito de aclarar a discussdo, vejamos 0 que

Arendt diz sobre o lugar dos conceitos de ‘segregacao’, ‘discriminagdo’ e ‘igualdade’:

A segregacdo é a discriminagdo imposta pela lei, e a dessegregacao
nédo pode fazer mais do que abolir as leis que imp&em a discriminacéo;
ndo pode abolir a discriminacdo e forcar a igualdade sobre a
sociedade, mas pode e na verdade deve impor a igualdade dentro do
corpo politico. Pois a igualdade ndo s6 tem a sua origem no corpo
politico; a sua validade é claramente restrita a esfera politica. Apenas
nesse &mbito somos todos iguais (2004, p. 272).

Podemos perceber que a igualdade no corpo politico, na concepcdo arendtiana de
republica, tem seu lugar de destaque por ser um dos fundamentos que sustentam a
participacdo civica. 1sso ndo quer dizer que as diferencas entre os cidaddos devam ser
negadas, ja que isso contrariaria o proprio conceito de pluralidade em Arendt. O que
importa, de fato, é que os cidaddos sejam iguais na disposicdo de sua participacdo nos
assuntos publicos. Por esse caminho, “a discriminagdo ¢ um direito social tdo
indispensavel quanto a igualdade é um direito politico. A questdo ndo é como abolir a
discriminacdo, mas como manté-la confinada dentro da esfera social, quando é legitima,
e impedir que passe para a esfera politica e pessoal, quando ¢ destrutiva” (ARENDT,
2004, p. 274). Isso significa, em outros termos, que a igualdade fundamental da qual
uma republica ndo deve se desvincular para sua prépria sobrevivéncia — e que, como
vemos no caso dos refugiados/apatridas e da populacdo negra no contexto trabalhado
por Arendt — é aquela que conceda condicdes iguais de cidadania frente as leis.

Como vimos anteriormente, a responsabilidade coletiva e seu fio de acdo ético —
ou para ser fiel ao que, em nossa visdo, Arendt busca nas experiéncias da Antiguidade —
se insere em um modo de agir que privilegia tracos de cuidado com o espago comum da
vivéncia e convivéncia entre a pluralidade humana. Feita essa observacéo e retendo para
nossa reflexdo os riscos ao artificio humano que Arendt arroga sobre a expulsdo dos
refugiados e apatridas do convivio humano, pode-se perceber que a fragilidade do

espaco publico, diagnosticada pela autora, percorre uma espécie de ‘“inocéncia
paco p g p » P p
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compulsoria” que pessoas ndo participes da comunidade humana encarnam. Em outras
palavras, a desvinculacdo de um crescente nimero de pessoas do convivio plural e em
comunhd@o possivel apenas no espaco publico, se descaminha na insuficiéncia de
material humano que assuma a responsabilidade coletiva frente a um mundo que é
herdado de geracdo em geracdo pelo fato da natalidade. Nestes termos, a ética da
responsabilidade em Arendt pode ser compreendida, em nosso entendimento, como uma
preocupacao e tentativa de compreensédo dos riscos para a sobrevivéncia prospectiva do
mundo e daqueles que serdo recém-chegados.

O tema da educacdo, embora ndo seja foco de nosso trabalho, pode nos ajudar na
compreensdo da responsabilidade pelo mundo e seu vinculo com os recém-chegados.
Isto é possivel quando recuperamos, no texto A crise na educacdo, 0s aspectos que
dizem respeito a relacdo entre natalidade, responsabilidade e amor ao mundo e, nesse
sentido, assumimos a assercdo de Arendt ao dizer que “a esséncia da educacdo ¢ a
natalidade, o fato de que seres nascem para o mundo” (2013b, p. 223). Como ja
abordamos, a autora trata da natalidade em dois sentidos complementares. O primeiro
deles diz respeito ao simples nascimento biologico. O segundo nascimento corresponde
a insercao politica dos seres humanos no mundo; deste modo, 0 exercicio da cidadania,
da atuacdo politica e afirmacdo plural no espaco publico, ressignifica a mera presenca
natural dos homens no mundo. O paragrafo final de A crise na educacdo nos permite
extrair um trecho significativo que demonstra a relevancia de pensarmos a

responsabilidade pelo mundo no eixo da educacéo:

A educagdo é o ponto em que decidimos se amamos 0 mundo o
bastante para assumirmos a responsabilidade por ele e, com tal gesto,
salva-lo da ruina que seria inevitavel ndo fosse a renovacdo e a vinda
dos novos e dos jovens. A educacdo é, também, onde decidimos se
amamos nossas criangas o bastante para ndo expulsa-las de nosso
mundo e abandona-las a seus préprios recursos, e tampouco arrancar
de suas mdos a oportunidade de empreender alguma coisa nova e
imprevista para nds, preparando-as em vez disso com antecedéncia
para a tarefa de renovar um mundo comum (ARENDT, 2013b, p. 247.
Grifos nossos).

De acordo com o exposto acima, podemos evidenciar que a responsabilidade pelo
mundo frente & educac&o possui um sentido forte para Arendt. E com a natalidade que o
mundo é constantemente renovado, geragdo apos geracdo, pelos nedi [novos] — como 0s

gregos chamavam os jovens. A duplicidade dessa fun¢do naturalmente renovadora nos
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parece ser balizada pela educacdo que, de um lado busca incluir os recém-chegados no
conjunto dos assuntos humanos, ao mesmo tempo em que, de outro lado, tal incluséo
deve ser cautelosa para ndo minar de forma precoce, justamente, a potencialidade de
renovacdo do mundo caracteristica dos novos quando inseridos a luz do espaco publico.

A tarefa de conservar, “no sentido de conservacao” e nao no rasteiro sentido de
conservadorismo, “faz parte da esséncia da atividade educacional, cuja tarefa é sempre
abrigar e proteger alguma coisa — a crian¢a contra 0 mundo, 0 mundo contra a crianga, 0
novo contra o velho, o velho contra 0 novo (ARENDT, 2013b, p. 242). Diante de tal
empreendimento, podemos retornar a separagdo entre publico e privado, ja que, em
termos arendtianos, cada uma destas esferas da vida possui um papel a ser
desempenhado e, portanto, conservado nos assuntos humanos. Por essa perspectiva,
concordamos com os dizeres de Adriano Correia ao afirmar que, para Arendt, o
interesse pelo tema da educacéo néo ¢ algo trivial. Isso se d&, entre outras coisas, pelo
fato de que “a educagdo vive a tensdo de ter de salvaguardar a singularidade que renova
0 mundo por meio da acdo e, simultaneamente, salvar o mundo do estranhamento da
condi¢do de estrangeiro” (CORREIA, 2010, p. 819). No que tange a nossa discussdo do
momento, estas duas esferas da vida, isto é, a publica e a privada, em que 0s seres
humanos articulam suas experiéncias, parecem desempenhar um papel significativo na
conservacdo da esséncia criativa dos neoi.

O espaco da vida privada, que para a crianca € o seio da familia, fornece um
lugar seguro e sem a interferéncia do mundo publico. Entre as “quatro paredes da vida
privada”, existe a preocupagdo com a vida qua vida, diferentemente do espaco publico —
local no qual as pessoas contribuem diretamente com a construgdo do mundo comum. A
vida privada, conforme Arendt, € uma dimensdo necessaria, pois confere protecdo a
intimidade e, deste modo, é uma espécie de reflgio contra a permanente exposicao dos
seres humanos no espaco publico — o espaco da aparéncia (ARENDT, 2013b, p. 235-
236). A escola, neste contexto, seria 0 ponto médio de deslocamento da privatividade do
lar, para o convivio do mundo publico. Ela ¢, dessa forma, “a instituicdo que interpomos
entre o dominio privado do lar e 0 mundo com o fito de fazer com que seja possivel a
transi¢ao, de alguma forma, da familia para o mundo” (ARENDT, 2013b, p. 238). Os
professores desempenham, por conseguinte, um papel fundamental de orientacdo. Sdo
eles que, no ambito da escola, exercem a funcdo de apresentar o mundo para as

criancas: “E como se ele [0 professor] fosse um representante de todos os habitantes
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adultos, apontando os detalhes e dizendo a crianca: - Isso é o nosso mundo” (ARENDT,
2013b, p. 239). Ademais, “quem educa apresenta a crianga a0 mundo e a0 mesmo
tempo responde por ele — e nessa responsabilidade reside o convite ao amor mundi”
(CORREIA, 2010, p. 821). Diante do que estamos mostrando, podemos perceber que
ndo ha uma saida facil frente ao modo pelo qual o objetivo pensado por Arendt sobre a
educacdo, isto é, a conservacdo da capacidade inovadora intrinseca ao evento da
natalidade, seja conduzido. Todavia, nos detivemos nessa reflexdo no intuito de reunir
novos elementos que fornecam, de modo substantivo, conteldo para pensarmos como
nos movimentar em um mundo construido antes de nds e que permanecera ap0s nossa

partida.
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CONSIDERACOES FINAIS

O ATARRACADO

O passaporte € a por¢do mais nobre de uma pessoa.
Ele ndo surge de modo tdo simples como uma
pessoa. Uma pessoa pode surgir em qualquer lugar,
da maneira mais irrefletida e sem motivo razoavel.
Um passaporte, jamais. Ele é reconhecido quando
é bom, enguanto uma pessoa pode ser boa e, ainda
assim, ndo ser reconhecida.

OALTO

Pode-se dizer que o homem ¢é apenas o portador
mecénico de um passaporte. Colocam-no no bolso
de seu paleté, da mesma maneira que uma pasta
com ac0es € guardada no cofre — que em si mesmo
ndo tem nenhum valor, mas contém objetos
valiosos.

(Conversas de refugiados — Bertold Brecht)

Hannah Arendt e Bertold Brecht (1898-1956) compartilharam, além da
ascendéncia alema, o destino de terem vivido a experiéncia de refugiados. Sabemos que
Arendt foi uma leitora dos textos de Brecht e, inclusive, prestou-lhe uma homenagem ao
tomar de empréstimo uma frase de um poema do autor, adaptando-a para o titulo de seu
livro dedicado ao perfil de algumas figuras proeminentes, em sua visdo, para o século
XX — Homens em Tempos Sombrios®. No que diz respeito ao livro de Brecht,
Conversas de refugiados, do qual extraimos o diadlogo acima, ndo sabemos se Arendt
chegou a ter conhecimento da publicacdo, que sé ocorreu apds o falecimento do autor.
Entretanto, podemos supor que a experiéncia do exilio afetou os dois autores de forma
contundente, seja na maneira tipicamente dramaturga de Brecht ao conciliar o humor, a
ignorancia e o drama nas conversas de dois homens intelectualmente medianos, ou
mesmo no relato pessoal de Arendt em seu texto Nos, refugiados.

O breve dialogo que transcrevemos acima, para além dos recursos literarios, nos

permite visualizar a caracteristica de superfluidade humana na experiéncia dos

61 O poema de Bertold Brecht ao qual nos referimos se chama “An die Nachgeborenen” [Aos que vao
nascer/ Aos que virdo depois de nds].
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refugiados de que tratamos ao longo desta dissertacdo. A fala de Kalle, o atarracado,
sugere a falta de reconhecimento em que uma pessoa na condicdo de refugiado se
encontrava destituida; isto €, ndo importa, como observa o personagem, se a pessoa €
“boa”, pois ela pode ndo ser reconhecida enquanto tal, a menos que esteja de posse de
um “bom passaporte”, que é reconhecido em Si mesmo e permite o reconhecimento de
seu portador. Com isso em mente, podemos nos remeter ao que discutimos em relagcdo a
perda de significado das expressdes dos refugiados no espaco publico. Ora, como
refletimos ao longo de nosso texto, o refugiado s6 é reconhecido ao passo que transite
da margem de sua exclusdo social para o centro de alguma a¢do extraordinaria, digna de
um génio ou que cometa um crime e, portanto, se insira por uma via tangente ao
complexo juridico do local em que se encontra exilado. Assim é que, na segunda fala, o
personagem Ziffel, o alto, compara o agente que porta um passaporte e um cofre com
objetos valiosos: apenas o0 passaporte e 0s objetos do cofre importam, ao passo que o
homem portador do passaporte € apenas um meio mecanico para a efetivacdo e
representacdo da burocracia e do atestado de sua situacédo legal impressa no documento.
Nas palavras de Arendt ao relatar sua experiéncia pessoal, ela verificou que sua situacdo

e a das pessoas ao seu redor se dava no sentido de serem apenas humanos:

Se comecassemos a falar a verdade de que ndo somos nada além de
judeus, isso significaria que nos expomos ao destino dos seres
humanos que, desprotegidos por qualquer lei especifica ou convengéo
politica, ndo sdo nada além de seres humanos. Eu dificilmente posso
imaginar uma atitude mais perigosa, visto que realmente vivemos em
um mundo no gual os seres humanos como tais deixaram de existir ha
algum tempo; tendo em vista que a sociedade descobriu a
discriminacdo como a grande arma social pela qual se pode matar
homens sem qualquer derramamento de sangue; visto que passaportes
e certidBes de nascimento, e as vezes até recibos de imposto de renda,
ndo sdo mais documentos formais, mas fatos de distingdo social
(ARENDT, 2016, p. 490-491).

Em nossa incursdo sobre o pensamento politico de Arendt, buscamos refletir
acerca dessas experiéncias radicais vividas pelos refugiados. Neste sentido, o roteiro
que percorremos Vvisou lancar mao de elementos que mostrassem o sentido atual da
critica de nossa autora acerca de uma constituicdo de Direitos que ndo envolva, no
espaco publico, os cidaddos. Isto significa que o principal argumento da critica de
Arendt que buscamos investir sobre é o de que a garantia de qualquer espécie de direitos

perpassa pelo direito fundamental do direito a ter direitos. Assim é que, diante desta
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afirmativa de nossa autora, buscou-se mobilizar sua robusta defesa pelo fomento de um
corpo politico que ndo so6 valorize, mas possibilite que os cidaddos tenham suas agdes e
palavras recebidas e reconhecidas por seus pares. E por essa via que a compreensio
arendtiana de liberdade politica exerceu uma funcdo basilar neste trabalho, uma vez que
é sob este eixo que se edifica 0 pensamento de Arendt em diversas linhas e, no nosso
caso, a partir do fendmeno das Revolugdes.

Obviamente, em uma pesquisa algumas escolhas metodolégicas devem ser
feitas. Neste sentido, buscamos privilegiar o conteudo de reflexes de estudiosos
brasileiros que se dedicam a obra de Arendt e, cada vez mais, nos mostram que seu
legado politico e filoséfico é uma importante ferramenta conceitual se quisermos, nos
termos de Arendt, compreender o que estamos fazendo. Tal escolha bibliografica
também se deu por entendermos que desde os esforgos de Celso Lafer na divulgacéo do
pensamento de Arendt no Brasil, a receptividade da obra da autora cresceu de modo
exponencial, o que desencadeou nos Ultimos anos uma serie de dissertacdes e teses
sobre seu pensamento. Diante disso, se revelou também uma primeira dificuldade no
horizonte de nossa pesquisa, qual seja, ndo perder o rumo destas importantes
contribuicdes a interpretacdo do pensamento de Arendt e a filosofia politica no pais
conciliadas ao debate internacional acerca do pensamento arendtiano.

No que diz respeito ao recorte tedrico que adotamos, estamos cientes de que
algumas lacunas inevitavelmente se mostraram ao leitor. Por isso, ao longo de nosso
texto tentamos, em alguns momentos, mostrar que seguindo a perspectiva aporética dos
argumentos de Arendt salientada nas consideragdes iniciais desta dissertacdo, existem
portas entreabertas na reflexdo de Arendt que sdo extremamente ricas e possiveis de
serem revisitadas em outros momentos. Apenas para citar dois destes potenciais
percursos podemos recorrer, ja no primeiro capitulo, a interpretacdo que Arendt faz da
influéncia de Rousseau sobre os jacobinos na Revolucdo Francesa, a qual merece uma
atencdo mais acurada ndo sé para podermos mostrar com mais detalhes os possiveis
equivocos de nossa autora em uma leitura apressada da obra rousseauniana, mas
também no sentido de sugerir alguma aproximacdo entre o pensamento dos dois autores
por uma via que privilegie a participacdo substantiva dos cidaddos no espacgo publico.

Outra via de possivel argumentacdo seria 0 que indicamos na contextualizacdo
de nosso segundo capitulo ao mencionarmos a relagdo de Arendt com a tradicdo

fenomenoldgica. Poder-se-ia avancar em uma linha que refletisse sobre a relagdo
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conceitual entre Husserl, Heidegger e Karl Jaspers — todos eles, de alguma forma,
mestres de Arendt — na composigdo conceitual de nossa autora sobre os temas referentes
a Terra, a0 Mundo, ao conteudo da aparéncia no espaco publico e, em um amplo
sentido, também sobre a raiz da compreenséo de Arendt sobre 0 Amor Mundi.

Pensar no conjunto das obras de Arendt a relagdo entre o amor mundi e 0s
Direito Humanos é uma tarefa complexa. Como vimos, a critica de Arendt aos Direitos
Humanos parte da experiéncia negativa dos direitos mais bésicos aos quais qualquer
pessoa deveria ter alcance. Supor a investidura destes direitos alicercada no simples fato
do nascimento bioldgico se mostra fragil quando pensamos, a partir de Arendt, que
apenas na politica e no espacgo publico é que os homens podem nascer para a cidadania.
Neste sentido, a negacdo de direitos € paralela a negacdo da prépria vida em
comunidade, em um Mundo compartilhado por homens e mulheres plurais.

Em relagcdo ao conceito de Amor mundi, buscamos argumentar sobre sua
insercdo em diversos pontos do pensamento de Arendt. Neste sentido, inicialmente,
procuramos mostrar que para a autora, pensar esta categoria em um sentido politico é
uma tarefa delicada, pois diz respeito ao modo pelo qual as pessoas se relacionam diante
de sua condicdo humana. Ainda sobre isso, nos parece ser importante observar que a
perspectiva de Arendt sobre o0 amor ao mundo envolve, portanto, a conjuncao da triplice
tipologia proposta por ela acerca da vita activa [trabalho, obra e acdo]. Tal analise nos
parece palpavel, uma vez que recordamos a inser¢do destas trés condi¢bes no conjunto
de nossas vivéncias ordindrias.

Ora, em relacdo ao trabalho nos defrontamos com as tipicas necessidades
basicas da vida que, de um lado, nos inserem no ciclo vital bioldgico desde o
nascimento até a morte e, em outro sentido, dada a sua caracteristica de autoconsumo —
as necessidades desaparecem ao passo que sdo sanadas e, logo apds, surgem outras
prioridades —, podem nos restringir a mera condicdo de animal laborans. Contra e,
também, em complemento ao simples trabalho de nosso corpo, a atividade da obra
ganha seu espaco ao ser, por exceléncia, aquela da qual nos servimos para construir 0s
artefatos que permitem nossa estadia duradoura — mas nédo infinita — no Mundo. Os
bens duraveis, frutos do empenho do homo faber, ganham sentido ao estabilizarem a
vida na Terra, ao passo que diante destes artefatos e artificios os homens podem agir
sem, constantemente, estarem sujeitos ao retorno imediato a satisfacdo de suas

necessidades bioldgicas. Por fim, é com a agdo que a constru¢do de um mundo comum
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e plural ganha sua forma politica. Os homens agem e desafiam, com essa atitude sempre
conjunta, a ruina do Mundo. Nestes termos, ao agir, os homens se mobilizam a favor da
argumentacdo, do dissenso e do consenso, que, apesar de efémeros, contribuem para o
didlogo constante e incessante entre ngs, os habitantes da Terra e do Mundo das
experiéncias humanas.

Por fim, gostariamos de explicitar, na trilha do pensamento de Arendt, que
apesar da complexidade dos temas aqui postos, a lembrar, liberdade politica, Direitos,
espaco publico, pluralidade, entre outros, estes conceitos nos auxiliam a compreender as
dificuldades centrais de nossos tempos, em especial a de que buscamos nos aproximar
aqui: a questdo dos refugiados e dos apatridas. Concluindo, é de posse de estudos e
reflexdbes como a de Arendt que podemos nos valer de categorias, argumentos,
contrastes e perspectivas que nos levam, cada vez mais, a crer que oS homens nasceram

para iniciar algo novo no Mundo.
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