ARTIGOS

DOT: 10,5433/2176-6665.2018V23N3P408

HaAaNNAH ARENDT CONTRA as TirRANIAS dA VERDADE e do
Bem na PoLriTica

HANNAH ARENDT AGAINST THE TYRANNIES OF TRUTH aND GOOD iN
PovriTics

Jean Gabriel Castro da Costa'
Lara Bethinia Zilio?

Resumo

A partir de trabalhos recentes que destacam os elementos tragicos do pensamento
de Hannah Arendt, procuramos mostrar que a reflexdo de Nietzsche sobre o
niilismo tem um papel relevante na critica de Arendt a tradigao da filosofia politica.
Em seguida, analisamos duas caracteristicas da tradicdo que para Arendt seriam
particularmente nocivas para a politica: a tirania da verdade e a desmedida do Bem.
Palavras-chave: Arendt. Tragédia. Nietzsche. Critica a tradi¢ao da filosofia politica

ABSTRACT

Departing from recent works that highlight the tragic elements of Hannah Arendt’s
thought, we seek to show that Nietzsche’s reflection on nihilism plays a relevant
role in Arendt’s critique of the Western tradition of political philosophy. Then, we
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analyze two characteristics of the tradition that for Arendt would be particularly
harmful to politics: the tyranny of truth and the excess [hubris] of the Good.
Keywords: Arendt. Tragedy. Nietzsche. Critique of traditional political philosophy

INTRODUCAO

Nos ultimos 25 anos, grandes disputas entre comentadores
e tedricos politicos acerca do significado da obra de Hannah Arendt
giraram em torno de aspectos que podemos denominar de “tragicos”:
agonismo, concepgao pds-metafisica e deflacionada de verdade e bem,
a nao soberania dos atores na acdo, as énfases na pluralidade, conflito,
diferenca, performance e distingao. Esta dimensao “tragica” do pensamento
de Arendt tem sido destacada especialmente pelos tedricos agonisticos da
democracia® e no Brasil por Adriano Correia (2011). O que denominamos
“tragico” se opOe ao “platonismo” e ao viés que teria sido predominante,
segundo Arendt, na tradi¢ao da filosofia politica.

Correia aproximou Arendt de Nietzsche e examinou o sentido
tragico da acdo em Arendt. A tragicidade da agao “repousa no fato de
que o agente nunca € soberano com relagdao aos desdobramentos do
que inicia nem com relacdo a suas proprias motivagdes, mas repousa
também na ambiguidade, na imprevisibilidade, na irreversibilidade e na
ilimitabilidade de toda acao humana” (CORREIA, 2011, p. 72). Correia
aponta as semelhancas, sem deixar de notar diferencas, entre a reflexao
de Nietzsche sobre a promessa e o esquecimento e a de Arendt sobre a
promessa e o perdao. Nareflexao arendtiana, a promessa e o perdao seriam
meios para dar certa medida a imprevisibilidade da acdo, sem recorrer a
“uma esfera supostamente superior ou mais eficaz, como o pensamento
do filésofo ou a maestria do homo faber” (CORREIA, 2011, p. 64). Além
disso, o perdao e o esquecimento, permitem abertura para o futuro,

3 Ostedricos politicos agonisticos que fazem referéncia a Arendt sao HONIG, 1993a
e 1993b; TULLY, 2008 e WENMAN, 2015. Alguns comentadores reconhecem
estes elementos tragicos e agonisticos no pensamento de Arendt, mas os avaliam
negativamente PAREKH, 1981; PITKIN, 1981; KATEB, 1984; WOLIN, 1990;
BENHABIB, 1996. Uma avaliacdo intermediaria entre a leitura desses criticos e a
“agonistica” ver VILLA, 1992.
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“Nietzsche e Arendt louvam a liberagao promovida pelo perdao ou pela
magnanimidade, assim como o vincular-se a compromissos no futuro por
meio do ato de prometer” (CORREIA, 2011, p. 71). Correia defende que
além da promessa e do perdao, Arendt também recorre a phronesis dos
tragicos e de Aristoteles para orientar a acdo em contraposicao a “uma
desmedida da especulagao filosofica” (CORREIA ,2011, p. 73).

A interpretagdo dos tedricos agonisticos surgiu no meio
académico anglofono, especialmente a partir dos anos 90. Neste contexto
intelectual, houve grandeinfluéncia de pensadoresfranceses, denominados
nos EUA como “pds-estruturalistas”. Entre eles, existe a forte presenca de
uma determinada leitura (de esquerda) da filosofia de Nietzsche®. Essa
leitura orientou as reflexdes destes tedricos sobre a questao do sujeito
(descentrado e “nao soberano”), o perspectivismo (contra aideia de verdade
como correspondéncia) e o pluralismo (contra a busca por “unidade”).
Esta visao desaguou em uma concepgao de politica que busca explicitar
as relagOes de poder e fortalecer a “resisténcia” contra o poder em favor da
diferenca, do devir minoritario, do “nomadismo”, enfim, da promocgao de
uma abertura ao surgimento de novas possibilidades de vida. Heidegger
aparece também como influéncia importante tanto para alguns “pos-
estruturalistas” franceses quanto para os tedricos agonisticos, formando
uma espécie de “heideggerianismo de esquerda” (MARCHART, 2007). A
partir desse referencial é que comentadores e tedricos agonisticos vem
dando maior énfase a aspectos tragicos do pensamento de Arendt e a sua
postura critica em relacdo a “tradi¢ao” da filosofia politica, inserindo-a no
contexto dos pensadores pos-nietzschianos criticos do “platonismo”.

Essa leitura poderia parecer arbitrdria, pura expressao deste
peculiar nietzschianismo e heideggerianismo “francés”. Entretanto, a
impressao de arbitrariedade interpretativa se desfaz quando consideramos
que o proprio ambiente intelectual em que Arendt se formou tinha na
obra de Nietzsche uma referéncia fundamental. Nietzsche estava no “ar
do tempo” no contexto intelectual alemao em que Arendt se formou. A
influéncia de Nietzsche em Arendt nado se deu apenas através da leitura

4  Ver SCHRIFT, 1995 e MARTON, 2009.
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direta que ela fez da obra de Nietzsche (que é citado por ela em muitos
de seus textos e em seu caderno de anotag¢des. Ver (ARENDT, 2006), mas
também por meio de seus principais professores e amigos. Heidegger, que
teve papel importante em sua vida e fundamental em sua formacao, foi
profundamente influenciado por Nietzsche, tomando alguns problemas
que aparecem na filosofia de Nietzsche como ponto de partida para a
sua propria filosofia. O longo livro que Heidegger (2014) escreveu sobre
Nietzsche se tornou referéncia para os estudiosos de Nietzsche. Karl Jaspers
também destacava a importancia das questoes colocadas pela filosofia de
Nietzsche. Jaspers foi orientador de Arendt no doutorado e seu amigo
intimo por toda a vida. Ele também escreveu um livro de importante
sobre a filosofia de Nietzsche (JASPERS, 2015) e Arendt elogiou essa obra
em carta ao proprio Jaspers, dizendo “eu ja te falei como é maravilhoso o
seu livro sobre Nietzsche?”.

NiiLismo E TrapicAo Da FiLosoria Poritica

Partimos da hipotese de que o viés critico de Arendt ao platonismo
e a “tradicdo da filosofia politica”™, assim como sua reflexdao sobre o
niilismo, sao herancgas da critica de Nietzsche e do contexto intelectual
pos-nietzschiano em que ela se formou’. Este viés critico de Arendt
nado era motivado apenas por razdes epistemologicas, mas também por
razOes politicas, pois ela enxergava uma espécie de afinidade eletiva
entre 0 “platonismo” e o fendomeno do totalitarismo. Arendt apontou

5 Carta de Arendt a Jaspers de 29 de janeiro de 1946. Em: ARENDT, H &
JASPERS, K., 1992, p. 32. Arendt também disse que “ndo houve estudo sério
sobre o pensamento de Nietzsche antes dos livros de Jaspers e de Heidegger”
(ARENDT, 2012, p. 282)

6  “Juntei-me claramente as fileiras daqueles que, ja ha algum tempo, vém tentando
desmontar a metafisica e a filosofia, com todas as suas categorias, do modo como
as conhecemos, desde o seu comeco, na Grécia, até hoje. Tal desmontagem sé é
possivel se aceitarmos que o fio da tradigao estd rompido e que nao podemos
reata-lo” (ARENDT, 2012, p. 234).

7  Para saber mais sobre a influéncia de Nietzsche em Arendt e afinidades
e diferencas entre seus pensamentos ver: CORREIA, 2011; ROODT, 2008;
SCHOEMAN, 2008; SIEMENS, 2005; VILLA, 1992, 2006 e 2008.
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condi¢des socioldgicas e politicas que teriam favorecido o surgimento
do totalitarismo, como o atomismo social moderno e o surgimento
da sociedade de massas, mas também considerava que caracteristicas
centrais da tradigao filosdfica ocidental tiveram um papel relevante entre
os diversos fatores que colaboraram para o surgimento do fenomeno
totalitario. Para ela, a “tradi¢ao” comeca “nos ensinamentos de Platao
e Aristdteles”, com a divisao entre esséncia e aparéncia, conhecimento
verdadeiro e opinido (doxa), vida contemplativa e vida ativa, e chegou ao
fim “com as teorias de Karl Marx” (ARENDT, 2011a, p. 43). Marx, segundo
Arendt, tentou “realizar a filosofia”, invertendo a hierarquia tradicional
que postulava a superioridade da vida contemplativa sobre a ativa.
Kierkgaard e Nietzsche também sao citados por Arendt, ao lado de Marx,
como exemplos de pensadores que tentaram se rebelar contra a tradicao
e colaboraram para o seu fim. Entretanto, em uma leitura semelhante a
que Heidegger fez da histéria do pensamento ocidental, nenhum desses
pensadores rebeldes teria realmente conseguido superar a tradigao: eles
teriam apenas “invertido” a tradigao, colocando-a “de cabega para baixo™®.

A “tradicao” entra em crise com aquilo que Nietzsche chamou de
“morte de Deus” e com o seu decorrente niilismo como “desvalorizagao

8  Para Heidegger, a filosofia de Nietzsche era um “platonismo invertido”
e “inverter o platonismo significa entdo: inverter a relacdo com o que da
medida; o que no platonismo se encontra embaixo e quer ser medido a partir
do suprassensivel precisa ser transportado para cima; é preciso colocar o
suprassensivel inversamente a seu servigo” (HEIDEGGER, 2014, p. 125). Arendt
acompanha, em certa medida, a leitura de Heidegger: “O platonismo invertido
de Nietzsche, sua insisténcia na vida e no dado sensivel e materialmente,
por oposicao as ideias supra-sensiveis e transcendentes que, desde Platao,
acreditava-se deverem medir, julgar e atribuir significado ao dado, terminou no
que é comumente chamado de niilismo. E, contudo, Nietzsche ndo era nenhum
niilista, mas, ao contrario, foi o primeiro a tentar superar o niilismo inerente,
nao as nogdes dos pensadores, mas a realidade da vida moderna. Porque ele
descobriu em sua tentativa de transvaloracgao foi que, dentro desse quadro de
referéncia categorico, o sensivel perde sua propria raison d’étre quando privado
de substrato no supra-sensivel e no transcendente. ‘No6s abolimos o mundo
verdadeiro: que mundo estou? O mundo das aparéncias, talvez? Mas nao!
Juntamente com o mundo verdadeiro, abolimos o mundo das aparéncias’. Esse
insight, em sua elementar simplicidade, é relevante para todas as operagdes de
viravolta nas quais a tradigao encontrou seu fim” (ARENDT, 2011a, p. 57).
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de todos os valores”. Essa crise, ao corroer o proprio “fundamento” da
tradicdo, solaparia também as bases da autoridade. Para Arendt, a crise
de autoridade no mundo moderno esta ligada ao “declinio da religiao
e da tradigao”, e seria equivalente a “perda de fundamento do mundo”
(ARENDT, 2011a, p. 132). Desde os fins da Antiguidade Classica até a
segunda metade do século XVIII, a religiao crista esteve estreitamente
vinculada aos assuntos politicos fornecendo um fundamento teoldgico
para a legitimagao da autoridade politica, das leis e dos costumes. Em um
desenvolvimento interno ao mundo cristao, surgiram criticos (iluministas)
que, motivados pela probidade intelectual, derrubaram progressivamente
mitos que formavam as bases do mundo comum e promoveram o
secularismo e a secularizacao. Esse processo de corrosao do fundamento
teoldgico provocou uma crise da tradi¢do e da autoridade’. A fase final
desse “processo que durante séculos solapou basicamente a religiao e a
tradigao”, seria marcada por uma “situagao objetiva de niilismo em que o
nada e o ninguém ameagam destruir o mundo” (ARENDT, 2009, p. 269).
Usando um vocabuldrio nietzschiano, Arendt afirma que “nesta situagao
de niilismo inerente a nossa época como desvalorizagao dos valores”, ha
uma “enorme dificuldade em encontrar principios para a ag¢ao [..] uma
espécie de crepusculo dos deuses, uma catastrofe na ordem moral do
mundo” (ARENDT, 2009, 156).

Arendt nao considerava que o niilismo como desvalorizacao de
todos os valores seria um resultado inevitavel e permanente da “morte de
Deus”. Tampouco considerava que seria um fendmeno exclusivamente
moderno, pois, segundo Arendt, o niilismo é “na verdade um perigo
inerente a propria atividade de pensar”’. Essa consideracao remete ao

9  “Historicamente, podemos dizer que a perda de autoridade é meramente a fase
final, embora decisiva, de um processo que durante séculos solapou basicamente
areligido e a tradi¢ao” (ARENDT, 2011a, p. 130).

10  “O que comumente chamamos de niilismo — o que somos tentados a
datar historicamente, denegrir politicamente, e atribuir a pensadores que,
supostamente, ousaram pensar ‘pensamentos perigosos’ — é na verdade um
perigo inerente a propria atividade de pensar. [...] Todos os exames criticos
devem passar por um estagio de negar, pelo menos hipotética mente, opinides e
“valores “aceitos, descobrindo a suas implica¢des e pressupostos tacitos, e nesse
sentido o niilismo pode ser visto como um perigo sempre presente do pensar”
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problema da relacao (tensa) entre filosofia e polis. Afinal, o pensar, ao
colocar em exame todos os valores existentes, pode revelar o carater
humanamente construido e contingente desses valores, e, com isso, pode
retirar (ou enfraquecer) o cardter sagrado e “natural” que estes valores
possuem aos olhos dos cidadaos. O carater sagrado e natural fundamenta
a “autoridade”, assegurando a obediéncia dos cidadaos a regras e valores
comuns, que formam os pilares da vida social. Portanto, a atividade do
pensar, ao expor e analisar, pode enfraquecer esses pilares, sem colocar
outros no seu lugar", podendo se tornar um perigo para a vida social e
politica. Esse perigo, sendo um “risco inerente ao pensar”, ja apareceu
em outros momentos historicos. Na Atenas classica, o pensar de Sécrates
problematizou “verdades” tradicionais e provocou uma reagao violenta
dos cidadaos, que resultou na sua condenagao a morte por “nao acreditar
nos deuses e corromper a juventude”. Para Arendt, depois da morte de
Socrates, “Platao comegou a descrer da persuasao como suficiente para
guiar os homens e a buscar algo que se prestasse a compeli-los sem uso
de meios externos de violéncia” (ARENDT, 2011a, p. 147). Seria necessario
apelar a um recurso extra a autoridade, para além da simples persuasao,
para limitar a arbitrariedade da multidao e o risco de demagogia e tirania.
Platao procurou entao fornecer autoridade aos fildsofos, argumentando
em favor do poder do perito?, que conhece a Verdade e o Bem, sobre

(ARENDT, 2004, p. 245)

11 Sobreopensar, diz Arendt: “estanasuanatureza desfazer, como que descongelar,
o que alinguagem, o meio do pensamento, congelou em pensamentos — palavra
(conceitos, frases, defini¢des, doutrinas), cuja ‘impoténcia’ e inflexibilidade
Platao denuncia de forma tao magnifica na sétima carta. A consequéncia dessa
peculiaridade é que o pensamento tem inevitavelmente um efeito destrutivo e
solapador em todos os critérios estabelecidos, valores e medi¢des do bem e do
mal, em suma, naqueles costumes e regras de conduta de que tratamos na moral
ena ética”. E explica adiante: “Pois o pensar enquanto tal beneficia bem pouco a
sociedade, muito menos do que a sede de conhecimento, na qual é usado como
instrumento para outros fins. Ele nao cria valores, nao descobre, de uma vez por
todas, o que é o bem, e ndo confirma, mas antes dissolve as regras de conduta
feitas” (ARENDT, 2004, p. 243 e p. 256).

12 “Aqui, o conceito de perito entra pela primeira vez na esfera da acao politica,
e o estadista é tido como competente para lidar com assuntos humanos no
sentido em que o carpinteiro é competente para fazer mobilias ou médico para
curar o doente. Guarda intima conexao com essa escolha de exemplos analogias
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aqueles que vivem apenas nas sombras da caverna com suas meras
opinides. A “coercao pela razao”, entretanto, nao seria suficiente, pois
“somente a minoria se sujeita a ela” (ARENDT, 2011a, p. 147). Platao passa
a criar mitos para reforcar a autoridade sobre a multidao. Entre estes,
Arendt destacou o mito platonico do inferno e das puni¢oes apds a morte,
que tiveram grande influéncia no cristianismo®. Para Arendt, Platao nao
confiava no puro pensar como meio para manutencao da ordem social,
para ele seria mais prudente “confiar em ameacgas”"* e por isso criou
conscientemente mitos com finalidade politica. Portanto, de certa forma, o
proprio Platao ja teria oferecido uma resposta ao niilismo como problema
politico, ao estabelecer aquilo que Leo Strauss (1983; 2015; 2016) chamou
de “platonismo politico”. Esse platonismo envolveria uma distingao entre
um ensinamento esotérico, destinado aos fildsofos, e um ensinamento
exotérico, destinado aos cidadados e constituido por belos mitos tteis para
a vida em sociedade. Com isso, se protegeria ao mesmo tempo o filésofo
da repressao da polis e a polis do carater potencialmente desagregador que
a atividade do pensar poderia ter para a polis”. Ainda que Arendt tivesse

o elemento da violéncia, tao flagrantemente evidente na republica utopica de
Platao e que desafia constantemente sua grande preocupacao de assegurar
obediéncia voluntaria, isto €, estabelecer um fundamento so6lido para aquilo que,
desde os romanos, chamamos de autoridade” (ARENDT, 2011a, p. 151)

13 “Platao resolvia seu dilema através de contos bastante longos acerca de uma
vida futura com recompensas e puni¢Oes, nos quais ele esperava que o vulgo
acreditasse literalmente e cuja utilizacdo recomenda, portanto a atengao da
elite na conclusdo da maioria de seus didlogos politicos. Em vista da enorme
influéncia esses contos exerceram sobre as imagens do inferno no pensamento
religioso, tem alguma importancia observar que eles foram originalmente
concebidos para fins puramente politicos. Em Platao, eles sao simplesmente
um engenhoso artificio para obediéncia aqueles que nado se sujeitam ao poder
coercivo da razao, sem utilizar efetivamente a violéncia externa” (ARENDT,
2011a, p. 151). Ver também ARENDT, 2011a, p. 175.

14 “O Gorgias, como a republica, conclui com os mitos de Platdo sobre um outro
mundo, com recompensas e punigoes, que, aparentemente, isto é, ironicamente,
resolvem todas as dificuldades. A sua seriedade é puramente politica; consiste
em ser enderecados a multidao [...] Podemos nao saber se Socrates acreditava
que a ignorancia causou mal e que a virtude pode ser ensinada; mas sabemos
que Platao achava mais prudente confiar em ameagas” (ARENDT, 2004, p. 248).

15 “A razao porque Platao queria que os filésofos se tornassem governantes da
cidade se assentava provavelmente no conflito existente entre filésofo e polis,
ou na hostilidade da polis para com a filosofia, que provavelmente estivera
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um posicionamento diferente de Leo Strauss a respeito do problema da
relacdo entre filosofia e polis (Arendt se opunha ao platonismo politico de
Strauss), ela concordava com ele sobre o fato de que Platao nao acreditava
em tudo que ele escrevia ou defendia publicamente, pois ele criava mitos
que julgava que seriam bons para a polis mesmo sendo falsos do ponto de
vista do filosofo. Mas sera que isso seria suficiente para Arendt considerar
Platao como um pensador que apenas teria combatido o niilismo “inerente
ao pensar”, sem ser ele proprio um niilista?

A resposta a essa questdo passa pela compreensdo do
niilismo europeu elaborada por Nietzsche e acompanhada, em medida
consideravel, por Arendt. Nietzsche nao entendia o “niilismo” apenas
como “desvalorizagao de todos os valores”. O homem que nao cré em
nada, e que é entendido pelo senso comum como sinénimo de “niilista”,
era, para Nietzsche, apenas a ultima etapa de um longo processo que
comeca quando os fildésofos gregos (especialmente Platao, apds o ensaio
de Parménides) negam o mundo multiplo e em devir como aparente, em
oposi¢ao a um “mundo verdadeiro”, uno e permanente, 0 mundo do Ser,
inaugurando assim os dualismos da metafisica tradicional. O proprio ato de
negacao deste mundo e desta vida teria sido o primeiro grande ato niilista.
Tal negacao seria um sintoma de decadéncia dos filésofos (NIETZSCHE,
2006, p. 17) e ressentimento (NIETZSCHE, 2007, p. 29). “Décadance” é
desagregacao' (NIETZSCHE, 1999, p. 23) de forcas e impulsos: aquilo
que estava unido, em uma determinada ordem, hierarquia, comeca a se
separar, desmoronar. No plano individual, a desagregacao provoca uma
perda da capacidade de autodominio. Essa perda acaba provocando uma
sensibilidade exagerada ao sofrimento, que, por sua vez, acaba pedindo

dormitante durante algum tempo antes de mostrar sua ameaca imediata a vida
do filésofo no julgamento e morte de Sécrates. Politicamente, a filosofia de Platao
mostra a rebelido do filésofo contra a polis. O fildsofo anuncia sua pretensao ao
governo, mas nao tanto por amor a polis e a politica (embora nao se possa negar
motivagao patriotica a Platao, que distingue sua filosofia das de seus seguidores
na antiguidade), como por amor a filosofia e a seguranca do filésofo” (ARENDT,
2011a, p. 146-147) B

16 Sobreesse ponto, conferetambém MULLER-LAUTER, 2009, p.194e NIETZSCHE,
2008, p. 46.
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“remédios radicais” (NIETZSCHE, 2006, p. 34) para abolir o sofrimento”. Os
filosofos colocaram a razao como tirana (contra os instintos, o corpo, as
paixoes)’®. A Igreja teria aprofundado essa radicalizacao, sua pratica seria
“hostil a vida” (NIETZSCHE, 2006, p. 34). Para Nietzsche, os modernos
prosseguem a radicalizagdo em muitos sentidos: na sua hybris com a
natureza e com sua propria interioridade (NIETZSCHE, 1998, p. 102-103);
no aprofundamento do “imperativo do temor” (NIETZSCHE, 2005c, p.
88-89), reforcando o pathos securitario que ja estava presente no inicio da
tradicao; no aprofundamento da moral crista, tornada mais interiorizada,
coerente e exigente em diversos movimentos democraticos modernos
do que na propria religidao que lhes deu origem (NIETZSCHE, p. 89-90);
no fanatismo moral, que tem origem teologica e provém da fraqueza
(NIETZSCHE, 2005b, p. 241) e se intensifica em fildsofos modernos como
Kant (NIETZSCHE, 2007, p. 16-17). O fanatismo das convic¢oes, que tem
longa historia, nao diminui, antes se acirra entre modernos, e com isso os
conflitos se tornam mais violentos. No aforismo 630 de Humano, demasiado
humano, Nietzsche afirma que o problema nao é o conflito de opinides,
mas das convicgoes:

Nao foi o conflito de opinides que tornou a histdria tao
violenta, mas o conflito da fé nas opinides, ou seja, das
convicgdes. Se todos aqueles que tiveram em tao alta
conta a sua convicgao, que lhe fizeram sacrificios de toda
espécie e ndo pouparam honra, corpo e vida para servi-
la, tivessem dedicado apenas metade de sua energia a
investigar com que direito se apegavam a esta ou aquela
convicgdo, por que caminho tinham a ela chegado: como
se mostraria pacifica a histéria da humanidade! Quanto
mais conhecimento nao haveria! (NIETZSCHE, 2005a, p.
266).

Se o conflito de convic¢des produziu mais violéncia que os
conflitos de opinides, o problema nao seria um possivel efeito niilista do

17 Nos termos do autor: “Vocés querem, se possivel —e nao ha mais louco “possivel’
— abolir o sofrimento” (NIETZSCHE, 2005¢, p. 117)

18 Para esse tema, confere a secao “O problema de Sécrates” em NIETZSCHE,
2006.
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mero pensar, mas sim o desejo (niilista) de uma verdade definitiva, que
marcaria nao so o “platonismo” e o “cristianismo”, como também algumas
tendéncias ideoldgicas seculares modernas que lhes sao derivadas.
Nesses desenvolvimentos modernos, as no¢oes de verdade e bem foram
inflacionadas, reforcando a tendéncia a cristalizacao de “convicgoes”.
Essas consideragoes nao significam que Nietzsche estaria criticando a
nossa tradicdo em nome da auséncia de medida, da liberacao irrestrita
contra toda moral®”. Nietzsche se posiciona contra a desmedida da nossa
tradigao em razao do que ele avalia ser ruim para a “vida”. Sua critica se
faz em nome de uma nova forma de sentir e de um novo modo de dar
medida. Formas de sentir e dar medida que nao fossem “radicais” contra
0s pressupostos basicos da “vida” e que, ao contrario da negacao niilista
do mundo e da vida, permitissem a “afirmacao da vida”®.

Portanto, em Platao ja estariam presentes os impulsos niilistas
que se manifestariam, de formas mais radicais, em momentos historicos
posteriores. Pois Platao, no contexto da décadence ateniense e da morte
de Socrates, buscou com seu “mundo verdadeiro” uma desqualificacao
das aparéncias e uma resposta definitiva sobre o Ser, e, para Nietzsche,
seria niilista esse desejo de uma resposta definitiva que almeja tornar
desnecessario qualquer pensamento posterior. Assim, ndao é tanto o
pensar em si que produz “niilismo”. O niilismo adviria muito mais do

19 “Nao nego, como ¢ evidente — a menos que eu seja um tolo —, que muitas agdes
consideradas imorais devem ser evitadas e combatidas; do mesmo modo, que
muitas consideradas morais devem ser praticadas e promovidas — mas acho que,
num caso e no outro, por razdes outras que as de até agora. Temos que aprender
a pensar de outra forma — para enfim, talvez bem mais tarde, alcangar ainda
mais: sentir de outra forma” (NIETZSCHE, 2004, p. 75).

20 Afirmagao da vida que culmina no amor fati. “O vinculo estabelecido por
Arendt entre a gratidao basica por tudo que é como é e nascimento, inicio,
acao e espontaneidade assemelha-se, ndo obstante em uma medida ténue,
aos experimentos de pensamento nietzschianos, com o amor fati e o eterno
retorno: ao agir, ndo apenas o agente torna evento no mundo o que era apenas
uma possibilidade ou capacidade, afirma ainda integralmente o mundo para
o qual nasce novamente quando age, apos ter nascido na Terra — assim como
assume o fato natural e gratuito do seu nascimento como um evento no mundo
humano deliberadamente desencadeado” (CORREIA, 2011, p. 66-67). Para uma
comparacao entre o amor fati de Nietzsche e o amor mundi de Hannah Arendt ver:
ROODT, 2008.
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ressentimento e do cansaco, por parte de décadents, com este mundo e esta
vida (do devir, da finitude, das aparéncias, do corpo, da pluralidade, das
diferencas e das disputas), que os levariam a um modo de sentir e pensar
que anseia por uma verdade definitiva e uma cessacao dos conflitos, um
apaziguamento da “vida”, enfim, que os levam a “querer o nada”.

Arendt compartilha em certa medida o diagndstico de Nietzsche
sobre o problema do niilismo, mas diverge dele quanto as formas de
enfrentd-lo. Para Arendt, Nietzsche ainda estaria preso ao modo de pensar
metafisico que ele proprio denuncia (seu “platonismo invertido”) e ainda
estaria dentro do “platonismo politico” que Arendt critica®. A diferenca
entre Arendt e Socrates, de um lado, e o “platonismo politico” de Platao, do
“altimo” Nietzsche e de Leo Strauss do outro, passa pelo posicionamento
diferente diante de uma questao crucial: todos os seres humanos podem
ser filosofos? O pensar ¢ algo desejavel e possivel para todos? A resposta
do platonismo politico é clara: nao, nem todos querem, podem ou devem
ser “filésofos” e o pensar, embora seja algo maravilhoso para alguns, teria
também seria perigoso para outros. Essa posi¢ao do platonismo politico
se baseia na pressuposicao de que os seres humanos nao sao iguais, mas
possuem diferengas de natureza (de “temperamento” ou “disposi¢ao da
alma”), e, portanto, reagiriam de formas diferentes aos efeitos do pensar.
Para os pensadores vinculados ao “platonismo politico”, o “pensar” poderia
ser nocivo para muitas pessoas, pois nem todos teriam forga psicoldgica
diante da “realidade”, diante da pequenez e finitude humana frente ao
cosmos natural em devir incessante, conflitivo, criativo e sem finalidade.
A percepgao da auséncia de fundamento absoluto, seguro e bondoso, e do
carater construido e contingente da nossa moral, poderia ser nociva para
muitas pessoas. Nem todos conseguiriam criar seus proprios valores ou
criar de forma autdnoma um sentido para as suas proprias vidas. Mesmo
considerando aqueles que conseguissem criar sentido e valores, também

21 O “platonismo politico” de Nietzsche aparece mais em seu terceiro periodo,
especialmente em Além do Bem e do Mal, quando ele deixa de falar em “espiritos
livres” e comega a pensarna grande politica anatarefa dos “filésofos legisladores”.
Para Leo Strauss, Nietzsche permanece ambiguo entre uma posicao “tragica” e o
platonismo politico. Ver STRAUSS, 2016, p. 123.
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nesse caso poderiam surgir problemas de organizagao social, pois esta
dependeria de algum acordo em relagao a crencas e regras comuns. E ndo
haveria garantia nenhuma de que os humanos chegariam a um acordo a
esse respeito pela via da razao; pelo contrario, a tendéncia seria o aumento
no numero de concepc¢des particulares de bem. Tampouco haveria
garantia de que as pessoas seguiriam as leis e evitariam causar males sem
o medo de sangdes divinas. Enfim, o “platonismo politico” nao acredita
no mandamento iluminista moderno que defende a generalizacdo da
condicao de “filésofo” (“que todos se tornem sujeitos criticos”).

Hannah Arendt nao compartilhava esses pressupostos do
platonismo politico, apesar de levar em consideracgao a seriedade deles. Para
Arendt, os argumentos do platonismo politico em defesa da necessidade
de “recursos extras” de coercao, “nao foram ditas em consequéncia de
qualquer fé dogmatica no ‘Deus vingativo, mas da desconfianca na
natureza do homem” (ARENDT, 2011a, p. 177). Arendt nao contrapoe
a isso uma “confianca na natureza do homem”, mas demonstra ter
uma posi¢ao menos desconfiada sobre o homem que os partidarios do
platonismo politico. Para Arendt, “a faculdade de pensar, distinta da sede
de conhecimento, deve ser atribuida a todos; nao pode ser um privilégio
de poucos” (ARENDT, 2004, p. 234). Arendt nao considerava que o risco
maior para a sociedade viria do niilismo como produto do pensar, pois
este niilismo seria passageiro. O problema maior viria daquele impulso
niilista de negacao do mundo em busca de uma verdade definitiva:

Mas esse perigo nao provém da convicgdo socratica de
que uma vida nao examinada nao vale a pena ser vivida,
mas, ao contrario, do desejo de encontrar resultados que
tornariam o pensamento posterior desnecessario. Pensar é
igualmente perigoso para todos os credos e, por si mesmo,
nao produz nenhum novo credo. (ARENDT, 2004, p. 245).

Também de modo semelhante a Nietzsche, Arendt enxergava
uma espécie de “imperativo do temor”, um desejo de fuga da fragilidade,
do conflito e do perigo, por tras dessa busca por verdade definitiva que
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encerrasse qualquer pdlemos. No plano da filosofia politica, isso significava
querer evitar a propria politica:

A fuga da fragilidade dos assuntos humanos para a
solidez da quietude e da ordem tem sido realmente tao
recomendada que a maior parte da filosofia politica, desde
Platao, poderia facilmente ser interpretada como uma série
de tentativas de encontrar fundamentos tedricos e meios
praticos de uma completa fuga da politica (ARENDT,
2010, p. 277).

Essa “fuga” niilista teria deixado marcas profundas na tradigao
da filosofia politica. Diante desse viés da tradigao, e da ligacao que Arendt
enxergava entre esse viés e o fendmeno do totalitarismo no século XX, ela
buscou inspira¢ao na Grécia tragica e apostou na recuperagao da postura
socratica e prudencial como meio para combater a postura platonica que foi
vitoriosa na tradigao da filosofia politica. Um Sdcrates sofista, tragico, em
busca permanente pela verdade e estranho a ideia (platonica) de filosofo
como perito em assuntos morais e politicos. Essa postura socratica, para
Arendt, seria um antidoto contra a desmedida da tradicdao da filosofia
politica. Procuraremos demonstrar essa hipotese nas proximas sec¢oes
deste artigo, analisando o modo como Arendt tratava duas caracteristicas
da tradicao que teriam sido nocivas para a politica: a tirania da verdade e
a desmedida do bem (ZILIO, 2014).

TirANIA DA VERDADE

Ele [o filosofo] pode ser tentado entdo, como Platao, a
se fazer ouvir por algum tirano com inclinagao para a
Filosofia, e no caso, felizmente muito improvavel, de éxito,
ele poderia erigir uma daquelas tiranias da ‘verdade’ que
conhecemos, sobretudo, pelas varias utopias politicas e
que sao, é claro, tao tiranicas em termos politicos como
as demais formas de despotismo (ARENDT, 2011a, p. 304,
grifos nossos)*.

22 Arendt também usou a expressao “tirania da razao” em ARENDT, 2011a, p. 147.
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Uma das maiores perdas com a introducao da ideia de Verdade
e Bem da tradicdo no mundo politico teria sido o desaparecimento quase
total daquilo Hannah Arendt chamou de imparcialidade homérica. Essa
nogao nao tinha relacao com a ideia de imparcialidade como acesso a
uma verdade objetiva a partir de um ponto incondicionado acima das
perspectivas ou com uma “objetividade destituida de juizos de valor no
sentido moderno” (ARENDT, 2009, p. 224). Mas, ao contrdrio, era uma
imparcialidade trdgica, que, sem haver incorporado ainda a concepgao de
verdade criada pelo platonismo e pelo monoteismo, sentia a parcialidade
necessaria de toda perspectiva, ou ainda, possuia a “capacidade de ver
a mesma coisa primeiro de lados opostos e depois de todos os lados”
(ARENDT, 2009, p. 228). A “imparcialidade” homérica era derivada da
cosmologia tragica — politeista, naturalista, sem livro revelado, sem clero,
sem “mundo verdadeiro” por trds das aparéncias, sem missio do Bem
contra o Mal —, e permitia que os gregos reconhecessem a grandeza e
a gloria de seus adversarios e de seus feitos em si mesmos®. Segundo
Arendt, essa imparcialidade vinda ao mundo com Homero, foi traduzida
nao somente na “objetividade” presente nas obras dos historiadores
Herddoto e Tucidides, mas “ecoa por toda historia grega” e estaria
especialmente presente na propria organizacao do espago publico da
polis, considerada pelos gregos antigos “a esfera na qual todas as coisas
sao primeiro reconhecidas em sua multilateralidade” (ARENDT, 2009, p.
228-229). Na Iliada, o herdi do povo adversario na guerra, o troiano Heitor,
¢ apresentado como possuindo mais virtude que o herdi grego Aquiles.
Em vez de apresentar apenas o seu proprio lado como porta-voz do bem,
segundo Arendt, “a guerra contra Tréia tem dois lados, os quais Homero

23 “Aimparcialidade homérica assentava-se sobre o pressuposto de que as grandes
coisas sdo auto-evidentes e brilham por si mesmas; de que o poeta [...] tem
somente de preservar sua gloria, que € essencialmente futil, e que ele destruiria,
ao invés de preservar, caso esquecesse a gloria que foi a de Heitor. Para a exigua
duragao de suas existéncias, grandes feitos e palavras, eram, em sua grandeza,
tao reais como uma rocha ou uma casa, ai estando para serem vistos e ouvidos
por todas as pessoas presentes” (ARENDT, 2011a, p. 82).
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vé pelos olhos dos gregos nao menos do que pelos olhos dos troianos”
(ARENDT, 2009, p. 226-227).

A imparcialidade, e com ela toda historiografia legitima,
veio ao mundo quando Homero decidiu cantar os feitos
dos troianos ndo menos que os dos aqueus e louvar a
gléria de Heitor ndo menos que a grandeza de Aquiles.
Essa imparcialidade homérica, ecoada em Herddoto, que
decidiu impedir ‘que os grandes e maravilhosos feitos
de gregos e barbaros perdessem seu devido quinhao
de gldria’, é ainda o mais alto tipo de objetividade que
conhecemos (ARENDT, 2011a, p. 81).

Essa imparcialidade homérica também estaria presente nos
poetas tragicos Esquilo, Séfocles e Euripides. Um conflito tragico muito
frequente era o conflito entre bem e bem e nao entre bem e mal*. Por
exemplo, em Antigona, de Séfocles, temos o bem manifesto na intengao
de Antigona dar enterro digno ao irmao, em conflito tragico com o bem
expresso no decreto de Creonte (pensado a partir da defesa do bem da
polis) contra o irmao de Antigona, que passara ao lado inimigo da guerra.
Creonte e Antigona caem no infortinio por desmedida, ndo por maldade.
Desmedida de Creonte, em primeiro lugar, mas também de Antigona.
De qualquer forma, a culpa trdgica nao tinha nenhuma relacdo com a
ideia de pecado ou responsabilidade moral no sentido moderno, mas era
vista como decorrente de um erro (hamartia), entendido em sentido nao
moral (KAUFMANN, 1992, p. 141). A auséncia de uma ideia mais forte
(maniqueista) de Bem e Mal permitia que os “pagaos” gregos admirassem
as virtudes dos adversarios. A mais antiga peca de teatro tragica que
permaneceu preservada, Os Persas, de Esquilo, apresenta o povo rival,
0s persas, como virtuosos. A pega Ajax, de Sofocles, também ¢é bastante
reveladora da imparcialidade homérica. Nela ha um didlogo entre Ulisses
e Agamenon, diante do corpo morto de Ajax, que momentos antes de

24 Essetipo de conflito nao ocorre em todas as tragédias, mas ocorre com frequéncia.
Ver ARISTOTELES, 2005, p. 32; KAUFMANN, 1992, p. 195-225; THIBODEAU,
2015. p. 119-138. LESKY, 2006, p. 158 e STEINER, 2006, p. 1-5.
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se suicidar havia tentado matar Ulisses e seus soldados. Apesar disso,
Ulisses quer dar enterro digno para Ajax:

AGAMEMNON - Recorda a quem concedes teu favor.
ULISSES - Inimigo, mas tinha fibra nobre.
AGAMEMNON - Louvas tanto um cadéver inimigo?
ULISSES — Virtude conta mais que a inimizade

(SOFOCLES, AJAX, 1355-58).

Ao contrdrio de Platao e do viés que teria predominado na
“tradigao” filosofica ocidental, para os gregos da Era trigica, de Homero
a Péricles, o conhecimento humano era visto como limitado e incapaz de
superar a opinido e a perspectiva, e qualquer pretensao de conhecimento
absoluto era, para os tragicos, hybris (desmedida)®. O sofista Protagoras
havia afirmado que “o homem ¢ a medida de todas as coisas”, e defendeu
a democracia. Platdao, o homem da Verdade, foi um critico da democracia,
o governo da opinido. Neste sentido, os sofistas pertenciam inteiramente
a Era tragica®. Para os sofistas, o conhecimento era algo completamente
humano, produzido na conversa entre individuos diferentes de uma
comunidade, a partir dos costumes e das opinioes. Platao destoava dos
gregos da Era tragica, pois nela nem gregos nao religiosos, como os sofistas,
nem religiosos, como Hesiodo ou Esquilo, seriam capazes de imaginar
um conhecimento absoluto acessivel aos mortais. Como se sabe, nao
havia, na religiao dos antigos gregos e romanos, Deus tinico e onipotente,

25 “CORO: [...] Sabenga nao é sabedoria / pensar-se nao mortal /Breve a vida /
Quem visa o deslimite, perde o dia presente. S6 louco assim procede, ou —julgo
—um malevolente” (EURIPIDES, 2003, p. 395-402).

26 “Para os sofistas, 0 homem é um fazedor de discursos e a todo discurso pode-se
opor o discurso contrario. Nao existe verdade. Na tragédia, personagens trocam
discursos opostos. Mas Platao vai dizer: “Nao. Se existem dois discursos, um é
verdadeiro, o outro é falso’. De um lado temos o século tragico e problematico,
do qual a sofistica € um dos aspectos; de outro, uma recusa conjunta da tragédia,
da sofistica e do mundo da aparéncia, e a afirmagao de que existe uma verdade,
que o homem néo esta no centro, que o que esta no centro € o ser, o Bem, Deus”
(VERNANT, 2001, p. 356).
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nem a ideia de Criagdo, nem de uma finalidade moral para a existéncia,
Biblia com Verdade revelada, tampouco havia um clero com monopdlio
da interpretacao. Para os gregos da Era tragica, havia uma ordem precaria
do cosmos, construida sobre o Caos — que poderia irromper a qualquer
momento —, e estorias sobre os multiplos deuses contadas por poetas e
adivinhos, que nao eram entendidos como profetas, mas como simples
mortais e faliveis. Para Arendt, SOcrates e Platao eram muito diferentes.
Socrates, foi 0 “maior de todos os sofistas”™:

Socrates queria tornar a cidade mais verdadeira ajudando
cada cidad@o a parir suas proprias verdades. Seu método
era o dialegesthai, trazer ao debate, mas essa dialética gera
a verdade ndo pela destruicao da doxa ou da opinido,
mas, ao contrdrio, pela revelagao da doxa em sua propria
veracidade. O papel do filésofo, entdo, nao é o de governar
a cidade, mas ser seu “moscardo”, tornar os cidadaos
mais auténticos, em vez de dizer verdades filosoficas.
A diferenca para Platdo € decisiva: Socrates nao queria
tanto educar os cidadaos quanto melhorar suas doxai,
que constituiam a vida politica da qual também ele fazia
parte [...]. Se a quintesséncia do ensinamento dos sofistas
consistia em dyo logoi, a convicgdo de que todo assunto
pode ser abordado de duas maneiras diferentes, entdo
Sdcrates foi o maior de todos os sofistas. Pois ele pensava
que existem, ou deveriam existir, tantos diferentes logoi
quantos homens, e que, juntos, esses logoi formam o
mundo humano ja que os homens vivem juntos no modo
da fala (ARENDT, 2009, p. 57- 61).

A verdade, entendida desta forma “socratica”, nao era nem pura
arbitrariedade subjetiva, nem uma verdade tinica, além das perspectivas®.
Para Arendt, “a oposicao entre verdade e opiniao foi, certamente, a mais

27 “Para Sécrates, como para seus concidadaos, a doxa era a formulagao em discurso
de dokei moi, ou seja, ‘aquilo que me parece’. O objeto dessa doxa nao era o que
Aristdteles chamava de eikos, o provavel, as muitas verisimilia (por oposigao a
unum verum, verdade tnica, por um lado, e as falsa infinita, infinitas inverdades,
por outro), mas a compreensao do mundo ‘tal como ele se me revela’. Nao era,
portanto, fantasia subjetiva e arbitrariedade, mas tampouco, algo absoluto e
valido para todos” (ARENDT, 2009, p. 55).
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antissocratica das conclusdes que Platao tirou do julgamento de Socrates”
(ARENDT, 2009, p. 49). Como ja indicamos, a derrota de Sdcrates em seu
julgamento teria feito Platao duvidar da validade da “arte da persuasao”
tao praticada pelos sofistas. A persuasao que para os gregos era “a mais
elevada das artes, a arte verdadeiramente politica” e que os distinguia dos
barbaros, pois por meio dela podiam “conduzir seus assuntos publicos
em forma de discurso e sem coagao” (ARENDT, 2009, p. 47). Em contraste
com esse apreco pela opinido e persuasao, estava a “furiosa dentincia da
doxa” por Platao, uma dentincia que “além de permear nitidamente todas
as suas obras politicas, veio a tornar-se uma das pedras angulares do seu
conceito de verdade” (ARENDT, 2009, p. 48). Essa ideia de verdade que
“mesmo a falta de qualquer mencao a doxa, é sempre entendida como
diametralmente oposta a opiniao” (ARENDT, 2009, p. 48). Com esse
movimento, Platao teria inaugurado uma tradicao de desqualificacao da
doxa e superdimensionamento da feoria na condugao da vida social. Mas,
nesse quesito nao ha duavida: Arendt estd do lado dos sofistas®® e contra
a tradigao iniciada por Platao. Arendt entendia que existia um potencial
antipolitico e tiranico na teoria da verdade de Platao:

Vista do ponto de vista da politica, a verdade tem
um carater despotico. [..]. A verdade [..] pretende
peremptoriamente ser reconhecida e proscreve o debate,
e o debate constitui a propria esséncia da vida politica.
Os modos de pensamento e de comunicacao tratam com
a verdade, quando vistos da perspectiva da politica, sao
necessariamente tiranizantes; eles ndo levam em conta as

28 “Essa capacidade de ver a mesma coisa primeiro de lados opostos e depois
de todos os lados [...] também se manifesta em alguns truques dos sofistas,
cuja importancia para que o pensamento humano se libertasse das restrigoes
dogmaticas nos subestimamos ao condena-los, junto com Platdo, por razoes
morais”. (ARENDT, 2009, p. 228); “Em um percuciente e inexaurivel fluxo de
argumentos, tais como apresentados aos cidaddos em Atenas pelos sofistas,
o grego aprendeu a intercambiar seu proprio ponto de vista, sua propria
“opiniao” — o modo como o mundo lhe aparecia e lhe abria [...] - com os de seus
concidadaos. Os gregos aprenderam a compreender — nao a compreender um ao
outro como pessoas individuais, mas a olhar sobre 0 mesmo mundo do ponto
de vista do outro, a ver o mesmo em aspectos bem diferentes e frequentemente
opostos (ARENDT, 2011a, p. 82).
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opinides das demais pessoas, e toma-las em consideracao
€ caracteristico do todo pensamento estritamente politico
(ARENDT, 2011a, p. 298- 299).

A partir da teoria da “platonica” da Verdade se estabelece uma
distingao rigida entre aqueles que estao aptos a governar e os que
devem ser governados, por moverem-se apenas no mundo das opinioes
e dominados pelas partes baixas da alma. O governo da Verdade nao
opera através da persuasao, mas atraves aplicacao de um conhecimento
imparcial em beneficio do todo. Esse procedimento, na politica, significa
introduzir uma “tirania da verdade”®. O governo da Verdade é como um
governo técnico de peritos®, que atua de acordo com o modelo da fabricagdo.
Mas a matéria bruta a ser moldada aqui, sao os préprios cidadaos, o que
torna tal empreitada potencialmente violenta. Os dualismos de Platao
entre Verdade e doxa e entre alma e corpo implicam uma relacao de poder
despotica entre os pares da oposigao, ao modo da relagao senhor e escravo,
incompativel, portanto, com o modelo de poder politico, entendido como
relacao entre cidadaos diferentes em opinides, mas iguais em status. Os
filosofos deveriam governar a polis do mesmo modo como a alma deve
governar o corpo, ou seja, “como um senhor governa seus escravos”
(ARENDT, 2009, p. 71).

A ideia de Verdade foi intensificada pelo monoteismo revelado
judaico-cristao, ganhando um peso moral maior do que possuia em
Platao®. Com a mudanga de religiao estrutura-se uma nova maneira de

29 “Platao concebeu a sua tirania da verdade, na qual ndo é aquilo que ¢é
temporalmente bom, ou de que os homens podem ser persuadidos, que deve
governar a cidade, mas a verdade eterna, aquela de que os homens nao podem
ser persuadidos” (ARENDT, 2009, p. 53).

30 Ver ARENDT, 2011a, p. 151

31 Platao nao tinha uma posigdo tao categorica a respeito da obrigacao de “dizer
sempre a verdade” e sobre a relagao entre ética e politica, como as que surgirao
depois do cristianismo, como em Kant, para quem nunca é admissivel mentir,
nem por amor a humanidade. Para Platao, “aos que governam a cidade, mais que
a outros, convém mentir ou para beneficiar a cidade, ou por causa de inimigos
ou de cidadaos, mas tal recurso nao deve ficar ao alcance dos demais” (PLATAO,
REPUBLICA, 389b-c, 2006, p. 92). A critica de Platao aos poetas nao era a de
que eles ensinavam mitos, mas que seus mitos nao eram belos: “O que se deve
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pensar e de sentir que ird se prolongar para além da propria religidao. A
boa nova anunciou que ha um tnico Deus, onipotente, que criou tudo
a partir do nada. Esta verdade absoluta e eterna encontra-se revelada
em um livro sagrado. Hd um plano de Deus da criagao até a salvagao
dos justos, passando pelo fim do mundo e volta do Messias. Surge uma
distincdo absoluta entre Bem e Mal e, a partir do cristianismo e do
islamismo, aparece o universalismo, associado a ideia de missdao dos
crentes na expansao da fé. Em acordo com Nietzsche, Arendt pensava que
Platao estabeleceu um quadro de referéncias que depois foi radicalizado
nas filosofias helenisticas e no cristianismo®. Também faltava a Platao
outra fonte de radicalismo: o messianismo universalista. A continuidade
entre a escatologia religiosa e algumas escatologias politicas modernas foi
percebida por dois dos maiores “psicologos” modernos, segundo Arendt:
Nietzsche e Dostoiévski*. Em Os irmdos Karamdzov, o personagem Aliocha,
passa de cristdao fervoroso a revolucionario socialista, pretendendo
“fazer o Céu descer a terra” (DOISTOIEVSKI, 2008, p. 46). E justamente
o “Céu” que nao é colocado em questao pelos autodenominados criticos
revoluciondrios. Em termos nietzschianos, fazem apenas uma meia critica,
pois ndo examinam os seus proprios valores, quer dizer, a prdpria ideia
de Bem que herdaram da religido, que tem no seu nucleo a moral crista
da compaixao e do nivelamento, que desconfia de tudo aquilo que é altivo
e ativo, de tudo que se eleva e diferencia, que busca gldria e poder. O
poder € mau. O orgulho é um pecado capital, em seu lugar deve estar a

censurar, disse eu, em primeiro lugar e acima de tudo, é que a mentira nao seja
bela” (PLATAO, REPUBLICA, 377c-e, 2006, p. 75). Ver também ARENDT, 2011a,
p- 151 e p. 172-180.

32 “Foi unicamente por razdes politicas que Platdo estabeleceu sua doutrina das
ideias na forma de uma inversao de Homero; mas, ao fazé-lo, estabeleceu o
quadro de referéncia no qual tais operag¢des nao sao possibilidades forcadas, mas
sim predeterminadas pela propria estrutura conceitual. O desenvolvimento da
filosofia na Antiguidade tardia nas varias escolas que se combatiam com um
fanatismo sem igual no mundo pré-cristao, consiste em reviravoltas e mudancas
de énfase entre dois termos opostos, possibilitadas pela separacao platonica
de um mundo de mera sombra e aparéncia do mundo das ideias eternamente
verdadeiras” (ARENDT, 2011a, p. 65-66)

33 “[...] grandes psicologos do século XIX, Kierkegaard, Dostoiévski, Nietzsche”
(ARENDT, 2011b, p. 136). Ver também Arendt (2011a, p. 314).
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humildade. Ainda, compartilham a crenca no fim da histéria, na redengao
final. Para Arendt, o potencial destrutivo que estas ideias inflacionadas
de Verdade e Bem possuem é reforcado, na modernidade, em razao da
associacdo moderna entre teoria e pratica, por meio da técnica. Assim
foram criadas as condig¢Oes para que surgisse a pretensao de refundar
completamente a sociedade e criar um homem novo a partir de uma ideia.
As escatologias politicas modernas puderam entdo pretender “trazer o
Céu a terra”. Para Arendt, esse modo de pensar teria contribuido para o
surgimento do totalitarismo, que, tanto em sua versao de esquerda quanto
de direita, entenderia a politica a partir do paradigma da fabricagio e de
um modelo de acao teleoldgico:

Foi somente com a subita e desconcertante investida
dos gigantescos desenvolvimentos técnicos posteriores
a revolugao Industrial que a experiéncia da fabricacao
atingiu uma predominancia avassaladora a ponto de
relegar as incertezas da agao ao total esquecimento; foi
possivel comegar a falar em “fabricar o futuro” e ‘construir
a aperfeicoar a sociedade’ como se tratasse da fabricagao
de cadeiras e da construcdo e reforma de casas (ARENDT,
2009, p. 105).

DEesMEDIDA DO BEM

“[...] evidentemente se ‘sabe’, na Europa, o que Sdcrates
acreditava ndo saber, o que a velha e famosa serpente
prometeu ensinar: hoje se ‘sabe’” o que é bem e mal”
(NIETZSCHE, Além do Bem e do Mal, §202).

“[...] a bondade absoluta é quase tao perigosa quanto o
mal absoluto” (ARENDT, 2011b, p. 120).

“O absoluto — e, para Melville, os Direitos do Homem
haviam incorporado um absoluto —, quando é introduzido
na esfera publica, traz a ruina a todos” (ARENDT, 2011b,
p. 122).

O Bem absoluto, para Arendt, destruiria o espago publico — o
espago limitado do agon, daliberdade e da pluralidade. Esta critica de Arendt
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passa por sua leitura de Nietzsche e Dostoiévski. Arendt considerava que
Nietzsche possuia uma “extraordindria sensibilidade para os fendmenos
morais” (ARENDT, 2010, p. 305-306). Ela estava plenamente consciente do
papel que Nietzsche atribuia ao ressentimento na origem da moral crista ou
“escrava”. Outro grande “psicdlogo moderno” foi Dostoiévski (ARENDT,
2011b, p. 136), que também colocava o ressentimento no centro de suas
reflexdes. Podemos dizer que Arendt compartilhava essa avaliacdo com
dois de seus “psicdlogos” favoritos, e que, portanto, ela também entendia
o papel do ressentimento® no esforco de negacao do mundo®. Esse impulso
niilista que nega o mundo multiplo e em devir e cria absolutos tem efeitos
para o modo como os conflitos sao conduzidos. Para Nietzsche, a partir da
hegemonia do cristianismo torna-se mais dificil encarar um adversario
como simples adversario. A tendéncia passa a ser encara-lo como inimigo
mau, a ser convertido ou eliminado, o que dificulta a manutencao do
conflito politico em nivel agonistico e favorece o seu extravasamento
antagonistico. Arendt também refletiu sobre essa desmedida da moral
crista e moderna em relagao aos “inimigos maus”, em comparagao com
uma sensibilidade menos moralizada contra inimigos por parte dos
“pagdos” antigos, que permitia que eles falassem em “bons inimigos” e
até pudessem admira-los. Era o que estava em questao quando Arendt
escreveu sobre a “imparcialidade homérica” ou sobre da “objetividade
de Tucidides”, dizendo que raramente elas estariam presente na época
moderna (ARENDT, 2011a, p. 82-83), pois, com a mudanca de valores
decorrente da mudanga de religido, ocorre uma desvalorizagao das coisas

34 “O consagrado ressentimento do filosofo contra a condi¢do humana de possuir
um corpo ndo é a mesma coisa que o antigo desprezo pelas necessidades da vida;
a sujeicdo a necessidade era apenas um dos aspectos da existéncia corpodrea, e
uma vez libertado dessa necessidade o corpo era capaz daquela aparéncia pura
que os gregos chamavam de beleza. Desde Platao, os fildsofos acrescentaram ao
ressentimento de serem forcados por caréncias corporais o ressentimento contra
qualquer tipo de movimentagao. Porque o filosofo vive em completa quietude,
somente o seu corpo habita a cidade, segundo Platao” (ARENDT, 2010, p. 10.
Nota 15).

35 Sobre as similaridades entra Nietzsche e Arendt no esfor¢o de superar o
ressentimento ver SCHOEMAN, 2008.
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deste mundo (ARENDT, 2011a, p. 83) e surge uma compreensao de Bem e
Mal em termos absolutos.

A bondade crista é entendida em termos absolutos® e possui
como um de seus aspectos centrais a compaixao. A compaixao seria um
sentimento privado, espontaneo, um “ser atingido pelo sofrimento do
outro” que é sempre dirigido a individuos singulares, pois “s6 consegue
abranger o particular, sem nenhumanogao do geral enenhuma capacidade
de generalizacao” (ARENDT, 2011b, p. 123). A “piedade”, por sua vez,
¢ definida por Arendt como uma “distor¢cao da compaixao” (ARENDT,
2011b, p. 128); um “lamentar sem sofrer na prépria carne” (ARENDT,
2011b, p. 123). Nesta distorcao, a piedade se distingue da compaixao e da
solidariedade:

[...] apiedade, a diferenca da solidariedade, nao contempla
imparcialmente a fortuna e o inforttinio, o forte e o fraco;
sem o infortinio, a piedade nao existiria, e por isso ela
tem interesse na existéncia dos infelizes [...]. Além disso,
por ser um sentimento, a piedade pode se deleitar nela
mesma, e isso conduz quase que automaticamente a
glorificacao da prdpria causa, que é o sofrimento alheio
(ARENDT, 2011b, p. 128, grifos nossos).

Enquanto a compaixao € privada e muda, a piedade é eloquente e
pode ingressar na politica. Segundo Arendt, a piedade é uma “paixao da
compaixao”, que quando ingressa na vida publica “possui uma capacidade
para crueldade maior que a prépria crueldade” (ARENDT, 2011b, p. 128),
pois nao aceita meio compromisso, quer obrigar a bondade a se mostrar
em publico” e erradicar todo o mal, independente do custo — “Faca-
se justica, que pereca o mundo!” (ARENDT, 2011a, p. 283). Para Arendt, a

36 “[..] a bondade em um sentido absoluto, em contraposi¢ao a ‘prestabilidade’
ou a ‘exceléncia’ na Antiguidade grego-romana, tornou-se conhecida em nossa
civilizagdo somente com o advento do cristianismo” (ARENDT, 2010, p. 90).
Sobre a relagao entre a bondade crista e a “bondade natural” de Rousseau e de
discursos na Revolugdo Francesa ver ARENDT, 2011b, p. 120-121.

37 “Infelizmente, faz parte da prdépria natureza dessas coisas que toda tentativa
de obrigar a bondade a se mostrar em publico termine com o aparecimento do
crime e da criminalidade no palco politico” (ARENDT, 2011b, p. 138).
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“paixao da compaixao” ingressa na cena politica a partir do século XVIII,
especialmente a partir da influéncia de Rousseau. Os revoluciondrios
inspirados por ele teriam dado um papel exagerado a compaixao. Segundo
Arendt, a compaixao teve um papel muito grande nas revolugdes do
século XVIII, “exceto na Revolu¢ao Americana” (ARENDT, 2011b, 109),
que era elogiada por ela (em contraste com sua posigao critica a Revolugao
Francesa).

As ideias rousseaunianas de bondade natural do homem e
a consideracao de que os males seriam consequéncia apenas da forma
de organizagao da sociedade exerceram grande influéncia entre os
ideologos da Revolucao Francesa. Nesse ponto, para Arendt, os franceses
contrastavam com os lideres da Revolu¢ao Americana, pois, ao contrario
de Rousseau, “sao notorias as posicoes realistas dos Pais Fundadores em
relacdo as falhas da natureza humana” (ARENDT, 2011b, p. 109). Nas
palavras de Arendt, eles “se espantariam muito com 0s novos pressupostos
dos cientistas sociais de que os integrantes das classes inferiores da
sociedade tém, por assim dizer, o direito de explodir de raiva, ganancia e
inveja” (Id). A bondade na esfera publica “partilha com o ‘mal elementar’
a violéncia elementar inerente a toda forca, em detrimento de todas as
formas de organizacao politica” (ARENDT, 2011b, p. 126). Comentando
Billy Budd, de Herman Melville, Arendt afirma que a “bondade natural”
pode ser apenas uma inversao da ideia de pecado original e dessa inversao
decorrera uma “cadeia de erros” que resulta em violéncia (ARENDT,
2011b, p. 126).

Para Arendt, “é evidente a relacao entre os fenomenos da bondade
e da compaixao”, pois “quando langada na politica, a compaixao, de forma
semelhante, reivindica uma agao rapida e direta, ou seja, a agdo por meio
da violéncia” (ARENDT, 2011b, p. 125). Segundo Arendt, “como regra, nao
¢ a compaixao que se lanca a transformar as condigoes terrenas e mitigar
o sofrimento humano, mas, se o faz, ela evitard os longos e cansativos
processos de persuasao, negociacao e acordo, que sao os processos da
lei e da politica” (Id). Segundo Villa, esta critica contundente de Arendt
a aplicagao de uma moralidade externa e ilimitada a politica é uma das

432 MEDIACOES, LONDRINA, V.23 N. 3, P.404-435, SET-DEZ. 2018



sugestoes mais inquietantes do seu pensamento, que entende que “uma
politica energizada pela emogao da compaixao” ou por “uma moralidade
absoluta esta fadada a ser impaciente com o projeto deliberativo da
conversa e do acordo, preferindo uma agao direta e muitas vezes violenta”**
(VILLA, 2006, p. 14).

Os jacobinos herdaram essa perspectiva de Rousseau, e, segundo
Arendt, seria perigosa essa perspectiva que une irrealismo, “forcar a ser
livre” e sentimentalismo. Arendt chega a levantar a suspeita de que essas
ideias fossem mero pretexto para “o desejo de poder” de Robespierre:

A glorificacao de Robespierre enaltecendo os pobres e, em
todo caso, seu elogio do sofrimento como fonte de virtude
eram sentimentais na acepc¢ao estrita do termo e, enquanto
tais, bastante perigosos, mesmo que nao fossem, o que
somos inclinados a suspeitar, um mero pretexto para o seu
desejo de poder (ARENDT, 2011b, p. 128).

A paixao da compaixao seria, para Arendt, “a paixao mais forte
e talvez mais devastadora que motivava os revoluciondrios” (ARENDT,
2011b, p. 107), e estaria por tras do terror de Robespierre:

Desde os tempos da Revolucdo Francesa, foi por
causa desse carater ilimitado dos sentimentos dos
revoluciondrios que eles se tornaram tao curiosamente
insensiveis a realidade em geral e a realidade das pessoas
em particular, que eles nao tinham o menor escriipulo em
sacrificar seus “principios’, ao curso da historia ou a causa
da revolugao enquanto tal. Embora essa insensibilidade
profundamente emotiva diante da realidade ja fosse
plenamente visivel na conduta do proprio Rousseau,
em sua fantastica irresponsabilidade e inconfiabilidade,
ela se tornou um fator politico importante apenas com
Robespierre (ARENDT, 2011b, p. 129).

38 Como notou Duarte, “Arendt pensa que tanto a ‘bondade” quanto a ‘maldade’
em sentido absoluto sao ilimitados, isto é, escapam a esfera da comunicagao
persuasiva e, por isso, sdo nao apenas alheios a legitimacdo discursiva das
institui¢des politicas, como agem de modo a destrui-las” (DUARTE, 2000, p.
218).
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O forte humanismo dos revolucionarios produziu um efeito
anti-humanista: o terror. Segundo Arendt, esse resultado paradoxal
decorre do carater absoluto e abstrato da paixao pela compaixao — “amor
a humanidade” —, que permite uma insensibilidade “profundamente
emotiva” a realidade em geral e as pessoas em particular em nome do
Bem universal e abstrato, que teria que se impor sem a necessidade de
nenhuma persuasao (ARENDT, 2011b, p. 129). A paixao da compaixao
poderia ser definida como uma histeria da compaixao, que quer erradicar
o sofrimento do mundo a qualquer custo, mesmo ao custo de um enorme
sofrimento passageiro ou da instauracao de um despotismo em nome
do Bem. Os que sentem o mundo desta forma tendem a ver os que nao
compartilham dessa sensibilidade como pessoas que, na melhor das
hipoéteses, estao nas trevas da ignorancia ou da ideologia (na “caverna”), e,
na pior, como sujeitos maus e inimigos da humanidade. Mas, em nenhum
dos dois casos, enxergam o0s outros simplesmente como partidarios de
outra perspectiva. Qualquer ponderacgao € prontamente descartada pelos
que estao dominados pela paixao da compaixao. Qualquer exame que
escape ao rigido esquema maniqueista do moralismo tende a ser visto
como insensibilidade moral®. Entretanto, para Arendt, é o moralismo
na politica que teria efeitos nefastos, pois em sua desmedida diminui
a possibilidade de boas disputas (agonismo) e boa deliberagao entre
diferentes perspectivas.

Hannah Arendt nao se restringiu a criticar a tradi¢ao, com seus
impulsos niilistas e formas radicais de medida (suas tiranias da verdade
e do bem). Ela também apresentou alternativas nao radicais de “medida”™
a solidariedade no lugar da paixao da compaixao; a prudéncia (tragica) de
Aristoteles e o juizo estético no lugar de uma moral categorica; o papel da

39 Essa foi uma das acusagdes recorrentes a respeito da posi¢ao de Arendt no
julgamento de Adolf Eichmann em Jerusalém em 1961-1962. Arendt, que esteve
em campo de concentragao, nao se deixou dominar por sentimentos reativos,
e, com imparcialidade homeérica, buscou compreender Eichmann, o que nao
significava perdoa-lo. Entretanto, seus criticos ndo pareciam querer ponderacoes
de qualquer tipo, mas apenas linchamento moral e fisico do réu.
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promessa e do perdao como meios para superar o ressentimento, abrir-se
para o futuro e dar certa medida para a imprevisibilidade (tragica) da acao.
Estas formas “tragicas” de medida nao serao tratadas aqui e constituem
tema para outro artigo.

CoNSIDERACOES FINAIS

Como pensadora trigica, Arendt considerava que a teoria sempre
seria limitada e incapaz de fornecer uma solugao final para os problemas
politicos. Seria hybris imaginar o contrario, uma hybris que comegou com
o platonismo e culminou nos totalitarismos modernos. Em vez de militar
em favor de teorias globais ou ideologias totalizantes, Arendt preferia
pensar “sem corrimao”, socraticamente, sobre cada problema. Certa vez,
Christian Bay comentou diante de Arendt: “Fiquei incomodado quando
Hannah Arendt disse que seu desejo € nunca doutrinar. Penso que esta é
a maior vocagao do tedrico da politica: tentar doutrinar, em um universo
pluralista, é claro” (ARENDT, 2010a, p. 129). A resposta de Arendt foi que
seu desacordo com ele era enorme e que ha uma relutancia dos teéricos em
reconhecer que o pensar vale a pena. Arendt disse ainda que os tedricos
politicos acreditam que “apenas o comprometimento e o engajamento
valem a pena” e que essa “é talvez uma das razdes pelas quais no conjunto
esta disciplina nem sempre estd em muito boas condigdes” (ARENDT,
2010a, p. 131). Na visdao de Arendt, ainda que a opinido do teorico
politico possa ser mais alargada que a do senso comum, em virtude do
conhecimento de um repertdrio maior de opinides, seria hybris a pretensao
dos tedricos de se colocarem na condigao de peritos acima das opinides.
Diante dos resultados politicos dessa desmedida, Arendt elaborou a sua
critica da tradicao filosdfica e se aproximou de outra tradigao, ainda mais
antiga, a tradicdo tragica grega, marcada pela sabedoria humana acerca
dos seus proprios limites.
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