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“A amizade ndo se deixa afastar da
realidade, tal como o belo. E o milagre
existe, simplesmente, no fato de que
ela existe”

Simone Weil



RESUMO

A presente pesquisa de dissertacdo analisa o fendmeno intersubjetivo da amizade como
experiéncia dotada de potencial politico, uma vez que a livre discussdo de ideias e o
compartilhamento de opinides viabilizam o contato com o diferente. Trata-se de uma prética
onde o mundo nasce como [dcus privilegiado nas relacdes humanas, havendo a produgdo de
subjetividades e, consequentemente, do modo de ser do si mesmo e do(s) outro(s). De acordo
com Hannah Arendt, na qualidade politica da amizade reside a responsabilidade com o mundo
comum. Todavia, nessa perspectiva, a experiéncia intersubjetiva que define o encontro com o
amigo se difere da relacao intimista (definida pelos moldes da familiaridade ou fraternidade)
que caracterizou a intensa privatizacao do espacgo publico na Idade Moderna. Para construgdo
desta pesquisa, a metodologia utilizada é de caréter bibliografico-qualitativo, empregando um
modelo de investigacdo hermenéutico por compreender um procedimento que reconhece a
pertenca da humanidade a histéria como heranca que se propaga na formacao das subjetividades
(e que permite compreender o sentido da amizade em seu vinculo com a tradicdo por remeter
ao classico conceito de Philia). Este trabalho se baseia na teoria filoséfico e politica de Hannah
Arendt e na literatura especializada nos estudos sobre amizade, com destaque para Francisco
Ortega e Livia Godinho Nery Gomes. Com Arendt, a amizade se apresenta sob a denominagao
de Philia Politique, e em seu sentido embriondrio contempla a relagdo dial6gica com o outro e

a pertenca da humanidade ao mundo que se interpde entre os homens.

Palavras-chave: Philia. Subjetividade. Pratica Politica. Intersubjetividade. Mundo Comum.



ABSTRACT

This master’s thesis analyzes the intersubjective friendship phenomenon as an experience with
a political potential, once free talk and sharing opinions enable a comunication between
different discourses. It is a kind of practice where the world represents a privileged locus in
human relationships, with subjectivities production and, consequently, the way of being oneself
and other (s). According to Hannah Arendt, in political quality of friendship, it lies
responsibility with a common world. However, in this perspective, the intersubjective
experience in friends encounter, it is different from the kind of intimate relationships (defined
by the molds of familiarity or fraternity), that characterized the intense privatization of public
space in Modern Age. For this research construct, methodological character used is the
bibliographic-qualitative method, employing a hermeneutic research model by understanding a
procedure that recognizes human belonging to History as an inheritance that propagates
subjectivities formation (and that allows to understand the meaning of friendship in its
connection with tradition, by referring to the classic concept of Philia). On the other hand, it is
also a phenomenological model when is conceiving friendship as a phenomenon, as it presents
itself to the Conscience. This thesis is based on the philosophical and political theory of Hannah
Arendt and on the specialized literature in friendship studies, with emphasis on Francisco
Ortega and Livia Godinho Nery Gomes. With Arendt, friendship is presented under the name
of Philia Politique, and in its embryonic sense, it contemplates the dialogical relationship with

the other and the belonging of humanity to the world that stands between men.

Keywords: Philia. Subjectivity. Political Practices. Intersubjectivity. Common World.
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1 INTRODUCAO

Um dos fendmenos primérios a marcar a ascensao da Idade Moderna corresponde
ao advento do sujeito individual enquanto sujeito do conhecimento. A divida metddica de René
Descartes (o de omnibus dubitandum est) inaugurou um novo momento para a cientificidade,
colocando o sujeito pensante (racional e consciente) no centro do conhecimento. Conforme
destacado por Hannah Arendt (2010, p. 354) “[...] trata-se do jogo da mente consigo mesma,
jogo esse que ocorre quando a mente se fecha contra toda a realidade e ‘sente’ somente a si
propria”. A subjetividade surge, portanto, e se coloca como objeto do saber, transformando o
homem em base epistemoldgica a edificar um novo mundo. A emergéncia dessa nocdo do
sujeito racional (o cogito ergo sum) ocorreu paralelamente a outros eventos que transformaram
a modernidade em um periodo que rompe com modos tradicionais da ordem social, edificando
um mundo regido pela técnica e pela cientificidade.

Na perspectiva arendthiana de entender a Idade Moderna, o advento da ddvida
cartesiana culminou na inversao entre Vita Contemplativa e Vita Activa, inaugurando, com isso,
um novo percurso no qual a humanidade conduziria a sua histéria. O homem passou a confiar
de modo mais significativo no engenho de suas proprias maos, tornando o agir (¢ nido o
contemplar, isto €, a experiéncia do eterno) o fator necessario para o alcance do conhecimento
e da verdade. A Vita Activa, concebida pela filosofa a partir de trés atividades fundamentais (a
acdo, a obra e o trabalho), provocou a emergéncia de um novo movimento no mundo. Por meio
da obra o homem fez surgir novos instrumentos, dando possibilidades a instrumentalizacio do
mundo e a Revolugdo Industrial. A atividade do trabalho tivera, a partir de entdo, as condi¢des
propicias para ocupar a posicao mais alta na hierarquia das atividades da Vita Activa, quando a
mecanizacao e a otimiza¢do da produtividade transformaram os modos de trabalho e o consumo
no mundo moderno.

As novas exigéncias na manutencdo e organizacdo do sistema de producdo e
consumo foram somadas a insurgéncia de mudancas politicas, sociais e econdmicas, que nos
levam a entender como a Idade Moderna conduziu a humanidade a um “[...] processo de
crescente decomposicdo do espago publico, de privatizacdo e des-politizacdo” (ORTEGA,
2002, p. 103). Nesse periodo da histéria os Estados Modernos surgiram passando a interferir de
modo mais direto na vida dos individuos, a familia se tornou lugar de reftigio e protecao, espaco
da afetividade e sindbnimo de felicidade. A vida (zoé) passou a ser encarada como o Bem

Supremo a ser conservado, resultando assim num desinteresse pela politica. Como
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consequéncia disso, a amizade passou a ser encarada como fraternidade, unindo os sujeitos sob
a perspectiva de uma igualdade familialista’ sem abertura para o diferente. A subjetividade,
nesse sentido, se contrapds ao social, passando a encarar a atividade laboral, a vida em seu
processo bioldgico (zoé) e o espago da privacidade como modos de sua afirmagao.

A inversdo entre Vita Contemplativa e Vita Activa ndo transformou os seres
humanos em habitantes do mundo. Pelo contrario, ao se tornarem habitantes do universo os
homens se deslocaram para o interior do préprio self, perdendo o vinculo com o mundo comum
como também com a propria Terra. Assim, o isolamento dos sujeitos no espaco privado e a
perda da capacidade para o didlogo com o outro conduziram a nova configuracao do Ocidente
a sua consequéncia mais expressiva: a emergéncia dos regimes totalitarios, tal como o nazismo
na Alemanha e o stalinismo na Unido Soviética. Para Arendt (1989), o totalitarismo representa
um novo tipo de formagdo politica, a qual ndo possui antecessores historicos e se distingue
também das tiranias. Uma das principais caracteristicas desses regimes € a promog¢ao de uma
ideologia e a justificacdo de suas acdes em funcdo dela. No caso do nazismo, a ideologia
propagava a supremacia da raga ariana, a repressdo e eliminacdo de outras formas de vida,
outras expressoes de subjetividade. A ideologia no totalitarismo divide o mundo em duas forcas
hostis, que se colidem em fun¢do da dominacao global. Com isso, o uso da violéncia e do terror
passam a ser justificados como modos de combater as for¢cas que se opdem ao regime politico.
O terror se transforma em estratégia para promover a lealdade ao governo, sufocando a
discussdo das ideias ao gerar uma paranoia de medo e, igualmente, fortalecer o isolamento dos
sujeitos.

Com a finalidade de salvar a si mesmos, os individuos tornaram-se capazes de
transformar seus amigos em inimigos, sustentando a atmosfera da desconfianca, do medo e do
esvaziamento do espaco publico. Nesse contexto, de que modo poderiamos conceber a amizade
enquanto proposta politica que vincula os sujeitos ao mundo comum, resgatando o senso de
comunidade no processo de subjetivagcdo dos individuos? Que contribui¢des a concepgdo da
amizade como prdtica politica pode trazer para o desafio de ressignificacdo do espaco
publico? Em que medida a amizade se constitui uma experiéncia intersubjetiva que privilegia
o0 outro em sua propria condicdo de alteridade na esfera puiblica? E de que modo o conceito

de amizade pode nos levar a uma articulagcdo da Psicologia para a Politica na perspectiva de

1 O termo “familialista” é uma expressdo utilizada por Francisco Ortega e atualizada por pesquisadores como Livia
Godinho Nery Gomes. Nas palavras do primeiro, “nossa sociedade possui um carater familial, nossas instituigdes
estdo permeadas, saturadas, da ideologia familialista”. Cf. ORTEGA, Francisco. Genealogias da amizade. Sio
Paulo: Editora lluminuras, 2002, p. 159.
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pensar o universo das relacdes intersubjetivas na contemporaneidade? Na tarefa de
problematizar as consequéncias da configuracdo contemporinea de mundo, por vezes somos
remanejados as memorias e experiéncias do passado na intengdo de iluminar a possibilidade de
um novo inicio.

O caminho para tanto inevitavelmente parte do elo perdido entre tradicdo e
contemporaneidade, cujas origens nos remetem as mudangas que caracterizaram a Idade
Moderna. Conforme observado por Ortega (2000, p. 25), “para Arendt, o fio de Ariadne que
nos unia a tradi¢ao foi cortado definitivamente, nio existindo a possibilidade de reconciliagdo”.
Entretanto, suas palavras, longe de apontar um desprestigio da filésofa frente ao passado,
evidenciam o diagndstico da sociedade contemporanea, que se percebe desorientada e nao mais
encontra bases sustentdveis para fundamentar seus juizos. No ambito politico, a moderna
“ciéncia politica” inspirada em Max Weber fora criticada por seu carater de “avaliabilidade™?,
desprovida, portanto, da fun¢do orientadora em relacao a prdxis humana. Surgira, portanto, uma
espécie de renascimento da antiga “filosofia pratica” nas décadas de 1960 e 1970, cujos
pensadores se inspiravam na filosofia politica de Platdo (427-347 a.C.) e Aristételes (384-322
a.C.) pela relacdo estreita que mantinham entre a filosofia e a pratica. Situada entre esses
pensadores, Hannah Arendt identificou na ag¢do (uma das atividades pelas quais concebeu a
Vita Activa) a condigdo por exceléncia da vida politica, entendendo-a como bios praktikds ou
bios politikés, meio no qual os homens revelam sua verdadeira identidade aos outros.

A exemplo da antiga pdlis grega (em que a revelacdo dos sujeitos ocorria pela acio
e pelo discurso) e em oposicdo ao mundo totalitdrio, nosso mundo comum deve ser
compreendido como o espago da pluralidade humana. Isso pressupde a compreensdo de que
somos na condicdo de que somos ser-com-outros. Resgatar o sentido da politica nos leva ao
compromisso de entender o mundo comum como ‘“a nossa morada”, e a liberdade como o
fendmeno que ocorre na convivéncia humana. Assim, ao assumirmos a responsabilidade por
essa “morada” somos conduzidos ao cuidado com o outro em virtude de um cuidado maior, o
Amor ao Mundo. Esse senso de responsabilidade anunciado pela filésofa, ao repercutir no
ambito das ciéncias enquanto modo de direcionamento dos saberes produzidos, nos instiga a
pensar em como atribuir aos modos de subjetivacdo contemporaneos o cuidado com o mundo
comum. Nesse prop0sito a Psicologia (por se ocupar fundamentalmente do sujeito: sua psyché,
seu comportamento e sua cogni¢do) se insere neste trabalho enquanto ciéncia capaz de suscitar

modos de ser-no-mundo e com-os-outros definidos pela relagdo entre pensamento, acdo e

2 Cf. BERTI, Enrico. Aristételes no século XX. Sdo Paulo: Edi¢oes Loyola, 1997, p. 229.
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hospitalidade. Trata-se, por sua vez, de atravessar o fendmeno da amizade com uma perspectiva
diferente de como a Psicologia em geral aborda a temdtica, porém nido menos importante
quando consideramos que o exercicio ético dos sujeitos se constitui como problema diretamente
relacionado ao dominio da Psicologia Social.

Situada entre os fenomendlogos, Arendt acumulou influéncia de grandes nomes da
fenomenologia, como Edmund Husserl (1859-1938), Martin Heidegger (1889-1976) e Karl
Jaspers (1883-1969). A originalidade de seu pensamento em relagdo aos seus mestres estd na
compreensdo que fizera da relagdo entre teoria filos6fica e pratica politica, tomando como ponto
de partida a experi€ncia vivida com os fendmenos politicos contemporaneos. Para a Psicologia,
a Politica pode ser entendida como forma de controle ou resisténcia das subjetividades, o que
parece inevitdvel situar as praticas do cientista de um lado (do controle) ou de outro (da
resisténcia). No século XX, de acordo com Barros e Josephson (2007, p. 460) “os saberes ‘pst’,
[...] encarnados na figura dos médicos psiquiatras, tornaram-se aliados em torno das estratégias
para controlar e chamar a ordem a massa pobre e miscigenada”. Em favor de ideais eugénicos
e higienistas, a pluralidade passou a ser interpretada como sindnimo de ameaca, caracteristica
humana que deveria ser aniquilada do mundo compartilhado. Como modo de combater medidas
que aniquilam formas-de-vida, e igualmente pensar a superacdo das hostilidades que
atravessam a relacd@o entre as ciéncias € 0 homem comum, este trabalho enfatiza a relevancia
da compreensao para a constru¢do de um novo modo de ser-no-mundo, que priorize o didlogo
e o esclarecimento.

Com base nesse propésito pretende-se no decorrer desta pesquisa articular
Psicologia (Social) e Politica, apontando que a producao de subjetividades éticas se desdobra
na edificacdo de um mundo como “morada”, onde a liberdade se traduz na intersubjetividade
que vincula os sujeitos ao mundo comum em um sentimento de amor e responsabilidade pelo
mesmo. Com isso, intenciona-se apresentar a Psicologia como ciéncia cuja relacdo com a
Politica se desdobra em a¢des provocadoras de modos de subjetivacdo contemporaneos, por sua
vez distintos da subjetividade do homem moderno: interiorizado e recluso a esfera privada.
Nesse sentido, pensar o fendmeno da amizade enquanto experiéncia intersubjetiva baseada na
teoria politica de Hannah Arendt, apresenta a Psicologia um modo de interpretar o humano em
sua relacdo de construcdo da esfera social enquanto espacgo da pluralidade, e que a subjetividade

se faz e se refaz pela caracteristica de ser-junto na existéncia.
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2 ITNERARIOS METODOLOGICO, EPISTEMOLOGICO, PESSOAL E
BIBLIOGRAFICO

Os caminhos adotados para investigacdo da temdtica proposta possibilitaram
responder aos problemas levantados, e, igualmente, cumprir os objetivos que se relacionam a
esse proposito. Para tanto, este trabalho teve acesso a uma vasta produgdo académica, tanto no
tocante a0 modo como o objeto de pesquisa se constroi no pensamento de Hannah Arendt, como
também a partir das informacdes coletadas de publicacdes cientificas pesquisadas e
selecionadas. Com base nestas ultimas fora possivel identificar categorias comuns ao modo de
conceber o fendmeno da amizade, as quais possibilitaram a elaboracao de um quadro conceitual
para compreender como o fendmeno tem sido discutido no ambito das ciéncias.

Assim, seguindo os parametros de uma pesquisa qualitativa de carater bibliografico,
este trabalho considera as observagdes de Lima e Mioto (2007), cujos critérios estabelecidos,
conforme apontados a seguir, possibilitaram selecionar as principais obras utilizadas e demais
producdes tedricas investigadas:

a) Parametro tematico: A proposta norteadora desta pesquisa buscou analisar o
fendmeno intersubjetivo da amizade como pratica politica de ressignificacao do
espago publico no mundo contemporaneo e manifestacdo do Amor Mundi.

b) Parametro linguistico: Obras publicadas em portugués, inglés e, no caso dos
trabalhos académicos selecionados a partir do estado da arte realizado, também
em espanhol.

c) Principais fontes: nosso objeto de estudo é abordado com base em fontes
tedricas selecionadas (principais livros, capitulos de livros, artigos, dissertagcdes
e teses).

d) Parametro cronolégico: Obras de Hannah Arendt publicadas a partir de 1989,
publicacdes de seus comentadores a partir de 2001, trabalhos académicos
(artigos, dissertacdes e teses) dos dltimos dez anos (2009-2019) em nivel

internacional e dos ultimos 4 anos (2005-20008) em nivel nacional.

A pesquisa bibliografica, de acordo com Lima e Mioto (2007, p. 38), representa
uma pratica que “[...] implica em um conjunto ordenado de procedimentos de busca por
solugdes, atento ao objeto de estudo, e que, por isso, ndo pode ser aleatorio”. Em sincronia ainda
com as consideracoes elencadas por Gil (2002, p. 44) entendemos que ela “[...] é desenvolvida

com base em material ja elaborado, constituido principalmente de livros e artigos cientificos”.
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Trata-se de um procedimento de andlise dos dados teoricamente expostos, que para interpretar
o fendmeno da amizade se faz auxiliado pelo método hermenéutico-filoséfico, por este nos
conduzir a estabelecer um didlogo com a tradicao, indispensavel a compreensao do significado
da amizade, estando ele radicado ao antigo conceito de Philia. De acordo com Hans-Georg-
Gadamer (1998, p. 58) a “[...] estrutura da compreensdo que se encontra na base da
hermenéutica “[...] possui [...] as caracteristicas de algo como um ‘pertencimento’ a tradi¢do”.
Seu significado semantico nos liga a dois conceitos principais: Tradition (entrega, transmissao)
e Uberlieferung (iiberliefern: transmissdo e liefern: prover, entregar). Enquanto intérpretes
construimos um didlogo, uma ponte de transmissdo da mensagem legada por consciéncias
histdricas, e a partir dela encontramos a base de sustentagdo na qual se assentam novos inicios
capazes de edificar o mundo fenoménico’.

Inaugurar novos inicios interfere no modo como nos relacionamos e nos
reconciliamos com o mundo comum. Considerando que para Arendt (1993) a compreensdo
consiste no modo por meio do qual aprendemos a lidar com a realidade em permanente
mudanga e variacdo, compreender significa “reconciliar-se”: ¢ por meio da compreensao que
aprendemos a nos reconciliar com o mundo (o qual nascemos como estrangeiros) e aprendemos
a nos sentir em “casa” no mesmo. O compreender tem para a filésofa a qualidade de representar
um “modo de ser”, de se projetar na existéncia: “¢ a maneira especificamente humana de estar
vivo, porque toda pessoa necessita reconciliar-se com um mundo em que nasceu como um
estranho [...]” (ARENDT, 1993, p. 39). Nesse processo de reconciliagdo somos direcionados a
acolher a mensagem que a experiéncia transmite, e voltar o “olhar” da consciéncia “as coisas
elas mesmas”. Como intérpretes, traduzimos e transportamos o que € comunicado pela
experiéncia, compreendendo em uma relacdo dialégica com as consci€ncias histdricas o que se
propaga como um legado e se realiza na experiéncia humana.

No ambito das nossas relacdes intersubjetivas, cada vez mais interconectadas, a
cisdo entre tradicdo e contemporaneidade tem se tornado cada vez mais expressiva
transformando o mundo comum num espaco de hostilidades e agressividades frente a alteridade
que se apresenta atualmente na forma de conservadores e progressistas. Em geral, a acolhida da
diferenca costuma ser encarada como uma tarefa dificil, indiscutivelmente perpassada por
rivalidades, o que torna sempre a questao da alteridade uma problemadtica a ser revisitada em

uma constante busca pelo “saber conviver” com o diferente. Enquanto estudante de Filosofia e

3 Nesta pesquisa toda hermenéutica acompanha as consideragdes fenomenoldgicas que a tedrica politica apresentou
(e daquilo que se relaciona ao tema abordado), ndo havendo, necessariamente, anulacdo entre hermenéutica e
fenomenologia.
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sua relacdo com as Ciéncias Humanas, formada pela Universidade Federal do Maranhdo no
curso de Licenciatura em Ciéncias Humanas com habilitacdo em Filosofia sempre acreditei no
potencial da drea de humanidades para promover transformacdes significativas no ambito de
nossas relacdes humanas. Lembro com uma certa nostalgia dos meus primeiros anos
universitarios, periodo em que a novidade do ensino superior fez nascer dentro de mim um
otimismo meio utépico, me fazendo acreditar que de uma forma meio “magica” poderiamos
mudar o mundo.

Por traz desse posicionamento utdpico havia na verdade o sentimento de quem
acompanhava com confianca os desdobramentos politicos de uma época marcada pela expansao
das universidades publicas no Brasil. Era o sentimento de quem viu chegar as regides mais
longinquas o ensino superior publico, e, nesse contexto, sentiu em “si mesma” (como também
assistiu de perto no relato de seus colegas) as mudancas positivas que a universidade trouxe
para nossas vidas, e para o modo como nds nos projetamos na existéncia, em nossa relagao de
ser-com-os-outros. A universidade se transformou aos poucos em um lugar comum, espaco de
aprendizados, do compartilhamento de novas experiéncias e igualmente um lugar onde muitos
sentiam atenuar os desamparos existenciais de vidas condicionadas pelo trabalho exaustivo.
Participar desse mundo de significados fez se desenvolver dentro de mim, entre outras
problematizagdes o questionamento quanto ao desenvolvimento da subjetividade e a influéncia
que as ideias, as emog0es e as relagdes sociais apresentam nesse processo de constitui¢io de
nosso vir a ser, e igualmente para o desenvolvimento ético do sujeito.

Assim, meu ingresso no mestrado em Psicologia se fez motivado pela possibilidade
de pensar a questdo da subjetividade a partir de uma interface entre a Filosofia e a Psicologia.
Todavia, minha proposta inicial consistia em responder inquieta¢des particulares: uma forma
de comprovar uma possivel maior eficdcia de uma teoria mais moderna (a ética de Baruch de
Spinoza) frente as herangas consagradas pela ética cldssica, de modo mais especifico a ética de
Aristoteles (filésofo com quem trabalhei na monografia), no tocante a0 modo como conduzimos
nossas agoes. Porém, quando na vida em particular experimentamos a legitimidade do novo e
queremos, por isso, externar ao mundo suas benfeitorias, assim pensamos muitas das vezes de
maneira individual, sem, contudo, nos darmos conta que na cisdo entre tradicdo e
contemporaneidade, nossa pequenez se torna desnuda frente as dimensdes que toma a
proporcionalidade de seus efeitos. Feliz € aquele que ndo tarda em perceber que a vida interior
tem mais vitalidade quando transcendemos as imersdes particulares que nos tornam tao cheios
de nés mesmos, e nos dirigimos ao mundo com o propédsito de fazer da pequenez de nossa

existéncia uma relacdo de responsabilidade e compromisso com o Mundo-da-Vida.
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Experimentei situagdes na vida, e igualmente acompanhei na mesma €poca, na
relacdo com outras pessoas, circunstiancias que me instigaram a refletir sobre as consequéncias
advindas da ruptura entre o velho e o novo. Nessa época, as hostilidades em nosso pais cresciam
no horizonte das relagdes intersubjetivas, e igualmente as estranhezas de assistir emergir uma
onda reaciondria, condenando as ci€ncias, defendendo costumes tradicionais na perspectiva de
conter avancgos cientificos e a promocao de politicas publicas. De repente vi aquele mundo de
aprendizados, o qual acompanhei se expandir, enfrentar as ameagas que as ciéncias em geral
tém enfrentado com os “tempos sombrios” atuais. A vontade de retomar uma deficiéncia
conceitual deixada em meu trabalho monografico (o conceito de amizade) se ascendeu nos
encontros de orientacdo académica juntamente as conversas com meu estimado orientador.
Qual funcdo exerce a amizade no desafio de orientar a humanidade em dire¢do ao Bem Viver?
E de que modo a amizade pode influenciar a constitui¢do da subjetividade contemporanea no
processo de pensarmos a sua formagdo a partir de uma relagdo de responsabilidade e
compromisso com o mundo compartilhado?

Entre discursos “terraplanistas” e “anti-vacinas” uma mensagem em especifica,
proferida no meio das massas reativas, me chamou aten¢do em determinado momento e tem
acompanhado o desenvolvimento deste trabalho até entdo: “A mulher sabia, edifica sua casa”...
Sim, isso ¢ verdade! Mas a sua casa ¢ o “mundo”, esse mundo de heranca simbolica, espago da
pluralidade no qual projetamos a nossa existéncia € nos constituimos enquanto ser-com-os-
outros. Longe entdo de fazer mencdo a dogmas ou doutrinas religiosas, faco referéncia ao
legado deixado por Hannah Arendt, que entre outros saberes nos ensinou que devemos
transformar o mundo em uma espécie de “casa”, um “abrigo”, e que o cuidado com essa “casa”,
que é comum a toda forma-de-vida, atravessa inevitavelmente o cuidado com o outro. Todavia,
no que tange ao tratamento estabelecido com a alteridade, é importante pensarmos as nossas
relagdes a partir de uma perspectiva de alcance que ultrapasse os limites da familiaridade do
oikos. Sendo assim, de que modo, entao, pensar o mundo comum (enquanto espacgo da diferenca)
considerando a alusdo ao significado do termo “morada”? Quando consideramos que a
etimologia do termo Ethos, do qual deriva a palavra Etica, nos remete ao significado da “casa”
(oikos) enquanto simbolo da cultura®, que abriga a Vida do Espirito, é possivel perceber a
amplitude que o significado do termo apresenta. Assim, se por um lado o oikos nos conduz a
ideia de familiaridade, proximidade e espago de protecdo, por outro também pode nos trazer a

lembranga da pluralidade cultural que define o nosso Mundo-da-Vida.

4 Cf. LIMA VAZ, H. Escritos de filosofia IV: introdugio a ética filoséfica 1. 2. ed. Sdo Paulo: Loyola, 2002, p.
39-40.
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Em meio a esse paradoxo que permeia o universo do conceito “casa” (oikos), qual
outra experiéncia sendo a amizade pode ilustrar em si as qualidades distintas da protecdo e da
agonistica? Por carregar consigo essa dualidade, a experiéncia da amizade € discutida neste
trabalho buscando desvelar os vinculos que estabelecemos com a alteridade. Nesse desafio,
intenciono orientar o restabelecimento de nossos elos com o mundo comum (perdido na Era
Moderna), e para tanto considero a perspectiva de abordagem fenomenoldgica e existencial, a
partir da filosofia da existéncia de Hannah Arendt. A questdo da subjetividade se apresenta,
nesse contexto, a partir de uma relacdo devidamente fundamentada entre a Psicologia e a
Filosofia Politica. Espero, entre outros propdsitos, buscar iluminar caminhos para pensarmos a
constituicdo de uma intersubjetividade menos agressiva, mais dialdgica e hospitaleira, e, com
isso, contribuir para que futuramente possamos ver reascender a esperanca que tomou forma ha
dez anos atrds no ambito das ci€ncias, ao se expandir e fazer parte da vida de tantos brasileiros.

Nessas circunstancias, tomando por base os métodos bibliogrifico e hermenéutico-
filoséfico, o desenvolvimento desta pesquisa prosseguiu obedecendo trés etapas distintas, a
saber: a) levantamento e selecdo de bibliografia; b) compreensdo dos textos; e, por fim, c)
resultados e sintese hermenéutica.

Durante a fase de levantamento e selecdo de bibliografia fora possivel identificar
as obras de Hannah Arendt, e de seus comentadores, que melhor contribuiram para as reflexdes
acerca da temdtica em questdo, como também realizar o estado da arte para selecionar artigos,
dissertacdes e teses. Todas as obras utilizadas foram identificadas a partir de leitura rdpida para
reconhecimento do material bibliografico, seguida de uma leitura exploratdria para selecao da
bibliografia utilizada. Nesse sentido, o referencial teérico contou com a obra “A Condigdo
Humana” de Hannah Arendt enquanto principal obra utilizada, tendo por base ainda as obras
“O que ¢ a Politica”, “Origens do Totalitarismo”, “Homens em Tempos Sombrios” e “A
Dignidade da Politica” da filosofa. Além das referidas obras, a bibliografia contou também com
a literatura especializada nos estudos arendthianos, e de maneira mais especifica, fago
referéncia a Elisabeth Young-Bruehl, Sylvie Courtine-Denamy, Jon Nixon, Francisco Ortega,
Adriano Correia, Odilio Alves Aguiar e Fabio de Abreu Passos. Além disso, fora realizado o
estado da arte nas bases de dados eletronicos do Portal de Periddicos da Coordenacao de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES), para identificacdo de trabalhos
académicos (levantamento bibliografico por meio de leitura rdpida) sobre a temética, e posterior
selecdo (leitura exploratéria de sumadrios, resumos, introdugdes e conclusdes) de artigos,

dissertacdes e teses.
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De modo mais detalhado, o processo de levantamento bibliografico das publicacdes
académicas se realizou em marg¢o de 2018, sendo atualizada em agosto de 2019, janeiro e agosto
de 2020. Durante a realizag¢do do estado da arte foram selecionados 17 artigos nas plataformas
“pepsic”, “indexpsi” e “scielo” e um total de 4 dissertacdes e 5 teses selecionadas do “catalogo
de teses e dissertacdoes (CAPES)”, da “biblioteca digital da USP” e da “boise state university
theses and dissertations”. O periodo utilizado compreendeu um intervalo de tempo de 10 anos
(2009-2019) e os descritores utilizados para refinar a pesquisa corresponderam aos termos
“amizade, “subjetividade” e “politica” e, posteriormente, na pesquisa mais recente (agosto de

2020), “amizade” e “psicologia da amizade”. Como critérios de inclusdo foram selecionadas as

producdes que apresentavam a palavra “amizade” no titulo e nas palavras-chave.

Tabela 1: Distribui¢ao da producao segundo critérios linguisticos

Periodicos Portugués Inglés Espanhol Total
Capes (2009-

2019)

Artigos 16 0 1 17
Dissertacdes 4 0 0 4
Teses 3 2 0 5

Dos artigos selecionados em portugués, 3 deles foram produgdes da pesquisadora
Livia Godinho Nery Gomes em pareceria com Nelson da Silva Junior. Percebendo que a
referente pesquisadora publica artigos acerca da amizade desde 2005, periodo de publicagdo da
sua dissertacdo de mestrado, fora elaborada mais uma pesquisa bibliografica com o propdsito
de rastrear as producdes académicas brasileiras sobre a temdtica nesse periodo. Dessa vez o
intervalo de tempo compreendeu os anos de 2005 a 2008 e, assim, foram encontrados mais 7
artigos em portugués nas bases de dados da “pepsic” e do “scielo”, 5 dissertagdes e 3 teses
encontradas no “repositorio institucional da UFSC”, no “repositério institucional da UFRN”,
na “biblioteca digital da PUC do Rio de Janeiro” e na “biblioteca de teses e dissertacdes da
PUC de Sao Paulo”. Com base nos dados de ambas as pesquisas, ¢ possivel verificar uma
redugdo na producio brasileira de dissertagcdes e teses sobre a tematica, mantendo-se constante
apenas a publicacdo de artigos, se comparadas as producdes dos 4 anos correspondentes ao

periodo de 2005 a 2008, e os 10 anos (de 2009 a 2019) da pesquisa anterior.
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Tabela 2: Distribui¢ao da produg@o conforme critério linguistico

Periodicos Capes (2005-2008) Portugués
Artigos 7
Dissertagoes 5
Teses 3

A etapa de compreensdo dos textos iniciou-se com uma pergunta prévia: “o que € a
amizade?” Na procura pelas respostas adotei uma postura critico-reflexiva ao me aproximar das
obras e demais trabalhos selecionados, obedecendo um procedimento hermenéutico, de modo
que o exercicio do compreender se movesse como possibilidade auténtica de atualizacdo pelo
que fosse transmitido em minha tarefa de intérprete. Sob a forma de linguagem, a tradi¢do
comunicada coexistia entre o passado e o presente, possibilitando a interpretacdo ultrapassar os
limites da descricao literal de uma experi€ncia passada, ao transformar novamente o texto
comunicado. Nessas circunstancias, observei atravessar no horizonte das minhas interpretacdes
uma diversidade conceitual que abrigava vérias constru¢cdes normativas, identificando como
um legado na histéria uma heranca aristotélica-ciceroniana, cuja relacdo com a
contemporaneidade poderia ser anunciada sob a forma do sentido expresso no conceito de Amor
Mundi, tal como pensado por Hannah Arendt.

Ainda na tarefa de intérprete percebi os preconceitos origindrios das primeiras
leituras cederem espaco a autenticidade de novas percepcoes, legitimadas pela leitura critico-
reflexiva. Era o resultado de uma disposicdo de abertura a alteridade presente nos textos, sem
caracterizar, contudo, uma entrega que anulasse o meu horizonte de percepc¢ao e recep¢ao. Na
tarefa de interpretar estava a possibilidade de reconciliagdo com o desconhecido presente sob a
forma de linguagem escrita, capaz de tornar ambigua a relacdo (de familiaridade e estranheza)
entre o intérprete e o texto. A reconciliacdo ocorre quando o préprio exercicio do compreender
conduz a superacao dessa ambiguidade, dando inicio a atualizag@o de sentido ao que fora legado
pela tradicao. Na expectativa de trazer a luz essa atualizagdo, a etapa seguinte, de resultados e
sintese hermenéutica, buscou elencar as descobertas conceituais da andlise, assim como redigir
um novo texto capaz de desvelar o sentido que advém dessa “fusdo de horizontes” entre os
textos analisados e a minha prépria condi¢ao de intérprete.

A andlise dos dados permitiu observar o tema da amizade ser abordado em
diferentes perspectivas, atravessando as construgdes normativas quando consideramos a
presenca de producdes académicas que abordam o fendmeno a partir da tradi¢do, como também
de novos discursos que teorizam o fendmeno a partir de problemas ético/politicos

contemporineos. Na tabela seguinte estdo destacadas algumas categorias recorrentes nos



20

trabalhos analisados, sendo possivel identificar maior énfase para a amizade como relagcdo
agonistica (envolvendo o deslocamento do familiar em um movimento de abertura para a
diferenca), como fendmeno que envolve produgcdes de subjetividades, hospitalidade,
comprometimento com o outro, solidariedade, respeito, didlogo e interesse pela opinido do
outro. Além dessas ideias, apareceram em ndmero significativo a compreensao da amizade
como forma de resisténcia aos modos de exclusdo favorecidos pelo capitalismo, assim como ao

poder politico.

Tabela 3: Categorias identificadas nos trabalhos selecionados

Categorias N° de trabalhos
O outro como “outro eu” (reproducao da tradi¢do) e/ou intimidade (afinidade) 8
Relacdo agonistica: deslocamento do familiar 25
Prética politica distinta da fraternidade (criticas a tradi¢ao) 8
Prética que se distingue do amor roméantico 11
Semantica polissémica 20
Experiéncia intersubjetiva (producdo de subjetividades no contato com o outro) 25
hospitalidade, comprometimento com o outro e solidariedade 24
Relacdo da “boa distancia” (respeito, dialogo e interesse pela opinido do outro) 25
Formas de resisténcia aos modos de exclusio do capitalismo e ao poder politico 19
Experiéncia que nos retira do isolamento e da soliddo 18

No que tange aos trabalhos da Psicologia, ¢ comum o fendmeno da amizade
aparecer como um relacionamento significativo para o desenvolvimento social, emocional e
cognitivo dos sujeitos’, assim como para melhorias na qualidade de vida, satde e

desenvolvimento de habilidades sociais®

, sendo enfatizada a importancia da amizade para
desenvolver o autocontrole, a confianga, o companheirismo, a seguranca emocional, entre
outras caracteristicas. No que tange a dimensao politica da amizade para a Psicologia Social,
sua discussdo aparece em alguns trabalhos (entre eles, dos ja destacados pesquisadores Livia
Godinho Nery Gomes e Nelson da Silva Junior) enfatizando haver nos discursos tradicionais
da amizade uma forte inclinagc@o para praticas homogéneas, € consequentemente propdem 0s
autores uma desarticulacdo do fendmeno com as concepcgdes cldssicas de fraternidade,
intimidade e da percep¢ao do amigo como “outro eu”. Em relagdo aos autores mencionados,

direta ou indiretamente, apresentam o continuo da cisdo entre perspectivas progressistas e

conservadoras que atravessam a nossa contemporaneidade. Essa cisdo se torna ainda mais

5 Cf. SOUZA, L. K.; HUTZ, C. S. Relacionamentos pessoais e sociais: amizade em adultos. Psicologia em Estudo,
Maringd, v. 13, n. 2, p. 257-265, 2008.

6 Cf. SOUSA, D. A.; SANTOS, E. C. Redes sociais e relacionamentos de amizade ao longo do ciclo vital. Rev.
Psicopedagogia, Aracaju, v. 28, n. 85, p. 53-66.
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evidente quando consideramos que na tabela 3 € possivel observar uma quantidade de trabalhos
equivalente entre aqueles que discutem a temdtica por meio de referéncias da tradicao (ou que
enfatizam as afinidades, a experi€ncia de intimidade e de bem-estar sem necessariamente fazer
mencao as suas origens cldssicas), e os trabalhos que apresentam criticas ao entendimento da
amizade como fraternidade, intimidade e que priorizam a semelhanga na presenca do amigo (o
que segundo os discursos contemporaneos estaria diretamente associado a tradi¢do aristotélica-
ciceroniana).

Apontar caminhos para superar as barreiras impostas por essa cisdo entre tradi¢do
e contemporaneidade, a qual repercute nas hostilidades entre conservadores e progressistas, me
conduziu a adotar como problema central de pesquisa a seguinte questao: Como entender o
fenomeno intersubjetivo da amizade como prdtica politica de ressignificacdo do espago puiblico
e manifestacdo do Amor Mundi no mundo contempordneo? A resposta para essa pergunta nasce
como resultado do percurso realizado no decorrer dos capitulos, e, por isso, o objetivo geral
consiste em analisar o fendmeno intersubjetivo da amizade como prética politica de
ressignificagdo do espago publico no mundo contemporaneo e manifestacio do Amor Mundi,
para entendermos a perspectiva contemporanea de conceber a amizade.

O primeiro capitulo tem por objetivo identificar a polissemia do termo amizade,
relacionando-a com o conceito Philia, o qual carrega o sentido de relacdo interpessoal vinculada
as herancas tradicionais das contribuigdes de Aristoteles (384-347 a.C.), filoésofo cujo
pensamento atribui a bios politikos (0 ser-com-os-outros) o sentido da felicidade, ao mesmo
tempo em que mantém a familiaridade (e a figura do outro como “outro eu”) enquanto
pratica/discurso que se mantém na semantica da amizade. O capitulo segundo, por sua vez,
objetiva problematizar o processo de despolitizacdo do espago publico na Idade Moderna,
evidenciando a fraternidade (Phrater) como manifestagdo intersubjetiva baseada no ideal de
igualdade-intimidade que floresceu com o surgimento da sociedade intimista, passando a
caracterizar a amizade como experi€éncia cujos vinculos com a alteridade se tornam
minimizados. Por fim, o terceiro capitulo apresenta como objetivo articular a relacdo entre
Psicologia Social e Politica, considerando uma reflexdo sobre a amizade como experiéncia
intersubjetiva e pratica politica capaz de reestruturar os lacos com a esfera publica em nosso
processo de subjetivacao.

Pensar o fendmeno da amizade a partir da filosofia da existéncia de Hannah Arendt
nos conduz a conceber a experi€éncia da intersubjetividade no horizonte da pluralidade do
mundo publico como bios praktikos ou bios politkos, fazendo florescer no espaco-entre os

homens a Philia Politiqgue tal como denominou a filésofa. Inspirada na tradicdo ética
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aristotélica, soube encontrar no passado o fundamento de um novo télos para a prdxis humana,
empregando-o na orientacdo de um novo inicio a0 mesmo tempo em que se opOs ao sentido
familialista que a tradi¢do por séculos carregou na semantica da amizade. Assim, a partir das
reflexdes de Arendt (2010), nasce uma ética da distancia ou um ethos hospitaleiro que conserva
o mundo compartilhado (a esfera em que circula os assuntos humanos) como representacao da
liberdade. Nesse mundo compartilhado, a amizade aparece baseada no respeito e na faculdade
de julgar, unindo os sujeitos por vinculos que se distinguem de uma intersubjetividade intimista
e da apropriacdo narcisica do outro, que ocorre quando o concebemos tdo somente como um

“outro eu”.
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3 O ADVENTO DA SUBJETIVIDADE MODERNA E A DESERTIFICACAO DAS
RELACOES INTERSUBJETIVAS: A PHILIA COMO UM LEGADO PARA O
SENTIDO POLITICO DO HOMEM

“O que ¢, de fato, a amizade sendo uma proximidade tal que dela ndo € possivel fazer
nem uma representa¢do nem um conceito? Reconhecer alguém como amigo significa
ndo poder reconhecé-lo como ‘algo’. Nao se pode dizer ‘amigo’ como se diz ‘branco’,
‘italiano’ ou ‘quente’ — a amizade ndo é uma propriedade ou uma qualidade de um
sujeito”. Giorgio Agamben. O amigo.

O advento da subjetividade na Era Moderna estd associado a eventos que definiram
um periodo de ruptura com a tradi¢do. A emergéncia desse periodo no século XVII testemunha
o desenvolvimento autdonomo da ciéncia enquanto constituicdo singular de um saber
aperfeicoado progressivamente pela técnica. Nesse contexto, a subjetividade ganhou status de
paradigma, transformando-se na fonte da verdade e no ponto de referéncia a levantar um novo
mundo. Para Hannah Arendt (2010), dentre as descontinuidades do mundo moderno (e a tnica
que ndo poderia ser evitada) estd a inversdo das posi¢des entre a Vita Contemplativa e a Vita
Activa: “a inversdo tinha a ver somente com a atividade de pensar que, dai por diante, passou a
ser a serva do agir como havia sido a ancilla theologiae a serva da contemplagdo da verdade
divina na filosofia medieval e a serva da contemplagdo da verdade do Ser na filosofia antiga”
(ARENDT, 2010, p. 364). Por Vita Contemplativa, a pensadora da politica se referiu a
experiéncia do eterno, almejada pelo filésofo, cuja realizagdo se relaciona aos problemas de
ordem metafisica e se contrapde as demais atividades humanas, que no maximo poderiam se
relacionar com a imortalidade.

A imortalidade, diferente da eternidade, significa a experi€ncia de continuidade no
tempo; uma espécie de experi€éncia que busca superar a morte “nesta Terra” e “neste mundo”
com realizacdes que perpetuam na memoria da humanidade o nome daqueles que as efetivaram.
A eternidade, ao contrério, “[...] s6 pode ocorrer fora do dominio dos assuntos humanos e fora
da pluralidade dos homens” (ARENDT, 2010, p. 24). A inversdo de posi¢cdes entre a Vita
Contemplativa e a Vita Activa conduziu, segundo a filésofa, ao primado da Vita Activa que,
uma vez correspondendo a soma das atividades e capacidades com que o homem se move no
mundo, acompanhou o advento da subjetividade e as consequéncias desse fendmeno para a
humanidade. A subjetividade se configura como processo decorrente da introspeccao,
fendmeno caracterizado pelo interesse cognitivo da consciéncia em relacio a si mesma: “agora,
o fildsofo ja ndo se volta de um mundo de enganosa perecibilidade para outro mundo de verdade
eterna, mas volta as costas a ambos e se retira para dentro de si mesmo” (ARENDT, 2010, p.

366).
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Na concepgdo de Arendt (2010) o homem moderno permanece no mundo, mas nao
se sente habitante dele. Suas reflexdes quanto a esse fenomeno, segundo Almeida (2009), estao
relacionadas a apropriacdo que a fil6sofa fizera das contribui¢des de Agostinho de Hipona (354-
430 d. C.), filésofo medieval cujo pensamento a tedrica da politica associou a negacao crista do
mundo. Para os cristdos, a vida humana € considerada imortal e se contrapde ao mundo,
entendido como passageiro. Porém, se uma das caracteristicas da Era Moderna € sua ruptura
com a tradi¢cdo, de que maneira a perspectiva cristd de conceber a mundanidade inspirou o
abandono do mundo pelo homem no periodo moderno? Para o cristianismo 0s assuntos
humanos e o corpo politico perdem sua relevancia frente ao significado da vida, e, com isso,
homens e mulheres, uma vez habitando o mundo, ndo sentem que suas vidas pertencem ao
mesmo, mas sim a eternidade. Arendt observa, com isso ser possivel estar no mundo e ndo se
sentir “em casa” nele, o que o transforma em deserto para quem escolhe a eternidade como
morada. Nesse sentido, para a filosofa, a razdo pela qual a vida se afirmou como Bem Supremo
na modernidade estd no fato de que a inversdo de posi¢Oes entre Vita Contemplativa e Vita
Activa aconteceu no contexto de uma sociedade cristd, precedendo as mudancas que
caracterizaram a Era Moderna. Assim, a principal caracteristica do novo periodo da histéria da
humanidade € “[...] a alienac@o em relagdo ao mundo” (ARENDT, 2010, p. 316).

Esse fendmeno (a alienacdo moderna do homem em relagcdo ao mundo) € explicado
por Arendt (2010) a partir de trés eventos principais: a descoberta da América pelos
navegadores, a Reforma Protestante por Martinho Lutero e a invengdo do telescopio por Galileu
Galilei. Na concepcao da fil6sofa € da congruéncia desses trés eventos que surge o pensamento
subjetivo da modernidade, cujo advento remete a divida metddica de René Descartes (1596-
1650) como sua maior representacdo. Dito de outro modo, o cogito ergo sum representou o
dpice para o surgimento da introspec¢do, fazendo o homem se preocupar apenas consigo
mesmo, tendo no “Existo” a expressdo da certeza situada no seu proprio interior. Em outras
palavras, uma vez que a existéncia humana se transformou na unica certeza tangivel aos
homens, entdo o desinteresse pelo espaco publico e pelos feitos humanos passou a ser a

caracteristica singular do novo contexto histérico’. O pensamento de Arendt visa, entdo,

7 E importante observar que para muitos filésofos, como Kant, Diderot e Voltaire (representantes do Iluminismo),
por exemplo, a modernidade é marcada por uma compreensdo de mundo que aposta no triunfo da razdo,
prometendo entre outras realizacdes o esclarecimento, o aperfeigoamento moral e a emancipagdo politica. O
desencantamento moderno estaria direcionado, portanto, em relacdo ao mundo “imovel” e dominado pela
supremacia da Igreja na Idade Média. Cf. SILVA, Elivanda de Oliveira. Alienacéo e subjetivismo: a rentincia do
amor renascentista pelo mundo. In: MORAES, Dax (ed.). Principios: revista de filosofia. Natal: EDUFRN, 2018,
p- 219. Entretanto, para a filésofa judia, essa realidade néio atende a expectativa de uma sociedade de massas. Para
Hannah Arendt um dos principais fatores a caracterizar o fendmeno das massas € a alienacdo do homem em relagio
ao mundo, o que a impulsionou rastrear as origens desse processo. Em virtude desse propdsito apontou no prélogo
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reconstruir a pertenca da humanidade ao lugar das suas histdrias e realizac¢des, o que direcionou
as reflexdes da filésofa ao que denominou de Amor Mundi.

Embora Hannah Arendt ndo tenha feito maiores explanacdes quanto a sua
compreensdo acerca desse conceito, para muitos estudiosos o Amor Mundi constitui um dos
conceitos fundamentais a sintetizar seu pensamento, e enfatizam se tratar do sentimento de
pertenca e responsabilidade dos homens pelo mundo. De acordo com Jorge Grespan (2006)® é
por seu carater “fugidio” e “relutante” que poucos filosofos se dispdem a problematizar o tema
do amor, acrescentando, contudo, que ha filosofias direcionadas “para ele” ou “por ele” sendo
esse o caso de Hannah Arendt. Para compreensdo da subjetividade do homem contemporaneo,
pensar a sua constituicdo no horizonte de nosso exercicio ético-politico implica considerar as
projecdes relacionais que estabelecemos junto ao outro, assim como a primazia de nossa relagdo
de amor ao mundo, nosso habitat artificial.

Se por um lado a subjetividade se constitui a partir de uma interioridade particular,
por outro sua formac¢do também atravessa os lacos que construimos por nossa radicalidade de
ser indissocidvel do Mundo-da-Vida. Diante disso, a reflexdo que se desdobra nestas linhas
enfatiza o tema do amor sob uma perspectiva baseada em nossa mundanidade (realidade de ser
no e do mundo), e, por isso, revestida pelo significado que a amizade apresenta em nosso
processo de subjetivagdo. No pensamento de Arendt a amizade aparece como fendmeno
publico, capaz de nos fazer estabelecer lagcos movidos por um sentimento de responsabilidade
pelo mundo comum, cuja interpretagdo corresponde ao sentido do Amor Mundi. Trata-se de uma
reflexdo que apresenta o amor pelo mundo como algo radicalmente diferente do amor em sua
acepcao romantica; esta ultima, por sua vez, indicada pela filésofa como sentimento anti-
politico ou anti-mundo. Considerando o exposto, quais implicagdes a perspectiva arendthiana
sobre a mundanidade apresenta para problematizarmos a subjetividade do homem moderno e
para pensarmos os seus desdobramentos na contemporaneidade? De que modo o Amor Mundi
se inscreve em nosso processo de subjetivacdo e no tratamento que estabelecemos com o
Mundo-da-Vida?

Responder essas questdes direciona nossas reflexdes as influéncias que a filésofa

tivera em relagdo ao mundo velho. Isso nos permite associar o Amor Mundi ao sentido politico

da sua obra “A Condigdo Humana” que o objetivo do livro é “[...] rastrear até a sua origem a moderna alienagéo
do mundo, em sua dupla fuga da Terra para o universo e do mundo para si mesmo”. Cf. ARENDT, Hannah. A
condicao humana. Traducdo Roberto Raposo. 11 ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010, p. 7.

8 A referéncia feita a Jorge Grespan faz mengdo ao preficio que o autor escreveu ao livro “Hannah Arendt: ética e
politica”, tese de doutorado de Eugénia Sales Wagner. Cf. WAGNER, Eugénia Sales. Hannah Arendt: ética e
politica. Sdo Paulo: Atelié Editorial, 2006.
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de um antigo conceito grego: o conceito de Philia, embriondrio da denomina¢do contemporanea
de amizade. Neste capitulo, objetiva-se identificar a Philia como conceito poliss€émico, que
carrega em sua semantica o sentido da relacao interpessoal baseada na igualdade e na diferenca.
Com isso, pretende-se observar que com Arendt, sob a denominagdo de Philia Politique, aideia
de intersubjetividade se apresenta inspirada no sentido da bios praktikoés ou bios politikos,
tradicionalmente entendida como vida politica compartilhada no mundo comum. A partir de
entdo, busca-se ressaltar como as raizes do passado pressupdem a visdo antropoldgica do
homem como ser-com-os-outros, distinta da no¢ao de subjetividade do homem contemporaneo,
mas capaz de auxilid-lo no desafio de descobrir nas ideias do passado a iluminagdo e abertura

de um novo inicio.

3.1 O advento da subjetividade e a alienacdo moderna do homem em relacio ao mundo

Os eventos que determinaram a ruptura da Idade Moderna com a tradigdo
desencadearam consequéncias distintas para a humanidade, as quais tomadas em conjunto
conduziram a alienacdo do homem em relagdo ao mundo, [6cus construido e edificado pelas
realizagdes humanas (fatos, eventos e ideias) que ao se transformarem em elementos tangiveis,
na forma de registros historicos, livros, leis e expressdes artisticas, se torna condicionante da
existéncia humana’. A chegada 3 América por meio de mapas, cartas de navegacdes e outros
instrumentos (como o uso de simbolos) promoveu “[...] o apequenamento do globo e o

distanciamento da relacao das pessoas entre si € também entre o homem e seu ambiente”

9 “A condigdo humana compreende mais que as condigdes sob as quais a vida foi dada ao homem. Os homens sdo
seres condicionados, porque tudo aquilo com que eles entram em contato torna-se imediatamente uma condi¢ao
de sua existéncia. O mundo no qual transcorre a vifa activa consiste em coisas produzidas pelas atividades
humanas; mas as coisas que devem sua existéncia exclusivamente aos homens constantemente condicionam, no
entanto, os seus produtores humanos. [...] O que quer que toque a vida humana ou mantenha uma duradoura relagao
com ela assume imediatamente o carater de condig@o da existéncia humana”. Cf. ARENDT, Hannah. A condi¢ao
humana, 2010, p. 10-11. Arendt fora devedora das reflexdes heideggerianas sobre “mundo”, e assim também do
Dasein enquanto ser-no-mundo, para formular o significado de “pluralidade”, isto €, a condi¢do fundamental para
exercer a vida politica. Segundo as contribui¢des de Heidegger o mundo corresponde ao horizonte no qual se
constitui a finitude humana, uma espécie de /dcus onde o Dasein vive e se realiza enquanto um ser lancado. A
compreensio do mundo em Heidegger se distingue, portanto, de uma tradi¢do filoséfica a qual interpretava o
mundo como uma substancia, de modo mais especifico a tradi¢do cartesiana (a res extensa). Para ele, o mundo
enquanto res extensa corresponde apenas a um modo de ser determinado, o qual ignora a nog¢do de Dasein, o
homem enquanto um projeto lancado no mundo. Para Heidegger, o Dasein “[...] ndo € apenas um ente que ocorre
entre outros entes. Ao contrario, do ponto de vista dntico, ele se distingue pelo privilégio de, em seu ser, isto &,
sendo estar em jogo seu proprio ser”. Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Tradu¢do de Marcia de Sa
Cavalcante. 11 ed. Petrépolis: Editora Vozes, 2002, p. 38. Nessa perspectiva, tanto o mundo sem o homem perde
o significado de mundo e o homem sem mundo nido hd como ser entendido enquanto homem. Dessa forma,
entende-se de que modo o conceito fenomenolégico de mundo em Heidegger influenciou a compreensiao de
Arendt, ao conceber o mundo como espaco da artificialidade humana, condicionada pelo homem, ao mesmo tempo
em que € condicionante de sua prdpria existéncia.
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(SILVA, 2018, p. 220). A Reforma Protestante, por sua vez, provocou a desapropriagdo de
propriedades que pertenciam a Igreja Catdlica como também a migracdo de pessoas do
campesinato para as regides urbanas, expondo-as as situacdes de pobreza e exclusio. Por fim,
a invencdo do telescopio promoveu descobertas em relagdo ao universo que fizeram o homem
moderno desacreditar da capacidade dos sentidos humanos em conhecer e compreender a
realidade. Conforme destacado por Silva (2018, p. 220), “[...] todos esses eventos, a sua
maneira, resultaram na criacdo de um mundo alheio as experiéncias e sentimentos humanos, o
que resultou na perda de um lar, uma morada, que garantisse aos homens certa estabilidade em
um mundo em constante transformacao”.

A perda de confianga na capacidade dos sentidos conhecerem a realidade conduziu
aos poucos a humanidade a introspeccdo. Esse fendmeno, descrito no capitulo VI da obra A
Condicdo Humana'® de Hannah Arendt, fora radicalizado por Descartes, cujas contribui¢des
conceberam o sujeito como um Eu pensante, no qual o cogito lhe concede a credibilidade de
ser concebido como o sujeito do conhecimento, tornando a sua existéncia a base epistemoldgica
do saber'!. Esse Eu pensante se separa, portanto, das experiéncias amparadas pelos sentidos (de
suas paixdes, cultura e mundo) e se refugia “[...] no locus que, diante de tantas incertezas
constituia-se como o tnico refdgio, cujos processos eram dignos de crédito. Esse locus é o
interior do homem” (PASSOS, 2008, p. 71). No que tange ao pensamento de Arendt, Maurizio
Passerin d’Entreves (2001, p. 24) citado por Silva (2018, p. 221) assegura que

[...] o aumento da ddvida Cartesiana levou a uma condi¢do que ela chama de
“alienacdo do mundo”, a perda de uma experiéncia comum ¢ de um mundo
compartilhado por acdo e palavra em beneficio do mundo privado da introspeccao.
Ao dar primazia as experiéncias de um sujeito isolado, a idade moderna dotou a
subjetividade com o poder de determinar a realidade, ao custo, no entanto, de tornar
esta realidade um assunto puramente privado. Além disso, rejeitando o pressuposto
de que a realidade pode ser apreendida verdadeiramente através dos sentidos, a idade
moderna perdeu a confianca na aparéncia, pois para Arendt, assim como para Hegel,

10 Cf. ARENDT, Hannah. A condi¢io humana. Traducio Roberto Raposo. 11 ed. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2010.

' Com Descartes a interioridade se torna a inica certeza que possuimos, transformando o “eu” como substincia
pensante e a subjetividade como a fonte da verdade. Para fundamentar o novo saber o fil6sofo procedeu colocando
em divida o conhecimento advindo dos sentidos. “Passemos entdo aos atributos da alma, e vejamos se ha alguns
que estejam em mim. Os primeiros sdo alimentar-me e andar; mas, se é verdade que nio tenho corpo, é verdade
também que ndo posso andar nem me alimentar. Um outro € sentir; mas também n&o se pode sentir sem corpo:
além do qué, pensei sentir outrora vdrias coisas durante o sono, que reconheci ao despertar ndo ter de fato sentido.
Um outro € pensar; e noto aqui que o pensamento ¢ um atributo que me pertence. S6 ele € desprendido de mim.
Eu sou, eu existo: isto é certo; mas por quanto tempo? A saber, durante o tempo em que penso; pois talvez pudesse
ocorrer, se eu cessasse de pensar, que cessasse a0 mesmo tempo de ser ou de existir. [...] Ora, eu sou uma coisa
verdadeiramente existente; mas que coisa? Disse-0: uma coisa que pensa. [...] O que € uma coisa que pensa? Isto
€ uma coisa que duvida, que concebe, que afirma, que nega, que quer, que ndo quer, que imagina também e que
sente”. Cf. DESCARTES, René. Meditacoes metafisicas. Tradugdo Maria Emantina de Almeida de Almeida
Prado Galvao. 2 ed. Sao Paulo: Martins Fontes, 2005, p. 46-48.
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a realidade se manifesta em aparéncias, o que significa que a idade moderna perdeu a
confianca na realidade (ENTREVES, 2001, p. 24 apud SILVA, 2018, p. 221).

Se a alienacdo moderna do mundo conduziu o sujeito a desvalorizacdo das
experiéncias sensitivas e se o resultado desse processo fora a emergéncia da subjetividade com
seu poder de transformar a realidade em sua volta num assunto essencialmente privado, entdo
a Era Moderna acompanhou o surgimento de um modo de ser-sozinho ou ser-isolado-em-si-
mesmo. Nesse processo, a preocupacdo com a vida individual passou a ganhar relevancia até

entdo desconhecida, vindo a ser tomada como Bem Supremo. Segundo Arendt (2010, p. 392),

o motivo pelo qual a vida se afirmou como ponto dltimo de referéncia na era moderna
e permaneceu como bem supremo para a sociedade moderna foi que a moderna
inversdo de posi¢des ocorreu dentro da textura de uma sociedade cristd, cuja crenga
fundamental na sacralidade da vida sobrevivera a secularizagdo e ao declinio da fé
cristd, que nem mesmo chegaram a abala-la.

Na compreensdao de Arendt (2010), por considerar imortal a vida humana o
cristianismo inverteu a relacdio que o homem estabelecia com o mundo!’. Enquanto a
antiguidade greco-romana buscava no mundo (considerado imortal e imperecivel) a superagao
do processo ciclico da vida, os cristdos a conceberam como um principio imortal, contrastando
com o mundo o qual concebiam como passageiro e efémero. Nesse sentido, se para os cristdos
¢ a vida humana que carrega o sentido da imortalidade, e se nessa visdo o mundo é
desvalorizado em funcao da dignificacdo da vida, entdo, estar na Terra € no mundo representa
para o cristianismo somente o principio e a condi¢ao para adquirir a eternidade. A consequéncia
da heranca cristd na moderna afirmagdo da sacralidade da vida somada a fuga do homem da
convivéncia com seus pares conduziu ao que nossa autora denominou de perda do amor
Renascentista pelo mundo. Para Silva (2018), esse amor se refere a preocupacdo com a vida
dos homens e sua relacdo com a atividade que desenvolvem no mundo, preocupacio essa que
havia ressurgido com a “cultura humanistica” dos séculos XIV e XV nas cidades italianas'’.
Dito de outro modo “esse amor nao € cristao e nao tem uma conotagao de romance, ao contrario,
¢ publico e é também o que os faz [...] sacrificar seus interesses particulares em prol da

felicidade publica compartilhada pelos membros do corpo politico” (SILVA, 2018, p. 225).

12 Vanessa Silvers de Almeida observa que para Arendt o enaltecimento da atividade do trabalho na era moderna
ndo advém do cristianismo, visto que na Idade Média havia o primado da vita contemplativa. Cf. ALMEIDA,
Vanessa Silvers. Amor mundi e educacio: reflexdes sobre o pensamento de Hannah Arendt. 2009. Tese
(doutorado da faculdade de educacdo da Universidade de S@o Paulo). Universidade de Sao Paulo: USP, 2009, p.
58.

13 Cf. GARIN, Eugenio. Ciéncia e vida civil no Renascimento italiano. Traducdo Cecilia Prada. Sdo Paulo:
Editora da Universidade Estadual Paulista, 1996, p. 10.
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3.2 A Vita Activa e o triunfo do animal laborans: a sociedade de consumo, a desertificacao
das relacoes intersubjetivas e o isolamento dos sujeitos

Mediante o exposto, a Era Moderna acompanhou a inversdao na ordem hierdrquica
entre Vita Contemplativa e Vita Activa, conduzindo a perda da fé. De acordo com a filsofa
politica, “[...] a experiéncia fundamental que existe por trds da inversdo de posicdes entre
contemplagdo e acdo foi precisamente que a sede humana de conhecimento s6 pode ser mitigada
depois que o homem depositou sua fé no engenho das préprias maos” (ARENDT, 2010, p. 362).
Entender como esse processo culminou na inauguracdo de um novo contexto social e na
desertificacdo das relagdes intersubjetivas conduz a compreensdo de como a Vita Activa se
desdobrou na Era Moderna. Para tanto, considera-se que por Vita Activa Arendt (2010)
denominou trés atividades fundamentais: o trabalho, a obra e a agdo, atividades que se
relacionam com o que a fildsofa denominou por Condi¢do Humana.

Para Arendt (2010), cada uma das atividades da Vita Activa representa uma das
condi¢des bdsicas pela qual a vida humana foi entregue ao homem na Terra. O trabalho
representa a atividade que compreende ao processo bioldgico do corpo humano, envolvendo
seu crescimento espontianeo, seu metabolismo e a garantia das demais necessidades vitais que
visam manter a subsisténcia e a reprodu¢ao humana. A obra corresponde a atividade que resulta
do artificio das maos humanas e produz um ambiente artificial, totalmente diferente de qualquer
ambiente da natureza. Por fim, a acdo representa a atividade exercida diretamente entre os
homens, cuja mediac@o ocorre pela linguagem, a qual cria as condi¢des para a histdria, para a
cultura e organizacdo de ideias. A agdo corresponde assim “[...] @ condi¢do humana da
pluralidade, ao fato de que os homens, e nao o0 Homem, vivem na Terra e habitam o mundo”
(ARENDT, 2010, p. 8).

De acordo com Passos (2008), ao estabelecer a distin¢cdo entre as trés atividades
citadas, nossa autora identificou trés condi¢cdes humanas que lhes sdo correspondentes (a vida,
a mundanidade e a pluralidade), compreendendo que na Idade Moderna a hierarquia entre as
atividades da Vita Activa e suas respectivas condi¢des humanas foram invertidas em relacdo ao
modo como se faziam dispostas na Antiguidade. Assim, a atividade do trabalho para os antigos
correspondia a esfera privada, sendo por natureza anti-politica, “[...] onde o homem, na solidao
da relacdo restrita com seu corpo, estava em continuo processo para a manutenc¢ao de si mesmo
como da sua espécie” (PASSOS, 2008, p. 75). A atividade da obra, embora efetuada pelos
artesaos no isolamento conservava a aproxima¢do com o mundo dos homens por fabricar um

mundo artificial, e por isso, seria uma atividade apolitica. J4 a atividade da agdo seria a mais
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digna de ser considerada politica, por se realizar entre os homens livres no espacgo publico da
Agora.

Com a ascensdo da Idade Moderna a atividade do trabalho se elevou ao nivel mais
alto na hierarquia das atividades da Vita Activa, o que teria sido precedido por uma breve estima
do fazer e fabricar do homo faber. Segundo Arendt (2010), fora com a atividade da obra
(caracteristica distintiva do homo faber) que o homem viabilizou a revolu¢do industrial,
fabricando médquinas e instrumentos que fizeram do desenvolvimento tecnolégico um paralelo
auxiliador do progresso cientifico. Um novo sistema econdmico, politico e cultural ganhou
desfecho nesse periodo, rompendo com as antigas formas de produ¢do e modos de garantir a
sobrevivéncia, e com isso, se estabeleceram as bases para o triunfo da atividade do trabalho'?,
sujeitando os homens a viverem em funcio das necessidades de sua sobrevivéncia. A partir de
entdo o homem passou a ser compreendido como animal laborans, que nas palavras de Arendt
(2010, p. 104), “[...] €, realmente, apenas uma das espécies animais que povoam a Terra — na
melhor das hipéteses, a mais desenvolvida”. O seu deslocamento no mundo publico passou a
ser caracterizado e definido pelas relagdes de consumo, que passaram a ser estabelecidas pela

nova ordem social. De acordo com Anthony Giddens (1991, p. 16),

z

a ordem social emergente da modernidade € capitalista tanto em seu sistema
econdmico como em suas outras instituicdes. O cardter movel, inquieto da
modernidade ¢é explicado como um resultado do ciclo investimento-lucro-
investimento que, combinado com a tendéncia geral da taxa de lucro a declinar,
ocasiona uma disposi¢cdo constante para o sistema se expandir.

Giddens (1991) também enfatiza que a rapida transformacdo social da modernidade
ndo decorre essencialmente do capitalismo, mas sim do “impulso energizante” da nova e
complexa divisdo do trabalho. Como consequéncia dessa nova realidade os sujeitos sdao
enquadrados em um sistema de producdo mecanicista, na qual observamos as subjetividades,
os corpos € as cidades sob controle, reproduzindo a condi¢do de uma sociedade normalizada
por tecnologias e pelo consumo desenfreado. Em outras palavras, os sujeitos foram
incorporados a um novo sistema de produgdo de bens e consumo e a emergéncia desse sistema
acompanhou o processo de alienagdo do homem no mundo, provocando a desvalorizacao da

esfera publica. Segundo Arendt (2010, p. 49), “ao invés de agdo, a sociedade espera de cada um

14 Nas palavras de Arendt “talvez nada indique mais claramente o irrevogavel fracasso do homo faber em afirmar-
se na era moderna que a rapidez com que o principio da utilidade, a prépria quintesséncia de sua concepcdo do
mundo, foi declarado inadequado e substituido pelo principio ‘da maior felicidade do maior numero’”. Cf.
ARENDT, Hannah. A condi¢ao humana, 2010, p. 320-321.
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dos seus membros certo tipo de comportamento, impondo inimeras e variadas regras, todas
elas tendentes a ‘normalizar’ os seus membros, a fazé-los comportarem-se [...]”.

De maneira semelhante ao modo como Arendt (2010) compreendeu a alienacao do
homem em relacdo ao mundo, para Stuart Hall (2006, p. 24-25, grifo do autor) “[...] a época
moderna fez surgir uma forma nova e decisiva de individualismo, no centro do qual erigiu-se
uma nova concep¢do do sujeito individual e sua identidade”. As mudancgas ocorridas na
modernidade libertaram o individuo de bases estdveis da tradi¢do, porém o desafio de levantar
um novo apoio ocorreu de forma paralela ao fendmeno da fluidez introduzida por uma
sociedade de consumo'. Os homens passaram a buscar uma felicidade que se resume em
consumir, “[...] o que ameaca a permanéncia do que quer que seja, inclusive o mundo”
(PASSOS, 2013, p. 104). A concepgdo individualista do sujeito lhe retirou da ideia de status,
classificagdo e posi¢do determinadas por uma ordem divina do ser; por outro lado, viabilizou o
surgimento do “[...] individuo isolado, exilado ou alienado, colocado contra o pano-de-fundo
da multiddo ou da metropole andénima e impessoal” (HALL, 2006, p. 32). A atividade do
trabalho e o animal laborans passaram, portanto, a representar os valores individualistas e o
esvaziamento das relacdes intersubjetivas dessa nova ordem social, desprovida do sentido
politico da atividade da ac¢do.

Compreender a diferenca entre as atividades do trabalho e da a¢do no pensamento
de nossa autora conduz a observar a distincdo que os gregos fizeram entre dois sentidos do
termo vida, zoé e bios. Agambem (2007, p. 9) observa que a vida entendida como zoé
correspondia a vida nua, “[...] exprimia o simples fato de viver comum a todos os seres vivos
(animais, homens ou deuses) e bios [...] indicava a forma ou maneira de viver prépria de um
individuo ou de um grupo”. Em outras palavras, a vida como zoé, ndo apresenta uma finalidade

fora de si mesma, consistindo, portanto, num processo ciclico, cujo tnico objetivo é a sua

15 Zygmunt Bauman interpretou esse fendmeno a partir do conceito de “liquidez”. Para ele uma caracteristica
decisiva da modernidade ¢ a sua capacidade de “derreter” solidos (as antigas estruturas sociais, politicas e
econdmicas) com o propésito de construir novas estruturas sélidas (Estado, economia e sociedade). Entretanto,
para o soci6logo em determinado momento da modernidade as estruturas sélidas da nova era, em fun¢io de novas
transformagdes sociais (como a globalizagdo e a individualizagdo), intensificou o fendmeno de “derreter os
solidos”, dando origem a modernidade liquida. Assim, em suas palavras temos: “a tarefa de construir uma ordem
nova e melhor para substituir a velha ordem defeituosa ndo estd hoje na agenda — pelo menos ndo na agenda
daquele dominio em que se supde que a agdo politica resida. O ‘derretimento dos sélidos’, traco permanente da
modernidade, adquiriu, portanto, um novo sentido, e, mais que tudo, foi redirecionado a um novo alvo, € um dos
principais efeitos desse redirecionamento foi a dissolug@o das forgas que poderiam ter mantido a questdo da ordem
e do sistema na agenda politica. Os sélidos que estdo para ser lancados no cadinho e os que estdo derretendo neste
momento, o momento da modernidade fluida, sdo os elos que entrelacam as escolhas individuais em projetos e
acOes coletivas — os padrdes de comunicacdo e coordenacdo entre as politicas de vida conduzidas
individualmente, de um lado, e as a¢des politicas de coletividades humanas, de outro”. Cf. BAUMAN, Zygmunt.
Modernidade liquida. Tradugdo Plinio Dentzien. Rio de Janeiro: Zahar, 2001, p. 7.




32

preservacdo e a de sua espécie. Sua defini¢do, nesse sentido, representa o animal laborans, cuja
preocupacao se resume em garantir suas necessidades e a fecundidade, se associando, por isso,
ao consumo de materiais externos. Por outro lado, a vida compreendida como bios se constitui
como a “vida de um alguém”, cuja caracteristica é a sua capacidade de se singularizar,

constituindo assim uma “vida qualificada”, isto é uma “forma-de-vida”.

Com o termo forma-de-vida entendemos, ao contrdrio, uma vida que jamais pode ser
separada da sua forma [...]. Uma vida, que néo pode ser separada da sua forma, ¢ uma
vida para a qual, no seu modo de viver, estd em jogo o proprio viver e, no seu viver,
estd em jogo antes de tudo o seu modo de viver. O que significa essa expressdo?
Define uma vida — a vida humana — em que os modos singulares, atos e processos do
viver nunca sio simplesmente faros, mas sempre e primeiramente possibilidade de
vida, sempre e primeiramente poténcia. Comportamentos e formas do viver humano
nunca sio prescritos por uma vocacao bioldgica especifica nem atribuidos por uma
necessidade qualquer, mas, por mais ordindrios, repetidos e socialmente obrigatdrios,
conservam sempre o cariter de uma possibilidade, isto €, colocam sempre em jogo o
proprio viver. Por isso — isto é, enquanto é um ser de poténcia, que pode fazer e ndo
fazer, conseguir ou falhar, perder-se ou encontrar-se -, 0 homem € o tinico ser em cujo
viver estd sempre em jogo a felicidade, cuja vida ¢é irremediavelmente e
dolorosamente destinada a felicidade. Porém isso constitui imediatamente a forma-
de-vida como vida politica (AGAMBEN, 2017, p. 13-14, grifo do autor).

Eis por que a vida como bios se constitui como um tipo de prdxis, na medida em
que a forma-de-vida se inscreve dentro de uma teia de relagdes intersubjetivas e na medida em
que a promove. Nesta agir e falar qualificam a vida, a inscrevendo para além do ciclo vital.
Com o fendmeno da introspec¢ao e o triunfo da atividade do trabalho em relacdo as demais
atividades da Vita Activa, observou-se emergir na Era Moderna uma supervalorizacio da vida
concebida enquanto zoé. Para Agamben (2017), a oposi¢do entre zoé e bios nas linguas
modernas desapareceu gradualmente do l1éxico, restando um tnico termo (vida), sem apresentar
mais nenhuma diferenca substancial, para designar a vida nua. Como consequéncia desse
fendmeno a politica moderna (o poder estatal) se fundamentou tomando como referéncia a vida,
vindo, por isso, a se desdobrar em “biopolitica”, na qual o sujeito ultimo a ser executado e

incluso na cidade é sempre a vida nua'S.

1 Em sua obra Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua, Giorgio Agamben retoma a discussdo sobre o
biopoder, ja levantada por Michel Foucault (1926-1984), com o propdésito de, a partir de entdo, apresentar novas
reflexdes. Para Agamben uma das principais descobertas de Foucault (registradas nos cursos do Collége de
France) € a passagem do “Estado territorial” ao “Estado de populag@o”, tendo como consequéncia um aumento
acentuado na importdncia da vida bioldgica e seu potencial para produzir novas vidas, aumentando
quantitativamente a for¢ca de trabalho ¢ consequentemente a produgdo de riquezas. “Em particular, o
desenvolvimento e o triunfo do capitalismo ndo teria sido possivel, nesta perspectiva, sem o controle disciplinar
efetuado pelo novo biopoder, que criou para si, por assim dizer, através de uma série de tecnologias apropriadas,
os ‘corpos doceis’ de que necessitava”. Cf. AGAMBEN, Giorgio. Homo sacer: o poder soberano e a vida nua.
Traducdo de Henrique Burigo. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2002, p. 11. O crescimento vertiginoso da
importancia apresentada pela vida bioldgica resultou na transformagdo da saiide em um problema do poder
soberano, aumentando, com isso, a relevancia da drea médica. Todavia, Agamben observa, corrigindo ou
integrando a tese foucaultiana, que a politica moderna ndo se caracteriza pela simples inclusdo da zoé na pdlis e
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Surgiu a partir de entdo a esfera social, onde “[...] interesses privados adquirem
relevancia publica, ou, mais propriamente, o privado e o publico dissolvem-se no coletivo”
(CORREIA, 2013, p. 211). Acompanhou-se ainda a emergéncia dos Estados Modernos, a sua
intervencdo cada vez mais frequente no meio social (antes reservado as comunidades), a
politizacdo do bioldgico e o surgimento da familia como lugar de refigio e prote¢do. Para
Ortega (2002, p. 106), antes da Idade Moderna as familias se comunicavam com o espaco
publico, o que possibilitava aos individuos viverem inter-relacionados “[...] numa rede de
solidariedades coletivas, feudais e comunitérias [...]”. Aos poucos as mudancas da Era Moderna
foram provocando a desertificacdo das relacdes intersubjetivas, esvaziando o tecido relacional
do espaco publico em funcao da supervalorizagdo da vida privada (a qual passou a reger todas
as formas de relacionamento humano), dando origem a sociedade intimista, caracterizada “[...]
pela procura de intimidade, pela psicologizagdo das relagdes e pela decomposicdo das formas
de sociabilidade e convivialidade [...]” (ORTEGA, 2002, p. 104).

A psicologizagdo das relacdes pode ser entendida como uma tendéncia a
caracterizar as relacdes humanas desse periodo, as quais reproduziam um modo de viver que
priorizava a prote¢do e o aconchego, experiéncias que atenuam as situacdes de desamparo
existencial (tdo frequentes no cotidiano da humanidade apds as mudangas que acompanharam
o advento da modernidade). Essa tendéncia também repercutiu no desenvolvimento da
psicologia moderna, cujo surgimento se realizou ancorado a um contexto social, cuja palavra
de ordem era adaptar-se ao “deserto”, definido por uma vida afastada do mundo publico e
“ameacador”.

Na pretensdo de nos ‘ajudar’, a psicologia nos ajuda a nos ‘adaptarmos’ a essas
condigdes, tirando a nossa Unica esperanca, a saber: que nds, que ndo somos do

deserto, embora vivamos nele, podemos transformi-lo num mundo humano”
(ARENDT, 2008, p. 266).

Ainda que o cuidado com os sofrimentos humanos nédo tenha se edificado em fungao
de ampliar as experiéncias de isolamento e soliddo (ou seja, de uma vida deserta), o social

construido a partir das situagdes de desamparo influenciou o desenvolvimento da psicologia

nem por ter se tornado a vida humana um objeto das previsdes do poder estatal. Ele retoma um personagem do
antigo Direito romano, o homo sacer, para se referir a situacdo de inclusdo e exclusao simultanea. O homo sacer
resultava de um ritual efetuado pela plebe romana, que ao tomar o responsavel por um crime barbaro, consagrava
o mesmo aos deuses, impedindo-o de ser morto pelo direito ou sacrificado. Porém, uma vez sendo morto por
qualquer cidadao, este ultimo ndo poderia ser criminalizado. Nisso consistia a sacralidade do homo sacer, incluido
as leis da cidade e ao mesmo tempo excluido do exercicio da cidadania, sendo reduzido a uma condicdo de vida
sacrificavel. Na modernidade o adjetivo sacer se refere a vida humana, conservada e protegida apenas na medida
em que se submete ao direito de vida e de morte do soberano (ou da lei), o qual torna a vida nua em fundamento
dltimo do seu poder. Cf. AGAMBEN, Giorgio. Homo sacer: o poder soberano e a vida nua, 2002, p. 9-20.
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moderna. Conforme observado por Sennett (2014), tanto o capitalismo como a secularizagao
contribuiram para o surgimento da sociedade intimista, conduzindo as pessoas a procurarem
um sentido pessoal em situacdes impessoais, cujas condi¢des objetivas ofereciam e
demandavam outras formas de significacdes!’. Isso conduziu os sujeitos a “[...] fugir e encontrar
nos dominios privados da vida, principalmente na familia, algum principio de ordem na
percepcao da personalidade” (SENNETT, 2014, p. 186), dando origem a uma sociedade
definida por vidas pessoais muitas vezes desequilibradas e uma vida publica esvaziada.

Em outras palavras, a Idade Moderna, adotou um modelo familiar para conceber a
esfera politica, conduzindo a humanidade ao fortalecimento de um imaginério familialista nas
relagdes intersubjetivas. A amizade, com isso, passou a ser entendida como uma fraternidade,
onde a figura do amigo-irmdo se faz acompanhada pelo conforto da semelhanca, pelo
compartilhamento de um oikeiotes. Essa forma de conceber o amigo, somado a um processo de
isolamento dos sujeitos, precedeu a emergéncia de regimes politicos totalitirios no mundo
Ocidental. Dai por que para Arendt (1989), a soliddo representa o “fundamento para o terror” e
a “esséncia do governo totalitario”, que por sua vez destroi o mundo entre os homens e a
capacidade para o agir, condi¢do humana da pluralidade. Entretanto, sendo distintos o
isolamento e a soliddo, para nossa autora

0 que chamamos de isolamento na esfera politica € chamado de solidao na esfera dos
contatos sociais. Isolamento e soliddo ndo sdo a mesma coisa. Posso estar isolado —
isto é, numa situa¢do em que nio posso agir porque ndo ha ninguém para agir comigo
— sem que esteja solitdrio; e posso estar solitdrio — isto €, numa situacdo em que, como
pessoa, me sinto completamente abandonado por toda companhia humana — sem estar
isolado. O isolamento é aquele impasse no qual homens se veem quando a esfera

politica de suas vidas, onde agem em conjunto na realiza¢do de um interesse comum,
€ destruida (ARENDT, 1989, p. 527).

Sendo assim, a soliddo (experiéncia humana de abandono) e o isolamento (modo
de experimentar a extin¢do da capacidade de agir) representam as condi¢cdes propicias para o
dominio de regimes politicos totalitarios. Perpassar pelas consequéncias dessas formas de
governo para a humanidade transborda o propdsito deste capitulo, sendo pertinente apenas

apontar como as experiéncias de ser-sozinho ou ser-isolado-em-si-mesmo se contrapde a no¢ao

17 “Essa ideologia da intimidade define o espirito humanitario de uma sociedade sem deuses: o calor humano é
nosso deus. A histéria do surgimento e do declinio da cultura publica faz com que, no minimo, esse espirito
humanitdrio seja posto em questdo. A crenga na aproximagao entre as pessoas como um bem moral €, em verdade,
o produto de um profundo deslocamento que o capitalismo e a credibilidade secular produziram no século passado.
Por causa desse deslocamento, as pessoas procuraram encontrar significacdes pessoais em situacdes impessoais,
em objetos e nas proprias condi¢cdes objetivas da sociedade. Nao podiam encontrar tais significacdes; a medida
que o mundo se tornou psicomérfico, tornou-se também mistificador”. Cf. SENNETT, Richard. O declinio do
homem piblico. Tradugdo Lygia Araujo Watanabe. Rio de Janeiro: Record, 2014, p. 186.
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de amizade (ser-junto na existéncia). Para Arendt (1989), o homem isolado ao perder o seu
lugar no territério politico da a¢do pode também sentir o abandono do mundo dos artefatos e
nao mais ser conhecido como homo faber, mas tdo somente como animal laborans, cuja relagao
particular com o necessario “metabolismo com a natureza” ndo interessa a mais ninguém. Com
isso, o isolamento se transforma em soliddo. De acordo com Aguiar (2011, p. 134), “a
laborizacdo e a constituicdo das modernas sociedades de consumo sdo o pano de fundo da
reflexdo sobre a amizade em Arendt. Para ela, a soliddo e o desamparo passaram a ser, a partir
do século XX, as experiéncias diarias de massas cada vez maiores”. Além de distinguir a solidao
do isolamento, Arendt (1989) também definiu o estar so, sendo esta a experiéncia pela qual os
homens se colocam na companhia “de si mesmos”. Nesse sentido, “[...] quando estou s6, estou
‘comigo mesmo’, em companhia do meu proprio eu, e sou, portanto, dois-em-um; enquanto, na
soliddo, sou realmente apenas um, abandonado por todos os outros” (ARENDT, 1989, p. 528).
A experiéncia do pensamento ocorre quando se estd a sos, e por constituir um didlogo (o dois-
em-um) ndo perde o contato com o mundo, estando o mundo e os outros representados no “eu”
quando pensamos.

Entretanto, embora correspondam a experiéncias diferentes, o estar a sés pode
conduzir a soliddo. Isso ocorre quando ha o abandono do préprio “eu”, que uma vez vivendo
sozinho indispde “[...] de uma companhia que os salve da dualidade, do equivoco e da davida”
(ARENDT, 1989, p. 529). O “eu” pode se realizar quando estd a sos, mas sua identidade
necessita da companhia dos outros, da construcdo de experi€ncias intersubjetivas. Nesse
contexto, se com a experiéncia moderna da introspec¢do os homens perderam seus vinculos
com o mundo, transformando-o em um objeto manipuldvel, de que maneira poderiamos
promover a reabilitacdo da pertenca dos homens ao mundo? Quais contribui¢cdes a amizade
concebida enquanto prética politica oferece aos homens no desafio de ressignificar o espago
publico? De que maneira a experiéncia intersubjetiva da amizade contempla o outro no processo
de subjetivacdo dos individuos e, assim, conduz a superacdo das experi€ncias de isolamento e

solidao?

3.3 Do amor como conceito a Philia como fim: a polissemia na semantica da amizade

Pensar as questdes elencadas acima conduz a compreensao de como se configurou
a amizade no transcorrer da histéria antes da Idade Moderna. O exercicio da amizade, de acordo
com Vincent-Buffault (1996, p. 9) “[...] forma e transforma: praticando-o, elaboram-se tanto o

si mesmo quanto o entre-si. Indo ao encontro dos outros, € ao encontro de si mesma que a
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pessoa se langa”. Nesse desafio de formagao e transformacao das subjetividades, do encontro
com 0s outros e consigo mesmo, a amizade fornece uma dupla relacdo, com a igualdade e com
a diferenca, o que delineia a distingdo intrinseca entre a perspectiva amizade-fraternidade e a
perspectiva amizade-politica.

Conforme destacado por Ivan Gobry (2007), o termo Philia, embriondrio do
conceito amizade, deriva sua etimologia do verbo philo, cuja significacao nos remete ao sentido
de eu amo. De forma abstrata eu amo ndo nos conduz a referéncia de um discurso, mas as
préticas possiveis de relacdo com o outro, favorecendo o surgimento de semanticas diversas.
Desde a Grécia Antiga (séc. VIII a. C.) coexistiam varios conceitos (como xénia, philotés,
philein e philéi) em referéncia as relagdes interpessoais dos individuos. O conceito de xénia
incluia um conjunto de obrigacdes e beneficios mutuos e, por isso, seria semelhante ao philotés,
que de acordo com Ortega (2002) estabelecia vinculos entre individuos com “compromissos”,
“juramentos” e “sacrificios” reciprocos; o termo philein apresentava o sentido de exprimir
hospitalidade e receber o estrangeiro em sua propria casa, tratando-o conforme costumes
especificos; ja o conceito de phildi representava um conceito que nomeava as relacdes parentais.

Nesse periodo, de acordo com Ortega (2002, p. 18),

a reflexdo sobre o estrangeiro, bem como sobre a hospitalidade, estd sempre
submetida a uma codificac@o: as leis da hospitalidade impdem restrigdes a propria
hospitalidade; sempre € o direito e as leis que constituem, impdem, determinam,
condicionam e delimitam as relagdes com o estrangeiro. Trata-se de um modelo
conjugal, paternal e falogocéntrico. E o déspota familiar, o pai, o esposo, o patrio, o
dono da casa, que faz as leis da hospitalidade. Ele as representa e se subordina para
subordinar os outros [...] nessa violéncia do poder da hospitalidade, nesse poder da
egologia.

Considerando os conceitos destacados, observa-se com maior énfase os conceitos
Philoi e Philia, tendo este ultimo surgido séculos mais tarde (séc. V a.C.) com Herddoto,
transformando-se em institui¢do independente. O primeiro (Philéi) era mais restrito, pois “[...]
nomeava parentes € descendentes” (PRIMO, 2015, p. 71), ao passo que o segundo (Philia) era
mais abrangente, uma vez que além de fazer referéncia as relagdes de parentesco compreendia
também o tratamento com os estrangeiros, designando segundo Primo (2015) as relagdes de
“lealdade” e “confianca”. Nesse periodo surgiram os tratados filoséficos com a intencdo de
definir a natureza da amizade, dentre os quais se mantém como tradicao no mundo ocidental o
tratado filosofico de Aristoteles.

As interpretagdes das contribui¢des aristotélicas sobre a amizade sdo bem

controversas, pois muitos tedricos interpretam o filésofo como o responsavel pela politizagdao
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da amizade (ou da Philia), concebendo-a como uma pratica que unia os cidadaos da pdlis e as
poléis entre si, pressupondo uma relagc@o interpessoal com os diferentes. Na perspectiva de
Arendt (2008), com Aristételes (a exemplo dos gregos de modo geral) a esséncia da amizade
se encontra no discurso compartilhado no mundo comum. Por outro lado, teéricos como Ortega
(2002) e Gomes (2005) apontam que as contribui¢des do filésofo suprimem a alteridade por
nos fazer enxergar o outro como um “outro eu”, um outro semelhante. Amparada por tedricos
como Ortega (2002), Jacques Derrida (1997) e outros, Gomes (2005) aponta que a concepgao
contemporanea da amizade, associada aos ideais de intimidade e fraternidade, fora herdada dos
discursos tradicionais da amizade. Em suas palavras, “[...] € a supremacia da 16gica do si mesmo
e ndo da diferenca, presente na semantica familiar da amizade que associa 0 amigo ao irmao

compreendendo o vinculo de amizade como uma relacio de simbiose” (GOMES, 2005, p. 23).

3.3.1 Alteridade e familiaridade nos discursos tradicionais da amizade

Conforme pontuado nestas linhas, com a chegada do periodo cléssico da filosofia
surgira a denominagdo Philia, e, juntamente com ela, os tratados filos6ficos, problematizando
seu significado com a inten¢do de definir sua natureza. Nesse contexto, “as relacdes de
parentesco se enfraquecem nas relacdes de amizade, definidas pelo seu cardter de livre escolha
e afeicdo pessoal” (ORTEGA, 2002, p. 24). A livre escolha e a afei¢do pessoal representam,
portanto, a abertura para hospitalidade e para acolhida do outro em sua diferenga. Inicia-se, com
isso, em detrimento do surgimento da pdlis, a compreensdo da amizade em seu aspecto politico,
por sua vez se distinguindo das relagdes parentais. De acordo com Arendt (1993, p. 98)
“Sdcrates tentou tornar amigos os cidaddos de Atenas, e esse foi realmente um objetivo muito
compreensivo em uma pdlis cuja vida consistia em uma intensa e ininterrupta competicao de
todos contra todos [...]”. Para nossa autora, Sécrates (470-399 a.C.) em seu propdsito buscava
fazer os cidadaos compreenderem como e de que maneira o mundo comum se abre para o outro,
viabilizando a criacao de um espaco de compreensao entre aqueles que convivem nesse mundo,
mesmo que cada um observasse o mundo a partir de uma perspectiva diferente.

Nesse processo, ao afirmar “sei que nada sei”, o filésofo observava ndo possuir uma
verdade que fosse comum a todos, e ao estimular os cidaddos a exporem suas opinides poderia,
com isso, conhecer a verdade inerente ao pensamento de cada um. Sendo assim, na perspectiva
arendthiana, a amizade aparece representada na figura de SOcrates muito mais como uma
pratica, do que necessariamente como reprodu¢do de um discurso hegemonico. Entretanto, no

que tange ao fendmeno da amizade,
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h4, [...] um duplo movimento a ser considerado, a saber, por um lado as relagdes estao
baseadas em representacdes hegemonicas e, por isso, cada uma pode ser considerada
como uma forma particular do universal; por outro lado, existe sempre nas relacdes
um espaco que excede as determinagdes, isto €, um espaco que possibilita a criacdo
(PRIMO, 2015, p. 68).

A cria¢ao de um mundo compartilhado fora o propdsito de Sécrates, tendo 0 mesmo
vivido em um periodo cuja representacdo hegemoOnica da amizade “[...] encontra-se dentro de
um contexto politico especifico e de relacdo de poder: a polis grega, - que reserva espaco
publico e politico para homem, espaco doméstico e privado para mulher” (GOMES, 2005, p.
18). Assim, a relacdo dialogica e o compartilhamento de opinides na praca publica
representavam uma atividade realizada pelos homens livres, da qual mulheres e escravos eram
excluidos. Observa-se que mesmo sendo caracteristica da amizade a “escolha” e a “livre afei¢ao
pessoal”, sua realizacdo se inscreve nos modos possiveis ditados por um contexto historico.

Com a morte de Sdcrates, seus discipulos abandonaram a vida politica, optando
pela vida contemplativa, sendo esse fato para Arendt o marco de separagdo entre o filésofo e a
polis. Nesse contexto, ¢ “[...] em Platdo que a preocupagdo com o eterno e a vida do filésofo
sdo vistas como inerentemente contraditérias e em conflito com a luta pela imortalidade, que é
o modo de vida do cidadao, o bios politikos” (ARENDT, 2010, p. 24). A filésofa politica
identificou dois verbos gregos assim como dois verbos latinos para se referir a atividade da acao
(a bios politikos ou bios praktikos). Assim, em grego arkheni tem por significacio os verbos
“comecar”, “conduzir” e “governar”, ao passo que prdttein tem por significado “levar a cabo
alguma coisa”. De modo semelhante os verbos latinos agere e gerere significam,
respectivamente, “por algo em movimento” e “continuagdo” 8. Na inten¢do de ordenar o mundo
comum e extinguir o cardter imprevisivel da acdo humana, Platdo separou o ato de iniciar algo
novo do ato de continuar.

Para Arendt (2010) de todas as atividades humanas a acdo representa a Unica que
nao poderia ser pensada sem a sociedade dos homens. A vida como bios ou vida de um alguém
se constitui quando consideramos a agdo e o discurso, o que viabiliza a relacio que
estabelecemos com os outros na esfera publico-politica. Arendt (2010) atribui as contribui¢cdes
de Aristételes o sentido da bios praktikos, identificando no filésofo, sobretudo quando se coloca

em oposi¢ao a Platdo, um retorno a Soécrates. Em suas palavras

[...] Aristételes explica que a comunidade ndo € feita de iguais, mas, ao contrério, de
pessoas que sdo diferentes e desiguais. E através do igualar-se, isasthénai, que nasce
a comunidade. [...]. A igualag@o politica, ndo econdmica, € a amizade, philia. O fato

18 Cf. ARENDT, Hannah. A condi¢io humana, 2010, p. 291.
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de que Aristoteles ponha a amizade em analogia com a necessidade e a troca relaciona-
se com o materialismo inerente a sua filosofia politica, isto &, a sua convic¢do de que,
em ultima andlise, a politica é necessdria pelas necessidades da vida, das quais os
homens esforcam-se por libertar. Assim como comer ndo € a vida mas a condicdo para
viver, viver em conjunto na pdlis ndo € a boa vida, mas a sua condi¢@o material. Desse
modo, Aristételes vé a amizade essencialmente do ponto de vista do cidaddo
individual, e ndo do cidaddo da pdlis: a justificativa suprema da amizade é que
‘ninguém escolheria viver sem amigos, mesmo que possuisse todos os outros bens’.
A igualacdo na amizade ndo significa, naturalmente, que os amigos se tornem o0S
mesmos, ou sejam iguais entre si, mas, antes, que se tornem parceiros iguais em um
mundo comum — que, juntos, constituam uma comunidade. O que a amizade alcanga
€ justamente a comunidade, e € 6bvio que essa igualacdo traz em si, como ponto
polémico, a diferenciacdo sempre crescente dos cidaddos, inerente a uma vida
agonistica (ARENDT, 1993, p. 99, grifo da autora).

Apesar de Aristoteles conceber a amizade a partir do cidaddo individual, é
importante enfatizar que sua nog¢do de cidaddo individual se distingue da nogdo de
subjetividade, tal como introduzida pela modernidade. Segundo Vernant (2009), para os gregos,
o conhecimento e a experi€ncia nao sdo dados na interioridade de uma consciéncia subjetiva,
ou seja, “para conhecer o0 mundo, o homem ndo pode situar em si mesmo o ponto de partida de
sua abordagem como se, para chegar as coisas, fosse preciso passar pela consciéncia que temos
delas” (VERNANT, 2009, p. 179). A famosa maxima do oridculo de Delfos, “conhece-te a ti
mesmo” apenas conduz o homem a conhecer seus préprios limites de ente mortal, ndo devendo,
portanto, pretender se igualar aos deuses. O que conduzia o conhecimento de ““si” para os gregos
eram oS outros, e, por isso, seu modo de representacao nao consistia em tornar o mundo presente
no interior de seu pensamento. E o pensamento (e a linguagem) do homem que pertence ao
mundo, e o mundo, nessas circunstancias, ndo representa um objeto exterior, apartado do
homem pela fronteira que separa a alma e a matéria (o psiquico e o fisico). Nesse sentido, o
individuo se faz definido, “[...] pelo desejo de se ilustrar, de adquirir, aos olhos de seus pares,
por seu estilo de vida, seus méritos, sua generosidade, suas proezas, renome suficiente para
fazer de sua existéncia singular o bem comum de toda a cidade, e até mesmo da Grécia inteira”
(VERNANT, 2009, p. 186).

A nocdo de individuo presente na concepc¢ao antiga e cldssica ndo era reflexiva,
individualizada ou ancorada em um eu. Assim, conforme ainda observado por Ortega (2002, p.
42),

[...] para os gregos, o eu ndo era nem delimitado nem unificado, constituindo “um
campo aberto de forcas”. O individuo projeta-se e objetiva-se nas atividades e obras

que realiza e que lhe permitem apreender-se; trata-se de uma experiéncia voltada para
fora, o individuo se encontra e se apreende nos outros. Os gregos ndo conheciam a

introspeccdo. O sujeito é extrovertido; a consciéncia de si ndo € ‘reflexiva’ mas
“existencial”. [...] A consciéncia estd voltada para fora; a autoconsciéncia, no sentido

moderno do termo, nao existe, ou somente sob a forma de um “ele” e ndo de um “eu”.
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Entendida como uma experiéncia inerente a esse modo existencial de pertencimento
ao mundo, a amizade se configurou como uma pratica, mas também como um discurso
(conceito) que se perpetua no transcorrer do tempo. Nesse sentido, em virtude do emprego mais
amplo que apresentava a Philia, de acordo com Ursula Wolf (2013, p. 224) “Aristoteles
considera que também a relagdo dos pais com os filhos ou a relagdo entre os conjuges representa
um caso de amizade”. Apesar de Arendt se inspirar no sentido aristotélico da amizade politica,
suas preocupagdes nao se voltaram para o interesse de distinguir a amizade de outros modos de
relacionamento humanos, ou em fazer ponderacdes acerca dos diferentes tipos de amizade
(consagrados pela tradicao aristotélica). Para Nixon (2015), Arendt apresentava pouco interesse
em se referir a amizade como uma “categoria distinta”, se atentando apenas a seguir a cldssica
distincdo entre Philia e Eros, assim como a diferenca entre um relacionamento escolhido
daqueles que se definem pelo parentesco, cuja linhagem ndo escolhemos'. Entretanto, para
melhor realizacdo da tarefa hermenéutica de compreender o significado daquilo que nos é
transmitido, é importante destacar as consideracdes legadas pela tradicao.

Ao tentar definir o que seria a amizade, Aristételes se propds a uma fenomenologia
da Philia, assegurando no Capitulo 1 do Livro VIII da Etica Nicomachea “que ela é uma virtude
ou implica virtude, sendo além disso, sumamente necessdria a vida” (ARIST()TELES, 1984, p.
179). Na sua concepg¢do, um dos elementos que caracteriza a amizade € a demonstragao de bem-
querer ao amigo e o ato de o desejarmos bem. O estagirita, segundo Wolf (2013, p. 227) “[...]
procura esclarecer o fato de a amizade s6 existir onde realmente se deseja o bem ao outro, € nao
em ultima instancia onde se deseja o bem a ele tendo em vista algo pelo qual firmamos
amizade”. Entender como o filésofo chega a essa compreensdo, conduz a observar que
Aristoteles discrimina trés tipos de amizade: a amizade baseada no agraddvel, a amizade
baseada na utilidade e a amizade com base no bem. Para o filésofo, os dois primeiros tipos se
definem pelo ganho (vantagem) que as pessoas podem conseguir com os outros, sendo, por
isso, definidas como “acidentais”. Assim, “[...] os que amam por causa da utilidade, amam pelo

que é bom para eles mesmos, € os que amam por causa do prazer, amam em virtude do que é

19 Conforme observou Jon Nixon, “é certo que ela se baseia na distingdio cldssica entre philia e eros, com a dltima
associada em sua mente a um elemento de auto-rendi¢do, que € antitético a mutualidade e reciprocidade implicitas
na amizade. Ela também distingue a amizade como uma forma de relacionamento escolhido e o parentesco, dado
sem escolha: ndo escolhemos nossos pais ou nossa linhagem. Mas além dessas distin¢des razoavelmente rotineiras,
ha pouca tentativa de definir a amizade como uma categoria distinta. Arendt também nao estd particularmente
interessada em distinguir entre diferentes formas de amizade, como as tradicionalmente caracterizadas como
amizades de prazer, utilidade e virtude. Ela parece disposta a aceitar a amizade pelo valor de face”. Cf. NIXON,
Jon. Hannah Arendt and the Politics of Friendship. London: Bloomsbury Academic, 2015. Disponivel em:
<https://www.bloomsburycollections.com/book/hannah-arendt-and-the-politics-of-friendship/>. Acesso em: 17
fev. 2020, p. 160.
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agradavel a eles, e ndo na medida em que o outro é a pessoa amada” (ARISTOTELES, 1984,
p. 181, grifo do autor). Por outro lado, a amizade segundo o bem ocorre entre pessoas boas, que
se igualam por possuirem a virtude ética. Desse modo, “[...] a amizade perfeita é a dos homens
que sdo bons e afins na virtude, pois esses desejam o igualmente bem um ao outro enquanto
bons, e sdo bons em si mesmos” (ARISTOTELES, 1984, p. 181).

Com isso, entende-se de que modo a amizade segundo a Optica aristotélica implica
a virtude, sendo a exceléncia ética (o kalon e o agdthon) a condicao para que a amizade perfeita
se realize. Nesse caso, o bem desejado aos amigos ocorre por causa deles mesmos, sendo o
amigo uma espécie de reflexo do ser ético almejado. Em outras palavras, as contribuicdes
aristotélicas culminam num amor ao amigo em decorréncia do amor a si mesmo. A igualdade
na areté ética representa, nesse caso, a condi¢ao para a amizade, e por sua vez, se distingue, de
acordo com Wolf (2013), da amizade politica definida pelo filésofo. A amizade politica
aristotélica, tomada por Arendt como referéncia, “[...] parece manter unidos os Estados, e dir-
se-ia que os legisladores t€m mais amor a amizade do que a justi¢a, pois aquilo a que visam
acima de tudo € a unanimidade” (ARIST()TELES, 1984, p. 179). Na compreensdo de Wolf
(2013, p. 231) “[...] a amizade politica deve dar-se entre todos os cidaddos”, reunindo-os em
uma comunidade. A comunidade politica, por sua vez, compreende outras formas de
comunidades, das quais se destacam a familia, os companheiros de guerra, as comunidades
culturais, entre outras. A pluralidade, portanto, passa a ser entendida como a caracteristica
distintiva da politica e a Philia Politique (amizade civil) seria o vinculo responsavel por manter
unidos os cidaddos da pdlis.

Entretanto, ligada a sua nocao de amizade civil opera uma outra relacdo que vincula
a amizade a familia, retirando desta tultima a especificidade de ser a esfera pré-politica,
antecedendo, assim, a vida no espaco do mundo comum. Para Aristételes (2015, p. 281) “[...] é
na comunidade doméstica que temos primeiramente as origens e fontes da amizade, das formas
de governo politico e da justica”. Assim, segundo o seu modelo, é a familia que fornece a
origem e o formato das relagdes politicas e de amizade civil, o que o fez associar modos de
governo as formas de relacionamentos presente no espago privado da familia (oikos). Dessa
maneira, o governo que se realiza tomando como referéncia o governo do pai sobre os filhos
seria a monarquia; a aristocracia, por sua vez, seria baseada no governo do marido sobre a
mulher; o governo baseado na relagdo entre irmdos daria origem a timocracia; e, por fim, a

democracia seria a forma de governo a apresentar uma lideranca fraca, permitindo a todos
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agirem como lhes convém?®’. Nesse sentido, “0 mesmo movimento que politiza a amizade, ao
liga-la a justica e a politica, a despolitiza, ao vinculd-la as estruturas pré-politicas da familia”
(ORTEGA, 2002, p. 44), cujas caracteristicas lhe definem como espaco regido pela necessidade
e pela violéncia de um chefe de familia que exercia despoticamente o seu poder sobre seus
subordinados (mulher, filhos e escravos).

Baseadas nas contribuicdes aristotélicas da amizade, se mantém como tradi¢do no
Ocidente as contribuicdes de Marco Tulio Cicero (107-43 a.C.). De acordo com Cicero (2013,
p. 16) “[...] o verdadeiro amigo v€ o outro como a uma imagem de si mesmo”, ou seja, 0 amigo
¢ interpretado como um alter ego, um “outro eu”. Para ele a amicitia vera ou amicitia perfecta
sO ocorre entre homens bons e iguais na virtude, entendendo por virtude a harmonia e a
concérdia com o Estado e os “homens bons” aqueles que apresentam uma sabedoria politico-
pratica que se vincula a responsabilidade para com o Estado. Segundo a nog¢do ciceroniana de
amizade “[...] € uma desculpa indigna de ser admitida em qualquer pecado, e principalmente
naqueles contra o Estado, confessar que se agiu por um amigo” (CICERO, 2013, p. 24). Com
Cicero os deveres para com o Estado (ou pétria) sdo considerados superiores aqueles deveres
devotados aos amigos, sendo mesmo imoral ou desonroso apoiar um amigo quando isso implica

agir contra a patria.

3.3.2 Do amor como Charitas a Philia Politique

Segundo Aguiar (2011) a compreensao arendthiana da amizade conduz a andlise de
passagens e articulagdes em sua obra que trazem a tona um modo inovador de entender a
temdtica. Ndo se trata de uma abordagem sistemdtica do conceito, mas de uma visio
contemporanea, na qual “o resultado dessa leitura € a emergéncia da nocdo de amizade como
amor mundi” (AGUIAR, 2011, p. 132). No desafio de entender como a amizade pode ser
compreendida nessa perspectiva, considera-se que as reflexdes da filésofa acerca do conceito
de amor relacionam suas interpretacdes as contribuicdes de Agostinho. De acordo com

Elisabeth Young-Bruehl (1997, p. 82),

20 «“podem ser encontradas analogias das constitui¢des e, por assim dizer, modelos delas nas proprias familias.
Com efeito, a associacdo de um pai com seus filhos tem a forma da monarquia, visto que o pai zela pelos filhos.
[...] A associag@o entre marido e mulher parece ser aristocratica, ja que o homem governa como convém ao seu
valor, mas deixa a cargo da esposa os assuntos que pertencem a uma mulher. Se o homem governa em tudo, a
relacdo degenera em oligarquia, pois ao proceder assim ele ndo age de acordo com o valor respectivo de cada sexo,
nem governa em virtude da sua superioridade. [...] A associa¢do de irmaos assemelha-se a timocracia, porquanto
eles sdo iguais. [...] A democracia é encontrada sobretudo nas familias acéfalas (onde, por conseguinte, todos se
encontram num nivel de igualdade), e naquelas em que o chefe é fraco e todos tém licenca de agir como
entenderem. Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, 1984, p. 189-190.
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A dissertagcdo de Hannah Arendt ocupava-se do conceito de amor nos escritos de Santo
Agostinho — ou melhor, dos conceitos de amor. Cada uma das trés secdes da tese
focalizava um conceito de amor: o amor como anseio (appetitus), 0 amor como uma
relagdo entre o homem e Deus, o Criador, e o amor ao proximo. Mas o conceito de
amor ao préximo € apresentado como a mais fundamental, aquele na direcdo do qual
os dois primeiros s@o orientados.

Para Sanches (2016), o objetivo principal da filésofa em sua tese de doutorado,
intitulada O Conceito de Amor em Santo Agostinho, consiste em interpretar a relevancia do
outro na ética agostiniana. Em O que é a politica? Arendt observa a diferenca entre Socrates e
Jesus de Nazaré, apontando que “[...] no sermao de Jesus o ideal da bondade desempenha o
mesmo papel que o ideal da sabedoria nas doutrinas de Socrates: Jesus recusava-se a ser
chamado de bom pelos discipulos, no mesmo sentido que Sdcrates recusa ser apresentado como
sabio pelos alunos”. Para nossa autora, a bondade necessita ser escondida, e ndo pode se revelar
como o que de fato é, pois do contrario se revelaria como hipocrisia. Para Wagner (20006),
Arendt estava preocupada com a avaliagdo publica que o praticante das boas obras estaria
sujeito e ndo com a avaliacdo que o mesmo faria de si. Sendo assim, por ndao poder circular na
esfera publico-politica, a atuacdo de Jesus acontecia num espaco obscuro, ndo sendo definido
nem como publico e nem como privado, mas como “a4mbito intermediario entre homem e
homem” (ARENDT 2006, p. 69). Em suas palavras, trata-se de

uma comunidade de homens, cuja opinido seja que com toda seriedade todos os
assuntos humanos devem ser regulamentados no sentido da bondade; que, por
conseguinte, ndo tem medo de pelo menos tentar amar seus inimigos e de pagar o mal
com o bem; que em outras palavras acha decisivo o ideal da santidade — ndo apenas
para a salvacdo da prépria alma no afastamento dos homens, mas para a propria

regulamentacdo dos assuntos humanos -, ndo pode fazer outra coisa que se manter
afastada do publico e de sua luz (ARENDT, 2006, p. 69).

Na compreensdo de Almeida (2009, p. 57), Arendt identificou no cristianismo uma
cultura apolitica, anti-politica ou até mesmo anti-mundo®!, pois ao se retirar do espaco visivel
da esfera publica para espagos invisiveis de uma esfera intermediaria, corrompe o esfor¢co
humano de criar um mundo comum. Ao assim procederem, o que os cristdos compartilham
conjuntamente é a preocupacao com a salvacdo de sua alma. Na concepc¢ao arenthiana, se a
condenacdo de Sdécrates provocou uma cisdo entre filosofia e politica, 0 mesmo ndo se pode

afirmar com relacdo a condenagdo de Jesus. Passados anos de sua condenacdo, os cristdos

2l Conforme destacou Vanessa Silvers de Almeida, “neste ponto caberia, contudo, esclarecer que, embora
evidentemente haja tradi¢des cristas anti-mundo, essa caracteristica ndo da conta de toda a diversidade de correntes
e tradi¢des cristds”. Cf. ALMEIDA, Vanessa Silvers. Amor mundi e educacio: reflexdes sobre o pensamento de
Hannah Arendt, 2009, p. 58. Sua critica ao um cristianismo que nega o mundo e, por sua vez dignifica a vida tem
como maior referéncia o legado de Agostinho de Hipona.
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deixaram seu ambito de origem, e j4 na Idade Média, passaram a ocupar o espago da esfera
publico-politica. Arendt identifica Agostinho como o pensador que favoreceu a Igreja ocultar
as contradi¢cdes inerentes a sua nova fungdo e a funcado exercida pelos primeiros cristdos. Nesse
contexto,
Agostinho exige expressamente que a vida dos santos também se passe numa
“sociedade” e supde com o cunho de uma Civitas Dei, um Estado de Deus, que a vida
dos homens também é determinada politicamente em condi¢cdes ndo-terrenas —
deixando em aberto se a coisa politica também € um fardo no Além. Em todo caso, o

motivo para assumir nos proprios ombros o peso da coisa politica terrena € o amor ao
préximo e ndo o medo dele (ARENDT, 2006, p. 70, grifo da autora).

Para Arendt (2006), com Agostinho o cristianismo estabeleceu um espaco publico
totalmente novo no mundo, mas um espago que embora puiblico ndo é considerado politico.
“Arendt encontrou em Agostinho um amor orientado para o mundo (appetitus), um amor
existencial (amor ao préximo), € um amor transcendente (amor ao Criador)” (YOUNG-
BRUEHL, 1997, p. 82). O amor como appetittus no pensamento arendthiano significa “desejo”,
mas nao um desejo de aspiracdo comum, que expressa querer algo. De origem latina, appetittus
significa “[...] um anseio, indicando o movimento do amor em direcdo a algo a ser amado
(amandum) portanto, desejado” (SANCHES, 2016, p. 63, grifo da autora). O appetittus
estabelece um vinculo com o objeto ao qual se direciona, tendo Agostinho o denominado de
charitas quando € o objeto certo do desejo, e cupiditas quando o objeto do desejo € errado. Para
Agostinho o objeto da charitas é a eternidade, concebida como um presente sem um futuro
ameacador (uma vida sem o medo da morte). “Charitas, porém, € problematico porque torna a
Terra e as coisas terrenas um deserto para os homens, eles devem sacrificar o ‘estar a vontade
no mundo’ por seu desejo certo, por sua liberdade” (YOUNG-BRUEHL, 1997, p. 428).

A concepcao de liberdade como advinda da Charitas carrega a nogdao de que o
homem ndo atinge sua autossuficiéncia no mundo. Nessas circunstincias, ao se retirar do
mundo para o seu proprio interior, se transforma em uma pergunta para si mesmo (O que sou?),
cuja resposta s6 pode ser concedida por Deus. Assim, o autoquestionamento € 0 amor a si
mesmo conduzem o homem para perto de Deus e, nesse processo, 0 amor ao “eu” se transforma
em Charitas, almejando um “eu eterno”, em desvaloriza¢do ao “eu efémero” do mundo. Com
isso, Arendt observa que para adquirir a vida eterna o cristdo passou a viver isoladamente sem,
contudo, se retirar do mundo. A interioridade agostiniana, por sua vez, precede o fendmeno
moderno da introspeccdo e “[...] torna-se a partir de Descartes, um tema dominante da filosofia
moderna, como filosofia da subjetividade e da autodeterminagdo do espirito” (LIMA VAZ,

1998, p. 204).
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O amor ao proximo agostiniano ndo € efetivado em fun¢do da singularidade do
outro, mas por causa da graga divina almejada. O mundo, nesse sentido, se reduz ao lugar onde
se deveria efetuar as “boas obras”. A bondade, nesse sentido, “[...] por fugir do mundo e
esconder-se de seus habitantes, nega o espaco que o mundo oferece aos homens e,
principalmente, aquela regido publica desse espaco onde tudo e todos sdo vistos e ouvidos”
(ARENDT, 2010, p. 94-95). Em outras palavras, por ser da natureza da bondade ter que se
esconder da publicidade (para ndo correr o risco de se tornar hipocrisia), ndo apresenta a
possibilidade de fundar um mundo comum. Na concep¢do de Arendt (2010), a bondade do
cristianismo se distingue da areté greco-romana, devido ao cardter antagonista entre os cristaos
e a res publica. A bondade, por sua vez, relaciona-se a interioridade de cada individuo face a
Deus, e o “outro” contemplado nas boas obras ndo ¢ amado por si mesmo (por sua
singularidade), mas em fungio da vida eterna®’. Nesse contexto, se “0 amor ao proximo” nio
considera o outro em sua singularidade, e se a interioridade do cristdo tem na eternidade a
referéncia para atingir a sua autossuficiéncia, entdo ndo € no “amor ao proximo” e pela Charitas
(desejo pelo eterno) que se funda a proximidade dos homens e um mundo comum.

Conforme observado por Wagner (2006), Arendt identifica no mandamento “ama
o proximo como a ti mesmo”’, uma referéncia a passagem em que Jesus aconselha “o que vocés
desejam que os outros lhes facam, também vocés devem fazer a eles” (Lucas 6, 31). Ja Ortega
(2002)*, em sua obra intitulada Genealogias da amizade, observa que a referéncia a amizade
no cristianismo recebe como influéncia a heranga aristotélico-ciceroniana. “Durante toda a
Idade Média foram lidos os textos de Cicero e, a partir do século XII, a traducdo da Etica a
Nicomaco, que foram decisivos para a formacao da nocdo de amizade cristd” (ORTEGA, 2002,
p. 57). Para ele, Agostinho ndo s6 reproduziu a no¢ao da amizade enquanto charitas christiana
como adotou na primeira fase de suas contribuicdes sobre a amizade o modelo greco-romano*.

Nesse sentido, entender o “proximo” como a “si mesmo” reproduziu também na histéria a

22 Vanessa Silvers de Almeida aponta que a discussdo sobre a bondade para Arendt talvez seja uma das mais
complexas. Apesar de ser da natureza da bondade ter que se esconder, isso ndo nega a relevancia que os evangelhos
identificam na visibilidade. Além disso, em citagdo a Canovan, aponta ainda a autora que, para Arendt, apesar da
natureza anti-politica da bondade, ndo se nega a sua importincia. Cf. ALMEIDA, Vanessa Silvers. Amor mundi
e educacio: reflexdes sobre o pensamento de Hannah Arendt, 2009, p. 59.

23 Conforme pontuado por Odilio Alves Aguiar, “Ortega tem, [...] o mérito de inaugurar a discussdo sobre a
dimens@o politica da amizade entre nés”. Cf. AGUIAR, Odilio Alvez. A amizade como amor mundi em Hannah
Arendt. O que nos faz pensar, 28, p. 132. Para o cumprimento de seu objetivo Francisco Ortega se apropria de
Arendt, Derrida e Foucault. O propdsito deste trabalho se limita as reflexdes de Hannah Arendt, visando
compreender como a partir da filésofa é possivel construir uma nocio de amizade que conduza a humanidade a
transformar o mundo em uma “morada”.

24 Francisco Ortega identificou no pensamento de Agostinho trés fases no desenvolvimento da amizade: “a)
amizade segundo o modelo greco-romano; b) amizade de tipo neoplatonico; c¢) amizade baseada na caritas
christiana”. Cf. ORTEGA, Francisco. Genealogias da amizade, 2002, p. 66.
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nog¢do de que o outro representa um “outro eu” (um alter ego), concepg¢ao presente na amizade
aristotélica da virtude, baseada nos bons hdbitos. Para Ortega (2002), agregada a heranca
aristotélica-ciceroniana que conserva a imagem do amigo como um semelhante, se encontra
também a noc¢do familialista da amizade, em que o parentesco (0 oikeiotes) se torna sua
caracteristica. Trata-se de “[...] uma tradi¢cdo que se origina na Antiguidade, se estende ao
Cristianismo e chega até a atualidade. O amigo € irmdo (e nunca irma) [...]. E essa a dinAmica
especifica da amizade politica e apolitica simultaneamente” (ORTEGA, 2002, p. 100-101).
Ao resgatar a compreensdo aristotélica da amizade, Arendt, por sua vez, ndo retoma

a semantica familialista da tradi¢cdo. Pelo contrario, na visao de nossa autora,

a subjetividade da privatividade pode prolongar-se e multiplicar-se na familia e até
tornar-se tao forte que o seu peso se faca sentir no dominio publico; mas esse “mundo”
familiar jamais pode substituir a realidade resultante da soma total de aspectos
apresentados por um objeto a uma multiddao de espectadores. Somente quando as
coisas podem ser vistas por muitas pessoas, em uma variedade de aspectos, sem mudar
de identidade, de sorte que os que estdo a sua volta sabem que veem identidade na
mais completa diversidade, pode a realidade do mundo aparecer real e fidedignamente
(ARENDT, 2010, p. 70).

Para Arendt, conforme observado por Correia (2015, p. 85), “[...] a constitui¢do da
subjetividade de um individuo estd estreitamente relacionada a ag@o, assim como as suas
infortunas”. Vinculada a condi¢do humana da pluralidade, a revelagcdo dos sujeitos ocorre por
meio da acdo e do discurso, a exemplo de como ocorria com os gregos. “Ao agir e ao falar, os
homens mostram guem sao, revelam suas identidades pessoais unicas, € assim fazem seu
aparecimento no mundo humano” (ARENDT, 2010, p. 224, grifo nosso). Arendt resgata da
tradicdo aristotélica ndo a teoria das virtudes ou a distingdo da amizade perfeita em relagdo aos
modos acidentais de amizade, mas o senso de comunidade, a compreensdo da amizade enquanto
pratica politica, que se estabelece numa relacdo agonistica, que une e distancia os individuos.
Para a fil6sofa, na esfera publico-politica a amizade floresce na forma do respeito.

Como a philia politique aristotélica, o respeito ¢ uma espécie de “amizade” sem
intimidade ou proximidade; € uma consideracgdo pela pessoa desde a distancia que o
espaco do mundo coloca entre nds, consideragdo que independe de qualidades que

possamos admirar ou de realizagdes que possamos ter em alta conta (ARENDT,
2010, p. 303, grifo da autora).

Nessa perspectiva, a amizade é entendida enquanto pratica politica e experiéncia
intersubjetiva, que se realiza no didlogo que compartilha 0 mundo comum. Nesse didlogo,
diferentemente da conversa intima em que os sujeitos falam de si mesmos, “humanizamos o
que ocorre no mundo e em ndés mesmos [...], € no curso da fala aprendemos a ser humanos”

(ARENDT, 2008, p. 34). Essa relagdo contempla o contato com a alteridade, de modo que o
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“eu” ndo incorpora o outro a sua propria realidade, mas nutre a experimentagdo politica do
contato com a subjetividade do outro, numa relagdo caracterizada pela criacdo de pensamentos,
pela solidariedade e pela formagao de um mundo comum, que viabiliza a revelac¢do dos sujeitos.
Para tanto, entende-se que a amizade na perspectiva de Arendt se traduz como Amor Mundi,
que diferente do amor como Charitas, que escolhe a eternidade como fundamento de sua
autossuficiéncia, escolhe o mundo como morada e assume a responsabilidade por ele, no
compromisso com a humanidade.

A responsabilidade pelo mundo, traduzida sob a forma de um sentimento que
atravessa as relacdoes humanas, e 0 modo como projetamos nossa existéncia, confere as nossas
acdes o atributo do cuidado. Cuidar do mundo implica cuidar do outro, de “si mesmo” e pensar
na perpetuacdo de realizacOes que transformam o mundo comum em um lugar de “abrigo” a
toda forma-de-vida. Para tanto, é imprescindivel pensarmos a subjetividade como uma
construcdo que se processa a partir do didlogo, experiéncia de dirigir-se ao outro, na qual o
mundo se transforma em objeto de nossas discussdes € se interpde entre 0s sujeitos que o
habitam. Essa experiéncia se distingue efetivamente das relacdes que caracterizaram a
sociedade intimista (e o “psicologismo” das relagdes intersubjetivas), concentrando em si a
abertura para um novo modo de ser-no-mundo. A repercussao dessas mudangas para 0 nosso
processo de subjetivacdo atravessa nossa contemporaneidade e nos coloca no exercicio ético de
construir os alicerces de novas constru¢des normativas, privilegiando o contato com a diferenca

na producao de nossa subjetividade, e a edificacdo de um mundo como “morada”.
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4 FRATERNIDADE EM TEMPOS SOMBRIOS: TOTALITARISMO, IDEOLOGIA E
A REDUCAO DE SUBJETIVIDADES A CATEGORIA DE INIMIGO OBJETIVO

“Somos cinco amigos, certa vez saimos um atrds do outro de uma casa, logo de inicio
saiu o primeiro e se pds ao lado do portdo da rua, depois saiu o segundo, ou melhor:
deslizou leve como uma bolinha de mercurio, pela porta, € se colocou ndao muito
distante do primeiro, depois o terceiro, em seguida o quarto, depois o quinto. No fim
estdvamos todos formando uma fila, em pé. As pessoas voltaram a atengfo para nds,
apontaram-nos e disseram: "Os cinco acabam de sair daquela casa". Desde entao
vivemos juntos; seria uma vida pacifica se um sexto ndo se imiscuisse sempre. Ele
ndo nos faz nada, mas nos aborrece, e isso basta: por que € que ele se intromete a forca
onde ndo querem saber dele? Ndo o conhecemos e ndo queremos acolhé-lo. Nés cinco
também ndo nos conheciamos antes e, se quiserem, ainda agora nao nos conhecemos
um ao outro; mas o que entre nds cinco € possivel e tolerado ndo o é com o sexto.
Além do mais somos cinco e ndo queremos ser seis. E se é que esse estar junto
constante tem algum sentido, para nds cinco ndo tem, mas agora ja estamos reunidos
e vamos ficar assim; ndo queremos, porém, uma nova uniao justamente com base nas
nossas experiéncias. Mas como € possivel tornar tudo isso claro ao sexto? Longas
explicagdes significariam, em nosso circulo, quase uma acolhida, por isso preferimos
ndo explicar nada e ndo o acolhemos. Por mais que ele tor¢a os 1abios, nds o repelimos
com o cotovelo; no entanto, por mais que o afastemos, ele volta sempre”. Franz Kafka.
Comunidade.

A sociedade intimista que caracterizou a Idade Moderna dispos a humanidade a ser
entendida como uma grande familia, cujo aspecto monolitico inviabilizava a expectativa da
fundacdo de uma liberdade politica (o compartilhamento do mundo e a conquista da
imortalidade — capacidade de ser lembrado por seus feitos para além do breve intervalo da vida).
No capitulo anterior, dentre outras reflexdes, destacou-se o advento do conceito de
subjetividade e o0 modo como a Era Moderna influenciou o desdobramento existencial da
humanidade. A busca pela semelhancga na figura do amigo-irmdo passou a externar os valores
de uma sociedade esvaziada, onde as relagdes intersubjetivas se definem por “[...] um apego
fraternal a outros seres humanos que brota do 6dio ao mundo onde os homens sdo tratados
‘inumanamente’” (ARENDT, 2008, p. 20).

Arendt (2008) se propds a entender por que a fraternidade, tal como anunciada pela
Revolucdo Francesa, se caracteriza pelo afastamento do mundo, precedendo periodo de
“tempos sombrios”, e seguindo seus passos este capitulo se propde a identificar como a
sociedade intimista favoreceu o surgimento do 6dio ao diferente. Tal propdsito € relevante por
auxiliar na compreensao de como um discurso sobre a amizade pode lancar luz sobre os modos
de se afirmar as diferencas sociais e sobre a possibilidade de uma reconciliacdo da humanidade

com o horror vivido pelo 6dio no século das duas Guerras Mundiais®. Nesse sentido, quais

25 A reconciliacio da humanidade com as atrocidades vividas no século XX no implica em perddo. O perddo para
Arendt tem sua representatividade politica por estar associado a esfera dos assuntos humanos. Segundo Arendt,
“[...] aofensa, [...], € uma ocorréncia cotidiana, decorréncia natural do fato de que a ag¢o estabelece constantemente
novas relacdes em uma teia de relagdes, e precisa do perddo, da liberacdo, para possibilitar que a vida possa
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foram os atos cometidos no periodo moderno que definiram esse horror? Como a fraternidade
se insere nesse contexto? E possivel afirmar que a amizade enquanto fraternidade (entendida
como relagdo intima, e, por isso, pouco aberta a alteridade) conserva alguma dimensao politica?
Que tipo de dimensdo politica conserva ou assegura a amizade como fraternidade?

Todos os eventos que marcaram o surgimento da Idade Moderna (a alienacdo do
homem em relacio ao mundo, o isolamento dos sujeitos e o triunfo do animal laborans)
contribuiram para emergéncia de regimes totalitarios no século XX, tais como o nazismo na
Alemanha (liderado por Adolf Hitler), o fascismo na Itélia (por Benito Mussolini) e o stalinismo
na Unido Soviética (liderado por Josef Stdlin). O dominio total desses regimes se legitimou pelo
uso de recursos como a propaganda, a ideologia e o terrorismo, os quais deram origem a um
tipo de regime politico que na compreensdo de Arendt (1989, p. 343) “[...] ¢ diferente das
tiranias e das ditaduras”, se constituindo como tnico modelo de governo com o qual “ndo ¢
possivel coexistir” (ARENDT, 1989, p. 343).

Na interpretacdo da filésofa judia o totalitarismo representa um fendmeno
contemporaneo, expressdo da crise iniciada na Era Moderna a partir da perda de vinculos com
a tradicao. Essa crise reuniu um conjunto de mudangas, como a perda do sensus communis e a
destituicdo de antigos paradigmas politicos e morais, responsaveis por manter a estrutura de
nossas leis e instituicdes. Conforme destacado por Porcel (2017, p. 72), o totalitarismo

apresenta duas crises diretamente relacionadas a crise geral da modernidade, a saber “a da

continuar, desobrigando constantemente os homens daquilo que fizeram sem o saber. [...] Sob esse aspecto, o
perddo € o exato oposto a vingancga, que atua como re-ago [re-ating] a uma ofensa inicial, com a qual, longe de
porem fim as consequéncias da primeira falta, todos permanecem enredados no processo, permitindo que a reagcao
em cadeia contida em cada ag@o siga livremente seu curso. Ao contrario da vinganga, que € a reacdo natural e
automatica a transgressio e que, devido a irreversibilidade do processo da acdo, pode ser esperada e até calculada,
o ato de perdoar jamais pode ser previsto; € a Unica reacdo que atua de modo inesperado e, embora seja reacdo,
conserva algo do cardter original da a¢dao”. Cf. ARENDT, Hannah. A condi¢ao humana, 2010, p. 300. Poder-se-
ia, com isso, alegar que no processo de reconciliagdo da humanidade com o terror praticado nos campos de
concentragdo o perddo representa um elemento indispensavel. Entretanto, atenta nossa filosofa que “a alternativa
do perdao, mas de modo algum o seu oposto, € a punicao, e ambos t€ém em comum o fato de que tentam por fim a
algo que, sem interferéncia alguma, poderia prosseguir indefinidamente. E, portanto, bastante significativo, um
elemento estrutural no dominio dos assuntos humanos, que os homens ndo sejam capazes de perdoar aquilo que
ndo podem punir, nem de punir o que se revelou imperdoavel”. Cf. ARENDT, Hannah. A condicdo humana,
2010, p. 300-301. E por isso, que para Arendt o horror cometido pelos regimes totalitarios ndo é mensuravel como
aquilo que pode ser perdoado. Assim, “ao tornar-se possivel, o impossivel passou a ser o mal absoluto, impossivel
e imperdodvel, que ji4 ndo podia ser compreendido nem explicado pelos motivos malignos do egoismo, da
ganancia, da cobica, do ressentimento, do desejo do poder e da covardia; e que, portanto, a ira nio podia vingar, o
amor ndo podia suportar, a amizade ndo podia perdoar” Cf. ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1989, p. 510. Com isso, se por um lado o perdao nos livra da reacdo natural da
vinganga, por outro, o fato de ndo podermos punir as imensuraveis atrocidades dos campos de concentragio, nos
inviabiliza de tratar com perddo os eventos deflagrados no século passado. Assim, em termos de reconciliacdo da
humanidade com o horror apontado nestas linhas, temos o desafio de trazer a lembranga o que aconteceu, ndo com
o proposito de suscitar a vinganga, mas sim com o desafio de descobrir novos meios de restabelecer a mundanidade
dos homens. Nesse processo, a amizade (realizada entre os homens) repercute como essa forma de
restabelecimento, alimentando a proximidade dos diferentes e a concep¢cao do mundo como morada.
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capacidade de compreender o mundo que contém a todos nods e a da faculdade de julgar”. Fora
com a intengdo de “[...] compreender os fatos que, a primeira vista, pareciam apenas ultrajantes”
(ARENDT, 1989, p. 21) que Hannah Arendt escreveu As Origens do Totalitarismo, obra que
lhe conferiu o titulo de estudiosa internacional. Embora nio tenha sido a primeira a empregar o
termo “totalitarismo”, com ela o termo ganha maior amplitude®®. Seu propésito nessa obra
buscou entender “o que” havia acontecido, “por quais razdes” e “como” havia acontecido os
eventos deflagrados no século XX.

As reflexdes de Arendt apontam que o totalitarismo estd radicado na experiéncia de
solidao (ou desamparo) dos sujeitos, e se difere das tiranias politicas por caracteristicas que
tornam o regime totalitdrio um novo tipo de formacao politica. Sua distin¢do frente aos regimes
tirdnicos estd no fato de que nas tiranias os governantes expandem seu dominio em funcao do
auto interesse (prestigio pessoal e vontade de acumular poder) ou do grupo que representam; ja
no totalitarismo as a¢des do governo ocorrem com o propdsito de promover a ideologia
defendida pelo regime politico, e nao necessariamente o ganho particular do lider. As tiranias
sdo utilitaristas, e seus propdsitos se alinham em prover poder ao governante; o totalitarismo
apresenta objetivos que se relacionam diretamente a ideologia (tomada como mais importante
que tudo), e para cumpri-los sacrifica recursos materiais ¢ humanos, ainda que para tanto tenha
que suprimir os recursos financeiros da na¢do. O terror (também presente nas tiranias), deixa
de ser apenas um meio para alcancar um fim e se transforma, com o totalitarismo, em
instrumento para aniquilar a experiéncia livre do didlogo, disseminando uma paranoia de medo
capaz de forgar a lealdade dos sujeitos.

Nesse processo, surgiram os campos de concentragio como forma
institucionalizada de destruicdo da pluralidade, por meio dos quais o sistema totalitario
conduziu suas vitimas a um enquadramento sincronico nas posicdes de carrasco e vitima, e,
para tanto, fez uso nao s6 do terror, mas também da ideologia. Com ela o totalitarismo legitimou
o seu proposito de reduzir determinados grupos de sujeitos a categoria de “inimigo objetivo”,
transformando-os em seres supérfluos ao aniquilar a subjetividade de cada um e a sua

capacidade de livre iniciativa, retirando dos sujeitos a liberdade de pensar por si mesmo e

26 Adalgisa Ledo Ferreira destaca que o conceito de totalitarismo se amplia com as contribui¢des de Hannah Arendt
por ela estudar com maior profundidade o que considerava ser uma novidade na histdria de regimes politicos: o
nazismo. Cf. FERREIRA, Adalgisa Ledo. O deserto como metafora para pensar a relacdo entre educacio e
totalitarismo. In: CARVALHO, J. S. F.; OLIVEIRA, C. C. (Org.). Hannah Arendt: a crise na educagdo e o mundo
moderno. S@o Paulo: Intermeios; Fapesp, 2017, p. 45. Conforme observado por Karin A. Fry, o fato de Hannah
Arendt fazer uma cobertura mais ampla ao nazismo do que ao stalinismo representou motivo de criticas a sua obra,
contudo ndo anulou a importancia que tivera para compreensdo dos regimes totalitarios. Cf. FRY, Karin A.
Compreender Hannah Arendt. Tradugdo de Paulo Ferreira Valério. Petrépolis: Vozes, 2010, p. 22.
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compartilhar ideias. O proposito deste capitulo se alinha a procura de entender como a
experiéncia intersubjetiva da amizade no periodo moderno, radicada nos valores de uma
sociedade de consumo e nas atividades de subsisténcia, pré-dispds a emergéncia de regimes

politicos totalitdrios e como essa reflexdo impacta até hoje nossas relagdes contemporaneas.

4.1 Fraternidade e esfera social: a fusao das esferas privada e publica

Conforme observado por Arendt (2008), com a Revolugdo Francesa fora
acrescentada a fraternidade aos principios de liberdade e igualdade, que, por sua vez, sempre
representaram principios da esfera politica do homem. Na Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos € possivel identificar a repercussio que sua influéncia representou para a
humanidade. No artigo 1°, encontramos que “Todas as pessoas nascem livres e iguais em
dignidade e direitos. Sdo dotadas de razdo e consciéncia e devem agir em relacdo umas as outras
com espirito de fraternidade” (SILVA, 2013, p. 24). A fraternidade promulgada pela Revolucao
Francesa carrega em sua significagdo os valores que a experiéncia intersubjetiva da Phrater
representou na era moderna. Em comparacdo com a Revolucdo Americana, Arendt (1988)
observou que a Revolugao Francesa resultou em desastre, degenerando em terror, ao passo que
a Revolucdo Americana havia sido bem-sucedida. Em suas palavras afirmou que

foi a Revolucdo Francesa, e ndo a Americana, que ateou fogo ao mundo, e foi,
consequentemente, do curso da Revolucdo Francesa, e ndo do desenrolar dos
acontecimentos na Ameérica, ou dos atos dos “Pais Fundadores” que o atual uso da

palavra revolucdo recebeu suas conotacdes e matizes em todos os lugares (ARENDT,
1988, p. 44).

De acordo com Fry (2010), a Revolugao Francesa para Arendt é “social”, ou seja,
seu fracasso se deve ao fato de ndo ter conservado a separagdo entre o publico e o privado, ao
passo que a Revolu¢do Americana obteve sucesso por conservar essa diferenca. Além disso, a
Revolugdo Francesa teria culminado em violéncia extrema, tal como relatou Georg Forster, uma
testemunha da Revolugdo citada por Arendt (1988). Conforme relatado, os acontecimentos de
1793 terminou com “a revolucao devorando seus proprios filhos” (ARENDT, 1988, p. 39). Na
perspectiva arendthiana, a partir do momento em que a necessidade ocupou o lugar da liberdade
como modo de justificar a Revolugdo, a questdo social (a fome e a pobreza) se tornou urgente,
transformando a liberdade em algo irrelevante. De acordo com Aguiar (2004), entender a
“questdo social” para a filésofa da politica permite identificar sua relagdo com a “esfera social”,

sendo esta “[...] o resultado de um certo hibridismo entre as esferas privada e publica [...]. O
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social retirou da esfera politica a dimens@o de publicidade e da esfera privada a ocupagdo com
a esfera das necessidades” (AGUIAR, 2004, p. 10).

Entender como esse processo se realizou nos conduz a identificar a antiga diferenca
entre “politico” e “social”. Para Arendt (2010), ao ser traduzido para o latim, o conceito
aristotélico de “politica” sofreu a substitui¢do por “social”, podendo ser observado pela
traducao de “home est naturaliter politicus, id est, socialis (‘o homem ¢, por natureza, politico,
isto €, social’)” (ARENDT, 2010, p. 27). Na compreensdo de Coelho Vaz (2016), embora Platao
e Aristételes tenham entendido que a acdo (politica) dependia da vida em sua realiza¢do social,
isso ndo significava que ambas tivessem o mesmo sentido. A vida social se relacionava com a
vida familiar, as relacOes de parentesco, ao passo que a acao se relacionava com a esfera publica
(as relacdes que os homens estabelecem entre si na teia das relacdes), e, portanto, se associava
aos interesses que transcendiam o oikos. Ambas as formas de vida necessitavam da presenca
dos outros, mas enquanto a vida social estd mais préxima da zoé, a acdo corresponde a bios
politikés por definigdo.

Com a emergéncia do social na modernidade, as atividades realizadas na esfera
privada passaram a apresentar relevancia publica, desfavorecendo politicamente o que seria
tipico do publico. Para Agamben (2017) o fato de a politica atualmente se encontrar em posi¢ao
subalterna em relacdo a religido, a economia e ao direito deve ser explicado pela perda de
consciéncia de seu estatuto ontoldgico, resultado de um esvaziamento progressivo no interior
de suas categorias e conceitos. A necessidade de gerar condi¢des de abundancia para a
sociedade, e efetivamente suprir o necessdrio para subsisténcia da vida reduziu a fungdo politica
a elaboracdo e administracdo de estratégias para o efetivo desenvolvimento do progresso.

Assim,

o trabalho como capacidade de oferecer objetos e artefatos que tornassem o mundo
um abrigo em relag@o a natureza transformou-se em mera fung¢do; mesmo a arte, de
atividade encarregada de provocar a reconciliagio critica com o mundo e de embeleza-
lo, transformou-se em instancia apaziguadora e de entretenimento (AGUIAR, 2004,
p. 11).

O trabalho e a obra por serem realizados na soliddao sé se relacionam com a
mundanidade quando humanizados, ou seja, quando a atividade da a¢do os interliga na teia de
relacoes humanas. Segundo Arendt (2010, p. 230), essa teia de relagdes “[...] existe onde quer
que os homens vivam juntos”, e se vincula ao mundo dos artefatos assim como o discurso se
vincula a um corpo vivo. Porém, se a esfera social faz com que os homens se ocupem com as

atividades que melhor o relacionam a sua vida como zoé, entdo a politica passou a ser reduzida
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a tarefa administrativa de garantir o progresso da humanidade. Nesse contexto, o Estado-nagdo,
edificado a partir do século XV como uma espécie de administragdo doméstica de propor¢ao
gigante, passou a representar a fusdo entre as esferas privada e politica (a esfera social). A
funcdo que passara a exercer se define por uma gestdo baseada no planejamento, no
conhecimento especializado e numa administragdo burocratica da esfera piblica. Com isso, as
atividades econdmicas, que antes correspondiam ao dominio do privado (por serem exercidas
para manter homens e mulheres vivos e garantir a reproducdo da espécie humana) se
transformaram em assuntos publicos, expressos sob os termos de economia nacional ou
economia social.

Nessa nova configuracdo de mundo, os homens e mulheres a comporem o corpo
politico “[...] ndo passam de meros meios, fungdes, para realizagdo do progresso e, assim, como
tais, como seres singulares, se tornam supérfluos” (AGUIAR, 2004, p. 13). A fraternidade,
enquanto experimentacdo de vinculo com o0s outros, se insere nesse contexto por ser
compreendida a partir da nocao familialista da amizade, cuja perspectiva pode ser explicada
também pelo intenso apelo a interioridade, préprio da Era Moderna. Para Ortega (2002), além
da progressiva interferéncia do Estado na vida dos individuos outros dois fatores foram
fundamentais no processo de privatizacao e esvaziamento das relacdes estabelecidas no espaco
publico, a saber a alfabetizacdo e o surgimento de novas formas de religido. Assim, com o
desenvolvimento da alfabetizacdo e a consequente difusdo da leitura por intermédio da
imprensa surgiu a reflexdo individual, assim como “[...] as novas formas de religido permitiram
o desenvolvimento de maneiras de devocao privadas e de meditacdo solitaria” (ORTEGA,
2002, p. 107).

Nesse sentido a partir da Era Moderna, a perspectiva de entender o outro como um
“outro eu” ou “outro si mesmo” estreitou a relevancia da companhia de “sujeitos iguais”,
limitando a seméantica da amizade aos vinculos pautados na prerrogativa da igualdade,
igualdade que se tornou sindnimo de homogeneizagdo e repressao das diferencas. Para efeito
de ilustracao e, conforme observa Buffault (1996, p. 38),

0 que impressiona nas cartas amistosas que se trocam no inicio do século XIX nos
circulos predispostos ao escrito literdrio € a oposicdo, romantica, entre um mundo
hostil, a0 mesmo tempo desolado e populoso demais, e a esfera prazerosa das
afinidades eletivas. [...] Estabelecer amizade com o outro ndo € apenas se proteger do

exterior, mas se exercitar em lancar um olhar sobre o mundo e em se compor
mutuamente para a ele resistir.
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A partir desse contexto € possivel identificar de que maneira se configurou a
retirada da Philia do cendrio politico em funcdo da preferéncia pela Phrater como relacio a ser
estabelecida com o publico. Para Primo (2015, p. 379),

a associag@o entre a amizade e a fraternidade, apesar de corrente atualmente, ndo €
evidente: a primeira provém do termo philia, enquanto a fraternidade provém do
termo phrater. Mesmo tendo diferentes origens etimoldgicas, ambas se relacionavam
diretamente com a manutenc¢do dos vinculos na Grécia Antiga: philos, anterior ao
termo philia, era uma relagdo institucionalizada de protecdo e deveres para com
aqueles comprometidos num pacto de acolhimento, especialmente, em terras
estrangeiras; ja phrater era o termo que identificava os irméos, ndo os de sangue, mas
todos aqueles que se sentiam unidos por uma origem em comum.

Falar de “origem em comum” na Era moderna, no periodo em que a humanidade
reduziu as suas atividades a manutengao da vida, nos conduz a observar o sentido intersubjetivo
da fraternidade carregado pelo sensus privatus. Assim, associado a fraternidade se encontra um
aglomerado de valores que se distinguem pelo consumo desenfreado e pelos sentimentos de
inseguranga e medo. Bauman (2009) observa que a inseguranca moderna aparece em suas varias
manifestagdes como medo (medo dos crimes, medo de criminosos), trazendo a ideia de que o
perigo se encontra em toda parte. Para o socidlogo, as “classes perigosas” eram definidas por
excesso de pessoas, excluidas de seus lugares de origem e ndo reintegradas, de modo que até
mesmo o progresso econdmico ndo lhes atribuia alguma utilidade funcional. As novas classes
perigosas sdo, ao contrdrio, aquelas consideradas incapacitadas para a reintegracdo e
classificadas como ndo-assimildveis, porque nao saberiam se tornar tteis nem depois de uma
“reabilitagdo” (BAUMAN, 2009, p. 22).

O problema da reintegracdo pode ser melhor compreendido quando se considera os
fatores que conduziram a humanidade a viver situagdes de desamparo existencial. De acordo
com Arendt (1989), com o fim da Primeira Guerra Mundial, a humanidade se percebeu imersa
em um estado de calamidade total, caracterizada pela inflacao, pela crise financeira, por guerras
civis e por uma taxa de desemprego exorbitante provocando a migra¢do de grupos de individuos
para diversas partes do mundo. “A inflacdo destruiu toda a classe de pequenos proprietarios
[...]. O desemprego, quando veio, atingiu propor¢des fabulosas, sem se limitar as classes

trabalhadoras, mas alcangando nag¢des inteiras” (ARENDT, 1989, p. 300). Com isso, segundo
destacado por Passos (2016, p. 229),

a multiplica¢do de minorias de diversas etnias deslocadas, [...] suscitou a crise politica
do Estado-Nacgdo, na qual o vinculo entre homem e cidadao foi rompido. Esse
rompimento revelou-se ndo somente com a incapacidade dos modernos Estados-
Nacdes de proteger individuos de diversas etnias, mas, também com a explicitacio da
precariedade e da abstracdo da nocdo de direitos humanos que nio conseguia
assegurar os direitos do homem, independente de sua cidadania.
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Com a ruina do Estado-Nac¢ao ocorreu a ruptura da divisdo da sociedade em classes,
e com isso os sujeitos ndo mais poderiam ser reconhecidos como pertencentes a uma camada
especifica. As diversas etnias deslocadas eram consideradas indesejaveis pelos Estados e “uma
vez fora do pais de origem, permaneciam sem lar; quando deixavam o seu Estado, tornavam-se
apatridas” (ARENDT, 1989, p. 300). Desapareceram, portanto, as lutas por interesses que
associavam as pessoas a uma classe determinada, o que somado aos valores de uma sociedade
consumista provocou o desinteresse da populagao pelos assuntos publicos. Acentuou-se, entdo,
a preocupacdo com a sobrevivéncia particular e a procura desmedida pelo consumo do maior
nimero de bens. Além disso, o problema de assimilacdo dos apdtridas resultou ainda no
problema da diferenciacdo dos povos pdrias dos parvenus. De acordo com Courtine-Denamy
(2004), a situagdo do pdria e a do parvenu pode ser entendida quando se considera como
exemplo o problema da identidade judaica no periodo de integracdo dos judeus na sociedade
europeia ocidental.

Embora ambos (o pdria e o parvenu) retratem a situagdo de “judeus excluidos do
mundo” ou de “foras da lei”, o pdria retrata a imagem daquele que se aliena do mundo, ao passo
que o parvenu representa aquele que para ser assimilado torna-se “judeu de exce¢ao”. Assim,
em termos de assimilagdo e alienagdo o “judeu de excecdo” busca ser assimilado (e, por isso,
nao honra a heranca cultural de sua tradi¢do, como também ndo expressa qualquer traco
relacionado ao esteredtipo dos judeus) ao passo que o pdria se caracteriza por uma radical
auséncia de mundanidade. De acordo com Arendt (2008), € tipico de povos pdrias (podendo
ser este 0 exemplo de povos perseguidos ou escravizados) expressar a sua humanidade na forma
de fraternidade, que “[...] € como se, sob a pressdo da perseguicao, os perseguidos tivessem se
aproximado tanto entre si que o espag¢o intermedidrio que chamamos mundo [...] simplesmente
desapareceu” (ARENDT, 2008, p. 21).

Assim, a fraternidade se caracteriza por uma relagdo que aniquila a distancia que
define o espaco-entre os homens. Nesse caso, tanto os povos perseguidos quanto a sociedade
intimista podem ser entendidos a partir da intersubjetividade que define os lacos fraternos, os
quais embora possam apresentar, segundo Arendt (2008), a “generosidade” e uma “fonte de
vitalidade e alegria” pelo compartilhamento da vida, falta-lhes a preocupagdo e a

responsabilidade com o mundo?’. E nesse sentido que para Ortega (2000, p. 31), “a fraternidade

7 H4 uma distingdo entre a concepgdo de pdria e pdria consciente no pensamento de Hannah Arendt. Para ela os
povos pdrias ou perseguidos sdo caracterizados por uma intensa proximidade, de modo que a ameaca de sua
sobrevivéncia transforma o compartilhamento da vida na sua principal caracteristica. Assim, “nessa humanidade
por assim dizer organicamente evoluida, é como se, sob a pressdo da perseguicdo, os perseguidos tivessem se
aproximado tanto entre si que o espaco intermedidrio que chamamos mundo (e que, evidentemente, existia, antes
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€, no fundo, uma forma de comunidade identificatdria, na qual, na condi¢do de irmaos, somos
todos iguais”. Trata-se de uma forma especifica de relacionamento em que a semelhanca se
constitui como confirmacao narcisica do “eu”.

Apresentando a mesma perspectiva, Arendt (2006, p. 22) assegura que

a ruina da politica [...] surge do desenvolvimento de corpos politicos a partir da
familia. Aqui ja estd indicado o que se torna simbdlico na imagem da Sagrada Familia:
Deus ndo criou tanto 0 homem como o fez com a familia. Quando se vé na familia
mais do que a participag@o, ou seja, a participacdio ativa na pluralidade, comega-se a
bancar Deus, ou seja, a agir como se pudesse sair, de modo natural, do principio da

diversidade. Ao invés de se gerar um homem, tenta-se criar o0 homem na imagem de

si mesmo?®.

E nesse sentido que a esfera publica na modernidade se tornou despolitizada, e a
experiéncia intersubjetiva fundada em valores que devido ao ideal de fraternidade se processa
em praticas de homogeneizagao e harmonizacao do tecido social. Com isso, “o ideal de pureza
surge [...] como preservagdo, como uma assepsia ou planejamento para algo que se deseja
impedir. Pureza contra sujeira, contra desordem, contra os ‘impuros’, contra a diversidade”
(GOMES; SILVA JUNIOR, 2005, p. 122). Nesse contexto, no “solo” esvaziado da
configuracdo politica moderna se viu emergir as sociedades de massa e os governos totalitarios,
com o interesse pautado na anulacdo da pluralidade e da distin¢do dos seres humanos. Para

Duarte (2000), as massas representam a categoria central nas andlises de Arendt sobre o

da perseguicido, mantendo uma distincia entre eles) simplesmente desapareceu. [...] Ndo podemos esquecer que o
encanto e a intensidade da atmosfera que se desenvolvem devem-se também ao fato de que os parias deste mundo
desfrutam do grande privilégio de ndo arcarem com a preocupagao pelo mundo”. Cf. ARENDT, Hannah. Homens
em tempos sombrios. Tradugcdo Denis Bottmann. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2008, p. 21-22. Sobre a
disting@o entre o pdria e o pdria consciente, veja também a nota de rodapé nimero 43.

28 E importante enfatizar nestas linhas que Arendt ndo nega a relevéncia atribuida a fungdo desempenhada pela
familia. Para “os pais humanos, contudo, ndo apenas trouxeram seus filhos a vida mediante a concepcdo e o
nascimento, mas simultaneamente os introduziram em um mundo. Eles assumem na educagio a responsabilidade,
ao mesmo tempo, pela vida e desenvolvimento da crianga e pela continuidade do mundo. [...]”. Cf. ARENDT,
Hannah. Entre o passado e o futuro. Tradu¢do Mauro W. Barbosa. Sdo Paulo: Perspectiva, 2016, p. 139. Com
isso, Arendt assegura a importancia da familia (da esfera privada) enquanto espaco de protecdo e seguranca para
o bom desenvolvimento da vida, em detrimento de um mundo que € por natureza ameacador. Porém, para a nossa
fil6sofa, em detrimento da diferenca das atividades que definem a Vita Actica, a esfera publica, por sua vez, ndo
deve ser concebida como extensdo da esfera privada, mas como algo radicalmente diferente, pois o espaco publico
corresponde a esfera da pluralidade, espaco que nos coloca em contato com a diferenca. Por isso, assegurou a
filoésofa: “[...] o mundo necessita de protecéo, para que néo seja derrubado e destruido pelo assédio do novo que
irrompe sobre ele a cada nova gerag@o.”. Cf. ARENDT, Hannah. A crise na educacio. H. Arendt. Entre o passado
e o futuro, Perspectiva, 2016, p. 139. Sendo assim, no tocante a critica de Arendt ao corpo politico edificado a
partir da estrutura da familia cabe como conclusdes nestas linhas a colocacdo de Francisco Ortega: “ndo se trata
de mudar a familia, mas de mudar a sociedade que dela necessita. [...] Talvez seja 0 momento de apostar em outras
formas de sociabilidade, tal como a amizade, que ndo substituindo a familia, possam coexistir com ela, e fornecer
um apoio material, emocional e cognitivo que permita uma superagdo solidaria dos riscos”. Cf. ORTEGA,
Francisco. Genealogias da amizade. 2002, p. 160-161.
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totalitarismo, se distinguindo das multiddes dos séculos anteriores por nao terem mais interesses

comuns, ou qualquer modo de consentimento, a interliga-las.

4.2 As sociedades de massa e a emergéncia do Totalitarismo

A auséncia do principio de individuacao social definido pela divisao da sociedade
em camadas representou para a humanidade a “perda de um lugar préprio” (homelessness), e
conforme enfatizado no capitulo anterior, a experiéncia da perda de um “lar” ou de um “lugar
proprio” constitui o principio de “desenraizamento” (rootlessness) dos homens. As sociedades
de massa surgiram relacionadas a esse contexto, compostas por um ndmero exacerbado de
sujeitos isolados e solitdrios, cuja experiéncia em comum a compartilhar era o desamparo
existencial. Por massas, o pensamento arendthiano definiu as pessoas que pelo nimero ou
indiferenca (ou mesmo por uma combinacdo de ambos) sdo incapazes de se integrarem em
organizacoes baseadas no interesse comum (organizagdes como partido politico, organiza¢ao
profissional ou sindicato de trabalhadores). Falta-lhes, nesse caso, a capacidade especifica de
articulacdo com um interesse comum, e representam “[...] a maioria das pessoas neutras e
politicamente indiferentes, que nunca se filiam a um partido e raramente exercem o poder de
voto” (ARENDT, 1989, p. 361).

Assim, para nossa autora “os movimentos totalitarios sdo possiveis onde quer que
existam massas que, por um motivo ou outro, desenvolveram certo gosto pela organizacio
politica” (ARENDT, 1989, p. 361). De acordo com Ferreira (2017), o fato de Arendt analisar o
fenomeno do totalitarismo a partir do que ela chamou de “movimento” nos conduz a identificar
a diferenca entre regime e movimento totalitarios. Por “movimento” a filésofa da politica
concebeu ser um principio inato a cada forma de governo (tal como pensou Montesquieu) capaz
de colocd-lo em movimentacao e guiar os seus atos. Sendo assim, os movimentos totalitarios
consistiam nas organiza¢des macicas de individuos atomizados, aparentemente indiferentes e
demasiadamente apéticos para merecer maior atengdo dos partidos em geral. Arendt (1989)
ainda observou que as massas ndo surgiram da igualdade de condi¢des financeiras e da
expansao educacional (que acompanhou uma consequente perda de qualidade e popularizacao
dos conteudos), “[...] pois até os individuos altamente cultos se sentiam particularmente atraidos
pelos movimentos de massa” (ARENDT, 1989, p. 366).

Sendo assim, observa-se que as massas nao constituem a exclusividade de homens
e mulheres caracterizados pela brutalidade ou pela rudeza, mas de sujeitos oriundos de uma

sociedade “[...] cuja estrutura competitiva e concomitante soliddo do individuo eram
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controladas apenas quando se pertencia a uma classe” (ARENDT, 1989, p. 367). Foram esses
sujeitos que, a partir da década de 1930, os movimentos totalitirios, em suas versdes nazista®
e comunista®, recrutaram, mas, em que se fundamentavam esses movimentos? Quais ideias
difundiam? O que define um governo totalitdrio? Conforme enfatizado por Nascimento (2016),
o totalitarismo surgiu no mundo contemporaneo em um periodo de crise do sistema capitalista
em determinadas regides da Europa, €, uma vez sendo definido por Arendt (1989) como
“conquista global” e “dominio total”, pode ser entendido como toda forma de governo na qual
um tnico individuo ou partido assume o controle do Estado em suas diversas modalidades. “Ao
mesmo tempo, esse tipo de regime define um tipo de relagdo onde o governo tem grande poder
de intervencdo na vida de seus cidaddos” (NASCIMENTO, 2016, p. 32).
O totalitarismo apresenta, com isso, o propodsito de aniquilar as agdes humanas (a
sua possibilidade de iniciar algo novo no mundo) em funcdo da finalidade de promover a
liberacdo das forcas da Natureza ou da Histéria. Segundo Arendt (1989, p. 513-514),
[...] o totalitarismo nos coloca diante de uma espécie totalmente diferente de governo.
E verdade que desafia todas as leis positivas, mesmo ao ponto de desafiar aquelas que
ele préprio estabeleceu [...]. Mas ndo opera sem a orientacdo de uma lei, nem ¢é
arbitrério, pois afirma obedecer rigorosa e inequivocamente aquelas leis da Natureza
ou da Histéria que sempre acreditamos serem a origem de todas as leis. [...] A
legitimidade totalitaria, desafiando a legalidade e pretendendo estabelecer diretamente
o reino da justica na terra, executa a lei da Histéria ou da Natureza sem converté-la
em critérios de certo e errado que norteiam a conduta individual. Aplica a lei
diretamente a humanidade, sem atender a conduta dos homens. Espera que a lei da
Natureza ou a lei da Histéria, devidamente executada, engendre a humanidade como

produto final; essa esperanca — que estd por tras da pretensdo de governo global — é
acalentada por todos os governos totalitdrios.

2% Forma totalitdria de governo (e, portanto, definida pelo anseio de dominacdo total e expansdo global) fundada e
liderada por Adolf Hitler na Alemanha. A denominagdo “nazismo” constitui a forma diminutiva de se referir ao
Partido Nacional Socialista Alemdo dos Trabalhadores, cujas iniciais em alemdo deram origem ao termo “nazi”.
Cf. BOBBIO, Noberto. Dicionario de politica. Traducio Jodo Ferreira. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia,
1998, p. 807. Para Noberto Bobbio o nazismo representa a consequéncia de dois principais fendmenos: a reagdo
a derrota alemd na Primeira Guerra Mundial e o resultado de ideias e tendéncias antigas que dizem respeito a
unificag@o politica e a modernizagdo social. “Na medida em que progredia o complexo processo de unificagido
politica e da modernizag?o, a ideia nacionalista alemi experimentou um desenvolvimento todo especial chegando
a se sobrepor aos ideais liberais e constitucionais”. Cf. BOBBIO, Noberto. Dicionario de politica, 1998, p. 807.
O nacionalismo deu origem a um significado maior a nagdo alema, agregando ideias expansionistas, nas quais a
Alemanha seria tomada como poténcia-guia mundial, e valores de superioridade da raca germanica e também da
sua cultura.

30 Conjunto de ideias e tendéncias politicas e socioecondmicas que defendem o principio de igualdade entre os
homens e o estabelecimento de uma sociedade mais igualitdria, suprimindo a divisdo em classes sociais de modo
a ndo haver conflitos entre interesses privados e a dedicacio para o bem piblico. Nesse formato de sociedade a
propriedade e os meios de producdo seriam de pertencimento comum. Na sua forma totalitdria defendida pelo
stalinismo “[...] a ideologia preocupa-se com a necessidade de erradicar o capitalismo e a burguesia”. Cf. FRY,
Karin A. Compreender Hannah Arendt, 2010, p. 31.
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Sendo assim, na pretensdo de propagar as leis da Natureza ou da Histdria os regimes
totalitdrios utilizaram a ideologia para doutrinar os individuos e o terror para aniquilar suas
acoes livres e autdbnomas. No caso do nazismo na Alemanha, a ideologia apresentada buscava
legitimar um ideal de pureza atribuido & “raca ariana” e para tanto “[...] se apropriou da
arquitetura, das artes, da medicina, do cinema etc. e os fez contribuir para a propagacdo dos
ideais e praticas anti-semitas” (GOMES; SILVA JUNIOR, 2005, p. 121). Ja o totalitarismo em
sua versdo comunista tinha como ideologia a defesa das leis da Histéria, que culminaria na
vitéria de uma classe social. Em ambas as situagdes, o processo s seria possivel de ser realizado
quando o mundo se livrasse dos sujeitos considerados (pelos regimes totalitdrios) indignos de
viver. Com esse proposito, o totalitarismo buscou levantar um novo modelo de humanidade,
onde os homens comporiam um aglomerado uniforme e teriam como produto final a criacdo de
“Um unico Homem”. Em outras palavras, a inten¢ao dos regimes totalitarios fora eliminar todos
0s espacos que unem e separam os homens, transformando-os em seres de reagdes previsiveis.
Para tanto, ndo bastava apenas esvaziar a vida publica, mas deveria também eliminar as
possibilidades de reflgio na vida privada, o espacgo de prote¢do e aconchego dos homens. Sendo
assim, “na medida em que o totalitarismo estende o seu império até a esfera privada, o
isolamento se transforma em desolagdo (loneliness)” (COURTINE-DENAMY, 2004, p. 108).

De acordo com Fry (2010, p. 34),

a extrema lealdade que € exigida dos membros, ao preco do sacrificio pessoal, torna-
se possivel devido ao sentimento de isolamento que o totalitarismo promove. O terror
€ usado como tatica para reforcar a lealdade porque as pessoas estdo dispostas a
transformar amigos em inimigos a fim de salvar a si mesmas. Isto isola os individuos,
uma vez que ninguém sabe quem é confidvel e a livre discussdo de ideias é sufocada.

O terror transforma, assim, as relacdes humanas num estado de constante
desconfianga, chegando a atingir algumas das mais intimas relagdes familiares*'. Sua finalidade
consistiu, portanto, em transformar homens e mulheres em “pecas de uma engrenagem” ou
13 Tyt 29 ~ y e . iy .

soldados politicos”, onde aqueles que nao se enquadram aos propdsitos dos regimes totalitarios
se tornam supérfluos. A ideologia se apresenta, com isso, como “logica de uma ideia” por
fornecer a concep¢ao de um mundo sem contradi¢des ou opinides diferentes. Entretanto, vale
ressaltar que, para Arendt (1989), a “logica de uma ideia” ndo corresponde a esséncia eterna do

pensamento de Platdo e nem mesmo ao principio regulador da razdo segundo Kant, mas

31 Segundo Arendt “a suspeita mitua, portanto, impregna todas as relagdes sociais nos paises totalitarios e cria
uma atmosfera geral mesmo fora do campo de acado especial da policia secreta”. Cf. ARENDT, Hannah. As origens
do totalitarismo, 1989, p. 481.
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corresponde a uma forma de tratar o curso dos acontecimentos como se estivesse seguindo uma
lei, a lei de um processo histérico apresentada na forma de exposi¢do logica.

De acordo com Passos (2013, p. 134), “o que a autora pretende demonstrar € que a
ideologia terd como objetivo tornar possivel o rompimento das relacdes intersubjetivas, a partir
da visdo de mundo fornecida pela mesma”. Essa visao de mundo deveria ser compreendida a
partir de uma estrutura silogistica criada sem uma efetiva correspondéncia com a realidade
factual, cuja ideia ao ser aplicada na histéria revelaria uma coesio a qual ndo necessitaria ser
confirmada pela vida real. Nesse sentido, a realidade passaria a apresentar uma harmonia que
na verdade ndo existe na esfera da pluralidade, sendo a conclusdo do silogismo criado a tnica
expressao de realidade a ser aceita. O pensamento ideoldgico se edifica nesse contexto, € por
meio dele a ideia se desenvolve em forma de premissa axiomadtica, na qual a experiéncia
humana néo se faz presente. Sendo assim, o projeto de dominio total se realiza com a submissao
da mente humana a sua “deducdo 16gica”, mobilizando a massa da populag@o a renunciar sua
liberdade interior, a qual tem na atividade do pensamento a sua maior expressao.

As ideologias oficiais, nesse sentido, se apresentam como formas de explicar de
modo total a histdria, e nesse propdsito € possivel se identificar trés elementos eminentemente
totalitdrios, que para Arendt (1989), constituem todo pensamento ideolégico’>. Para nossa
autora, em primeiro lugar, ¢ caracteristico da ideologia “analisar ndo o que ¢, mas o que vem a
ser” (ARENDT, 1989, p. 522), isto ¢, as ideologias se orientam em dire¢do a historia mesmo
quando partem de premissas da natureza, como no caso do racismo nazista. Nesse caso, a
natureza € tomada como modo de explicacdo de questdes histéricas, as quais sao reduzidas a
elementos da natureza. “A pretensdo de explicagdo total promete esclarecer todos os
acontecimentos historicos — a explanacgdo total do passado, o conhecimento total do presente e
a previsao segura do futuro” (ARENDT, 1989, p. 523).

Em segundo lugar, por se basear na exposicao l6gica de uma ideia e, nesse processo,
desconsiderar a experiéncia humana apreendida por nossos sentidos, a ideologia reivindica para
si uma realidade “mais verdadeira”, escondida por tras de tudo que ¢ perceptivel. Por fim, em
terceiro lugar, por ndo transformar a realidade sozinha, se baseia em certos métodos de

demonstracdo para poder, entdo, libertar o pensamento de cada individuo da experiéncia

32 Na concepgdo de nossa autora niio somente o Tacismo e 0 comunismo apresentam caréter totalitdrio, mas toda
ideologia. Para Arendt, “[...] todas as ideologias contém elementos totalitdrios, mas estes s se manifestam
inteiramente através de movimentos totalitirios — o que d4 a falsa impressdo de que somente o racismo € o
comunismo sdo de cardter totalitdrio. Mas no fundo, é a verdadeira natureza de todas as ideologias que se revelou
no papel que a ideologia desempenhou no mecanismo do dominio totalitario”. Cf. ARENDT, Hannah. As origens
do totalitarismo, 1989, p. 522.
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particular e subordinar a mente humana a uma visao tnica e totalizante. Com isso, 0s regimes
totalitdrios do século XX encontraram formas de legitimar suas atrocidades, e para disseminar
suas ideologias e feitos se apropriaram nao sé da propaganda como também dos demais
segmentos da existéncia humana, “[...] subordinando a si ndo s6 a imprensa, o radio e o cinema,
mas também atividades aparentemente ‘apoliticas’, como os esportes e a literatura”
(NASCIMENTO, 2016, p. 40). Nesse sentido, os regimes totalitdrios produziram a aparéncia
de um mundo protegido, na qual a figura do lider, associada as funcdes burocriticas e
administrativas, passou a representar o uinico meio pelo qual os homens estabeleciam uma
relacdo com o mundo externo.

Atualmente as forcas politicas totalitarias continuam a se desenvolver na forma de
movimentos, dividindo o mundo em duas principais poténcias que disputam o poder por
intermédio de partidos politicos. Seu reflexo no Brasil tem provocado ondas de manifestacdes
desde o ano de 2013, cujo inicio reivindicava a diminuiciio do preco das passagens de dnibus,
vindo a se desdobrar em diversas reivindicagdes, como o fim da impunidade para politicos,
assim como a reivindicacdo de direitos e visibilidade por parte de grupos minoritdrios (negros,
LGBTIs, quilombolas, MSTs e favelados). Ao atingir uma escala nacional as reivindicagdes
deixaram evidente a divisdo brasileira em dois principais grupos: os “coxinhas” (aqueles que
seguem um paradigma conservador em costumes, agregado a um posicionamento politico-
economico liberal ou neoliberal) e os “petralhas” (aqueles que se mobilizam em defesa da classe
trabalhadora e seguem um paradigma progressista). Embora as reivindicag¢des sejam diversas e
com multiplas pautas, apresentam em comum “[...] a critica a um saber geral ou um padrao
global de subjetividade, que se impde a todos como forma do humano, e a critica a poderes
locais que, em nome dessa no¢ao universal de humanidade, coagem e reprimem concretamente
varios modos de vida [...]” (COSTA; GUERINI, 2019, p. 56). Com isso, observa-se que o
totalitarismo contemporaneo se propaga por meio do conflito de paradigmas que ao atribuir
modelos para a realizacdo humana se anulam mutualmente formando uma dicotomia no espago
publico. Para entendermos melhor as consequéncias do totalitarismo para a constituicdo de
nossa subjetividade, e de que modo a amizade pode se afirmar como forca anti-totalitria, é
importante compreendermos como o totalitarismo resultou no século passado em periodo de

“tempos sombrios”, anulando a liberdade ao transformar seres humanos em soldados politicos.

33 COSTA, M. J. A; GUERINI, L. R. O Povo e povo brasileiro: maioria, minorias e as transformacdes do desejo
na atualidade. Mnemeosine. v. 15, n. 2, 2019, p. 54. Disponivel em: < https://www.e-
publicacoes.uerj.br/index.php/mnemosine/article/view/48315/32243>. Acesso em: 10 mai. 2020.
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4.3 Os campos de concentracio e a reducao de subjetividades a categoria de inimigo
objetivo

O projeto de dominio total de regimes totalitdrios se move suscitando o édio, a
violéncia e desfigurando as expressdes de subjetividades de povos, classes sociais, grupos e
etnias, tendo sido essa a realidade dos “tempos sombrios” do século passado. Para a pensadora
da politica “os tempos sombrios [...] ndo sdo novos, como ndo constituem uma raridade na
historia” (ARENDT, 2008, p. 9), mas se apresentaram na contemporaneidade sob uma forma
totalmente nova de destruicdo. Além de disseminar o terror no mundo, provocando um
ambiente de desconfianca e medo, o totalitarismo nao s6 aniquilou o didlogo entre os sujeitos
como também destituiu a humanidade de uma das principais formas com que tradicionalmente
se definiu o humano: a faculdade do pensamento. Se ao definir a condi¢gdo humana, Arendt
(2010) distinguiu as trés atividades humanas fundamentais destacadas no capitulo anterior (o
trabalho, a obra e a acdo), que papel apresenta o pensamento na compreensao da nossa condi¢ao
humana? De acordo com Piza (2017, p. 53, grifo da autora) “[...] com Arendt, quando o humano
pensa € humano como subjetividade ética e, portanto, capacidade de ser-com-o-outro, de
responder pelo mundo e ama-lo [...]”. De acordo com Ortega (2000, p. 27),
A subjetividade é para Arendt um fendmeno do mundo, uma questdo de estilo e
cardter. [...] Hannah Arendt distancia-se de toda visdo essencialista do sujeito, de toda
tentativa de psicologizacdo da subjetividade. Somente voltados para o mundo é que

atingimos nossa identidade, no espago publico revelamos “quem” somos € nao “o
que” somos.

A revelacdo de “quem” somos, para a filosofa, se distingue de “o que” somos por
se tratar este ultimo de caracteristicas as quais dispomos (dons, qualidades, talentos e defeitos),
e que, por isso, podemos expor ou ocultar. No contexto moderno, sob as condi¢des de uma
“psicologizacdo” das relacdes intersubjetivas, a revelagdo do sujeito individual se reduziu as
experiéncias de atenuar situagdes de desamparo existencial, buscando o conforto da semelhanca
entre aqueles que compartilhavam a mesma rotina de laborar e consumir, aumentando, com
isso, o deserto do mundo publico. O sujeito introspectivo moderno é, para Arendt (2010), o
icone de representatividade da perda do senso comum, isto €, do sentido compartilhado do
mundo a interligar a humanidade, assim como o modelo de subjetividade a guiar as adaptacdes
da psicologia moderna. O desenvolvimento cientifico e tecnoldgico, regidos pelo paradigma do
conforto, do entretenimento e do bem-estar, contribuiu para que se alastrasse silenciosamente

na existéncia cotidiana a condi¢do de uma vida desértica, caracterizada pelo vazio de
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sentimentos e sentidos, pela liquidez da sociedade de consumo e muitas das vezes pelo mais
alto padrdo de vida.

Coutrine-Denamy (2004) atenta para o perigo de nos sentirmos tdo a vontade na
condi¢do de uma vida desértica, resultado dos infinitos meios de adaptacdo, que percamos a
iniciativa de restabelecer mais uma vez o mundo entre os homens. Considerar a produgdo de
subjetividades como fio norteador do restabelecimento dos homens ao mundo e da
reconstituicdo da vida publica nos leva a pensar a relacdo entre ser sujeito e revelar-se ao
mundo, espaco de nossas memorias e discussdes. Conforme sublinhado por Correia (2015), no
que tange a fenomenologia da Vita Activa, existe uma relacio estreita entre os conceitos de
acdo, revelacdo e pluralidade. Segundo Arendt (2010, p. 219) “a pluralidade humana, condi¢ao
basica da agdo e do discurso, tem o duplo aspecto da igualdade e da distingdo”. E por sermos
iguais que podemos nos compreender (a nds e a nossos antepassados), como também planejar
o nosso futuro e identificar as necessidades daqueles que virdo. Por outro lado, se ndo fossemos
também distintos uns dos outros nio necessitariamos do discurso e da acdo para sermos
compreendidos. “Sinais e sons seriam suficientes para a comunicagao imediata de necessidades
e caréncias” (ARENDT, 2010, p. 220).

Portanto, € porque homens e mulheres sdo capazes de comunicar a si proprios e nao
somente comunicar algo (raiva, medo, fome ou sede) que se tornam capazes de externar a
distin¢do que lhes define e nesse processo distinguir-se. A revelagdo unica de cada sujeito € o
que Arendt denominou de “quem” e se manifesta em tudo que alguém diz ou faz, visto estar
relacionado as nossas palavras e atos. Sendo assim, ha um cardter de unicidade entre discurso
e acdo, e que torna a revelacdo de nossa identidade um fendmeno eminentemente publico. Por
isso, de acordo com Arendt (2010) o “quem” de cada individuo possui semelhanga com o
daimon da religido grega, “[...] que acompanha cada homem durante toda sua vida, sempre
observando por detrds, por cima de seus ombros, de sorte que sé era visivel para aqueles que
ele encontrava” (ARENDT, 2010, p. 224-225). Segundo a filésofa judia, se a acdo e o discurso

se apresentam como vias que se complementam na revelagcdo dos sujeitos, entao

[...] desacompanhada do discurso, a a¢do perderia ndo s6 o seu cardter revelador,
como, e pelo mesmo motivo, o seu sujeito, por assim dizer: em lugar de homens que
agem teriamos rob0s executores a realizar coisas que permaneceriam humanamente
incompreensiveis (ARENDT, 2010, p. 223).

A incompreensivel destruicdo promovida pelo nazismo nos campos de
concentra¢do fora resultado de um processo de aniquilamento da possibilidade de revelacdo do

sujeito por atos e palavras. A intencdo do regime liderado por Adolf Hitler (1889-1945)
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consistiu em transformar os sujeitos nos “robds executores” apontados pela fildsofa,
dissociados da atividade do “pensar” e subordinados a enquadrar seu “agir” em um plano de
exterminio em massa. Segundo Duarte (2000, p. 70), “a meta dos campos de concentragdo ¢
justamente quebrar este dltimo residuo do humano no homem, transformando-o em um mero
o -~ . A e
feixe de reacdes’ que pode ser aniquilado sem que oferega resisténcia”. Para tanto, o processo
de degradagcdo da humanidade se realizou em etapas, acrescentando Duarte (2000, p. 68-69)
que
o inicio do processo de desmontagem do humano no homem da-se com a destrui¢ao
de sua “pessoa juridica”, com a perda de todos os direitos civis na sua privagao de

nacionalidade, bem como com a criagdo de um sistema de punicdo no qual esta
independe da conduta.

Sendo assim, o contexto desolador dos apatridas apds a primeira guerra favoreceu
que determinados grupos, longe de sua nagcdo de origem, fossem mais facilmente enquadrados
na destruicao da pessoa juridica. Segundo Arendt (1989, p. 301) “eles haviam perdido aqueles
direitos que até entdo eram tidos e definidos como inalienaveis, ou seja, os Direitos do Homem”.
Nesse sentido, sem propriedades, sem trabalho e ainda sem leis de protecao, os apatridas “[....]
foram tratados como fardo, como seres supérfluos. Motivo que explica o fato de ndo haver leis
que os contemple como sujeitos de direitos e deveres” (PASSOS, 2016, p. 230). Juntamente
com os apdtridas, um conjunto de minorias (judeus, ciganos, homossexuais, deficientes fisicos
e doentes mentais, por exemplo) foram enquadrados na condicao de individuos supérfluos, por
nao atenderem ao ideal de raca humana superior. Paralelamente a eles, homens foram
transformados em carrascos, encarregados de executar o plano de exterminio nos campos de
concentracao.

Nesse sentido, conforme acrescentou ainda Duarte (2000), a degrada¢do do humano
ndo se resumiu a “destrui¢do da pessoa juridica”, atingindo ainda a “pessoa moral no homem”.
Nos campos de concentragdo, homens, mulheres e criancas foram aprisionados por cercas de
arames farpados e reduzidos a condicao de “caes de Pavlov”, que apenas obedecem a estimulos.
Segundo destacado por Duarte (2000, p. 70) “uma vez destruidas a sua ‘pessoa juridica’ e sua
‘pessoa moral’, resta apenas ao homem a raiz de sua distingdo singular em relagdo a seus
semelhantes, a sua ‘espontaneidade’ [...]”. A raiz da distingdo entre os homens, nestas linhas
apontadas como fundamento da revelagdo de “quem” somos, ¢ o que d4 suporte a ideia de
subjetividade ética, que envolve o pensamento e a disposi¢do para o didlogo na relagdo com os

outros. Com os campos de concentracio, o totalitarismo elevou ao grau mais elevado de horror
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o seu plano de controlar a mente dos individuos, retirando deles o amor pelo pensar e a
capacidade de expressar a sua subjetividade ética.

Se o pensar dignifica a nossa condi¢do humana, e se o seu exercicio nos capacita a
assumir o compromisso ético de ser-com-os-outros como forma de responsabilidade com
mundo, entdo a auséncia do pensamento representa a impossibilidade de cuidar e dar
continuidade ao mundo que habitamos. Isso nos conduz a entender que, com o controle da
mente humana pelo totalitarismo, hd uma semelhanca entre as vitimas dos campos de
concentragdo e os executores de suas mortes. Na medida em que ndo s6 as vitimas foram
destituidas de seu principio de distin¢do, como também os executores por serem enquadrados
em um sistema que tinha como propoésito implantar no mundo a “logica de uma ideia”, entdo
ambos (executor e vitima) foram sujeitados a meramente obedecer.

A institucionalizacdo do mal no periodo contemporaneo € discutida na obra de
Arendt sob a denominacdo de mal radical num primeiro momento. Assim, conforme observado
por Serra (2014, p. 35) “[...] para Arendt, em sua referéncia em Origens do Totalitarismo, o
mal radical tem a ver com a fabricagdo de seres humanos supérfluos, com a cristaliza¢do de
males extremos € mesmo impensaveis”. Entretanto, ¢ com a denominacao de banalidade do
mal e com os seus escritos sobre Otto Adolf Eichmann (1906-1962), soldado da SS que nossa
autora concedeu maior profundidade ao fenomeno das massas supérfluas. Eichmann “[...]
cometera crimes contra o povo judeu, crimes contra a humanidade e crimes de guerra, durante
todo o periodo do regime nazista e principalmente durante o periodo da Segunda Guerra
Mundial” (ARENDT, 1999, p. 32).

Arendt compareceu ao julgamento de Eichmann em Jerusalém com o propdsito de
compreender a natureza do mal e, com isso, cumprir uma obrigacio que sentia dever com o seu
passado. Conhecer “em carne e 0sso”” um daqueles que todos entendiam se tratar de monstros,
dispds a filosofa a efetuar uma descri¢do fenomenoldgica das impressdes do julgamento. Fora
em Marburg, nos seus anos universitarios, que Arendt havia encontrado “[...] o que desejava
em um sé lugar: a tendéncia filoséfica ‘mais moderna e interessante’, a fenomenologia de
Edmund Husserl, e o professor perfeito, o protegido de Husserl, Martin Heidegger” (BRUEHL,

1997, p. 60). Assim, ao acompanhar o julgamento, atuando como repérter da New Yorker?,

34 Segundo observado Young-Bruehl “quando ficou claro que Eichmann seria julgado em Israel, ela decidiu
propor-se como repérter a William Shawn, o editor da New Yorker. Shawn aceitou a oferta de Hannah Arendt com
alegria, satisfeito por ter uma correspondente tdo ilustre e bem informada, mais qualificada para a tarefa do que
seus profissionais regulares, como John Hersey, cuja série sobre Hiroshima rendera muitos elogios a revista em
1946”. Cf. YOUNG-BRUEHL, Elisabeth. Por amor ao mundo: a vida e obra de Hannah Arendt. Tradugéo
Antdnio Transito. Rio de Janeiro: Relume-Dumard, 1997, p. 295.
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Arendt metodologicamente colocou o “mundo entre parénteses” e se voltou as ‘“coisas
mesmas”’, percebendo o fendmeno que se apresentava nas intuigdes. Ao final, concluiu a

filésofa que Eichmann nio se tratava de um monstro, mas de um homem terrivelmente normal.

O problema com Eichmann era exatamente que muitos eram como ele, e muitos nio
eram nem pervertidos, nem sddicos, mas eram e ainda sdo terrivel e assustadoramente
normais. Do ponto de vista de nossas instituicdes e de nossos padrdes morais de
julgamento, essa normalidade era muito mais apavorante do que todas as atrocidades
juntas, pois implicava que — como foi dito insistentemente em Nuremberg pelos
acusados e seus advogados — esse era um tipo novo de criminoso, efetivamente hostis
generis humani, que comete seus crimes em circunstincias que tornam praticamente
impossivel para ele saber ou sentir que estd agindo de modo errado (ARENDT, 1999,
p- 299, grifo da autora).

Arendt observou, desse modo, que o mal era banal e pela primeira vez utilizou a
expressdo “banalidade do mal” para se referir ao fendmeno do mal. Para nossa autora, “a corte
ndao o entendia: ele nunca tinha nutrido 6dio aos judeus, e nunca desejou a morte de seres
humanos. Sua culpa provinha de sua obediéncia [...]” (ARENDT, 1999, p. 269). Tratava-se de
um homem normal, na condi¢ao de burocrata nazista, “[...] um homem comum, sem grandes
motivagdes ideoldgicas e engajamento politico, apenas um homem banal, na expressdo da
autora” (SERRA, 2014, p. 36). Courtine-Denamy (2004) se refere ao fendmeno Eichmann
como a “depravagdo” da relacdo que estabelecemos com o mundo, isto porque todos os feitos
do soldado da SS se resumem no fato de nao ter parado para refletir sobre o que estava fazendo.
Acompanhar o julgamento de Eichmann impulsionou a fil6sofa a questionar: “sera possivel que
o problema do bem e do mal, o problema de nossa faculdade para distinguir o que € certo do
que ¢ errado, esteja conectado com nossa faculdade de pensar?” (ARENDT, 2000, p. 6).

A pensadora da politica enfatizou que a ausé€ncia de pensamento (ou irreflexdo) com
que se defrontou nao advinha nem do esquecimento de “boas maneiras” ou “bons habitos” nem
mesmo da estupidez, isto é, da inabilidade para compreender o que certo e o que é errado™®. A
irreflexdo de Eichmann resultava da auséncia do héabito de examinar os acontecimentos, um
habito que para Arendt (2000) conduz os homens a se absterem de fazer o mal e mesmo se
colocarem contra ele. “A prépria palavra ‘consciéncia’, em todo o caso, aponta nesta direcdo,
uma vez que significa ‘saber comigo € por mim mesmo’, um tipo de conhecimento que é

atualizado em todo processo de pensamento” (ARENDT, 2000, p. 7). Todavia, a irreflexdo

35 “A auséncia de pensamento com que me defrontei nio provinha nem do esquecimento de boas maneiras e bons
hébitos, nem da estupidez, no sentido de inabilidade para compreender — nem mesmo no sentido de ‘insanidade
moral’, pois ela era igualmente notoria nos casos que nada tinham a ver com as assim chamadas decisdes éticas
ou os assuntos de consciéncia”. Cf. ARENDT, Hannah. A vida do espirito. Rio de Janeiro: Relume Dumar4, 2000,
p. 6.
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enquanto caracteristica de um individuo nao conduz, necessariamente, a0 mal banal. Porém,
nos momentos de crise dos antigos padrdes culturais e c6digos de conduta, os sujeitos que nao
detém o hdbito de pensar sdo os primeiros a aderir a novos padrdes e novas condutas, uma vez
que ndo sabem conduzir suas vidas sem regras®®. Essa conduta do acusado é também a conduta
de todo um conjunto de individuos normais, cuja irreflexdo, tdo frequente na vida rotineira,
conduz a subordinac¢do de seus feitos as ordens de c6digos morais e padroes de comportamento.
Cabe ressaltar que ha diferenca entre aqueles que se caracterizam pela irreflexdo e aqueles
orientados por uma ideologia. Enquanto a irreflexdo conduz os sujeitos a aderirem as novas
regras impensadamente, a ideologia enfraquece a faculdade do pensamento, favorecendo a
auséncia de posicionamentos criticos diante da manipulagdo ideoldgica.

A irreflexdo, uma vez atingindo a sociedade em massa, ndo sO caracterizou a
conduta dos executores. Segundo Duarte (2000, p. 61), “[...] o verdadeiro horror estd em que as
fronteiras entre culpados e inocentes ndo se desfizeram apenas entre as vitimas do terror
totalitdrio, mas, também, entre seus executantes”. Em outras palavras, muitos daqueles que,
num primeiro momento, executaram a “Solu¢ao Final”, em outro se tornaram vitimas também.
O sentimento de desolacdo, sentimento que faz os homens se sentirem completamente
supérfluos, e a conducao burocrata com que os assuntos humanos passaram a ser tratados, € o
que fez homens e mulheres perderem-se de si mesmos, chegando mesmo a se identificar
“colaboracio” entre criminoso e vitima®’. De qualquer maneira, o0 modo de eleger o “inimigo
objetivo” do regime se fez por meio do viés ideoldgico sustentado pelo lider. Segundo Passos
(2013, p. 129) “ao eleger quem sdo os inimigos do regime, o sistema totalitario proclama quem
¢ ou ndo merecedor de viver junto aos membros do partido, na tentativa sempre recorrente de
exterminar o maior nimero possivel de ‘mundos’, ou seja, da pluralidade humana”.

Segundo Arendt (1989), quem define aqueles que se enquadram na categoria de
“inimigo objetivo” ¢ a politica do governo. Esta, por sua vez, nao o define como alguém que
demonstra o interesse de derrubar o sistema. “Nunca ¢ um individuo cujos pensamentos

perigosos tenham de ser provocados ou cujo passado justifique suspeita, mas ¢ um ‘portador de

36 «[...] somente os habitos e costumes podem ser ensinados € nés sabemos muito bem com que alarmante rapidez

eles podem ser desaprendidos e esquecidos quando as novas circunstincias exigem uma mudanga nos modos e
padrdes de comportamento”. Cf. ARENDT, Hannah. A vida do espirito, 2000, p. 6.

37 Norman Podhoretz citado por Elisabeth Young-Bruehl, acrescentou que “no lugar do nazista monstruoso, ela
nos da o nazista ‘banal’; no lugar do judeu como martir virtuoso, ela nos da o judeu como um cimplice do mal; e
no lugar do confronto entre culpa e inocéncia, ela nos da a ‘colaborag@o’ entre criminoso e vitima”. Cf. YOUNG-
BRUEHL, Elisabeth. Por amor ao mundo: a vida e obra de Hannah Arendt, 1997, p. 310. Young-Bruehl ainda
enfatiza que Hannah Arendt nfo usou a palavra colaboracdo especificamente, mas nunca permitiu que categorias
de monstro e martir ou que teorias de culpa coletiva ou inocéncia coletiva escondesse o horror de uma
coparticipagdo entre vitima e criminoso. Cf. YOUNG-BRUEHL, Elisabeth. Por amor ao mundo: a vida e obra
de Hannah Arendt, 1997, p. 310.
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tendéncias’, como o portador de uma doeng¢a” (ARENDT, 1989, p. 474). Para nossa autora,
embora sujeita a definicao ideologica do totalitarismo, a nogao de “inimigo objetivo” se tornou
muito mais relevante para o funcionamento dos regimes que a prépria determinagdo ideolégica
da categoria. De acordo com Arendt (1989, p. 474), “se fosse apenas uma questdo de odiar os
judeus ou os burgueses, os regimes totalitarios poderiam, apds cometerem um crime gigantesco,
como que retornar as regras normais de vida e de governo”. Entretanto, o que fizeram foi
identificar novos “inimigos objetivos” para serem perseguidos.

Hitler chegou a tomar providéncias preliminares contra o povo polonés e até mesmo
contra algumas categorias alemaes, ja prevendo o final do exterminio dos judeus. No caso da
Unido Soviética, os bolchevistas iniciaram com a eliminac¢ao de antigas classes governamentais,
seguindo o seu terror contra os Kulaks®®, posteriormente contra russos de origem polonesa, e
em seguida contra outros grupos étnicos e até mesmo antigos prisioneiros de guerra®. A
perseguicdo em massa de povos considerados inimigos do regime, servia também como critério
de propaganda do movimento totalitirio no exterior. Assim, a escolha de determinados grupos
como “inimigos objetivos” deveria parecer plausivel aos olhos de outras nagdes. Para a
pensadora, isso explica ““[...] o repentino surgimento do anti-semitismo governamental na Unido
Soviética, inteiramente sem precedentes, cuja finalidade pode ter sido a de angariar simpatias
para a Unido Soviética nos paises satélites europeus” (ARENDT, 1989, p. 475).

O horror dos campos de concentracdo e exterminio, o fendmeno Eichmann, a
adesdo em massa da populacdo as ideologias defendidas pelos regimes totalitarios, nos conduz
nestas linhas a problematizar em que sentido o agir humano poderia resistir a todo mal que
advém quando forcas maiores ameacam sua liberdade. E certo que o transcorrer do tempo nos
faz identificar uma distancia entre os eventos do século passado e os dias atuais. Porém, é
igualmente notdavel que a contemporaneidade ainda é marcada por discursos de 6dio e condutas

neonazistas e neofascistas*’, que, somadas a superfluidade caracteristica de nossas sociedades

3 Os Kulaks representavam a base agrdria do pafs. Em entrevista, o sociélogo e professor da Escola de Ciéncias
Sociais ¢ Econdmicas de Moscou apontou que “os bolchevistas costumam chamar todos os ‘camponeses da elite’
de ‘kulak’, porque em termos de propaganda politica era mais facil despertar o 6dio contra um ‘camponés de elite’,
referindo-se a eles como um ‘kulak’”. Cf. ALVES, V. E.L.; LIMA, D. A. Questdes rurais e campesinato: uma
entrevista com Teodor Shanin. Rev. NERA, Presidente Prudente, v. 21, n. 44, p. 236-244, 2018, p. 243.

% Cf. ARENDT, Hannah. As origens do totalitarismo, 1989, p. 475.

40 Segundo Noberto Bobbio o fascismo consiste em um termo de dificil descri¢iio, havendo defini¢cdes diversas e
por vezes contraditérias. Entretanto, é possivel elencar algumas caracteristicas, das quais se observa o monopélio
da representacdo politica por parte de um determinado partido de manipulagcdo de massa; a defesa de uma ideologia
exaltada por meio da lideranca de um chefe politico; objetivos de expansdo imperialista; aniquilamento de
opositores politicos por meio do uso da violéncia e do terror; a tentativa de integrar ao controle do partido ou do
Estado as relacdes humanas como um todo (politicas, econdmicas, sociais e culturais), além de outras
caracteristicas. Cf. BOBBIO, Noberto. Dicionario de politica, 1998, p. 466. Assim, por condutas neofascistas e
neonazistas entende-se a perpetuacdo histérica dessas caracteristicas.
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contemporaneas, nos coloca diante do mal como problema a ser enfrentado. Em uma carta

direcionada ao seu amigo G. Scholem (1963), a filésofa judia afirmou

[...] com efeito, minha opinido € de que o mal nunca é “radical”, é apenas extremo e
ndo possui profundidade nem qualquer dimensdo demoniaca. Ele pode cobrir e
deteriorar o mundo inteiro precisamente porque se espalha como um fungo na
superficie. Ele é “desafiador-do-pensamento”, como eu disse, porque o pensamento
tenta alcangar alguma profundidade, chegar as raizes, e no momento em que se ocupa
do mal € frustrado porque ndo ha nada. Essa ¢ a sua ‘banalidade’. Apenas o bem tem
profundidade e pode ser radical*'.

De acordo com Young-Bruehl (1991), a aferi¢do da filésofa sobre o bem e o mal
estd relacionada a doutrina agostiniana (a qual se inspirara em sua tese de doutorado): o mal é
apenas privacdo de bem. Entretanto, sem concordar com Platdo de que conhecer o bem & fazer
o bem, o que acreditava Arendt € que o pensar tende a nos inclinar contra o mal por viabilizar
a capacidade de julgar. O juizo, por sua vez, faz parte da relacio que estabelecemos com o0s
outros, e sendo pressuposto das escolhas que fazemos entre o certo e o errado, se faz
indispensavel para pensarmos a recuperacao do sensus communis perdido com a emergéncia da
Era Moderna. Segundo destacado por Duarte (2000, p. 60), “[...] o ‘senso comum’ é um sentido
cujo préprio modo de operagdo so faz sentido intersubjetivamente”. E ele, portanto, o sensus
communis, que gere as informagdes que captamos com os sentidos e compartilhamos com os
outros, e assim o faz porque se tratam das percep¢des de um mesmo mundo comum.

Compartilhando a mesma perspectiva, Gomes e Silva Jdnior (2007, p. 149), apontam:

a subjetividade nasce nessa dimensao intersubjetiva do encontro do outro que sempre
requer esforco e trabalho, produzindo dor e sofrimento num processo de abertura e
acolhimento do outro em sua alteridade; essa experiéncia traumadtica do outro implica
processos de transformacdes, deslocamento e reconstitui¢do das partes implicadas.

41 Trecho da carta de Hannah Arendt a G. Scholem extraido da obra de E. Young-Bruhel. Cf. YOUNG-BRUEHL,
Elisabeth. Por amor ao mundo: a vida e obra de Hannah Arendt, 1997, p. 327. A problemética do mal na obra de
Arendt deve ser entendida a partir da manifestacdo do mal no horizonte de desvelamento da vida de individuos a
comporem as massas supérfluas. A superfluidade se caracteriza pelo “desenraizamento” de homens e mulheres do
Mundo-da-Vida, pelo empobrecimento da linguagem e do pensamento, transformando-os em seres “banais”, ¢ por
isso, passiveis de se tornarem meros meios para alcance de um fim. Nessa perspectiva o mal realizado por
individuos supérfluos ndo é explicado pelo egoismo, por ganancia, pela ira, ressentimento ou inveja. Cabe ainda
considerar que ao fazer referéncia num primeiro momento ao conceito de “mal radical” ja empregado por Kant,
Arendt nfo atribuiu ao conceito o mesmo sentido apresentado pelo filésofo. Em seu texto A religido nos limites
da simples razdo, Kant se refere ao mal situando-o como caracteristica inerente a natureza humana, sendo, por
isso, “inato” ao homem. Dessa forma, o mal estd radicado na liberdade do homem, que se torna mau ao ter
consciéncia da lei moral, e ainda assim se permitir afastar da mesma. De modo contrério ao significado atribuido
por Kant, Arendt empregou o termo “mal radical” (em carta enderecada a Jaspers e na obra As origens do
totalitarismo) ja se referindo a superfluidade de seres humanos, ndo havendo, de fato, contradi¢des entre as nocdes
de “mal radical” e “mal banal”. Cf. SERRA, Maria Olilia. Dos tempos sombrios ao cuidado com o mundo.
2014. Tese. (Doutorado em Filosofia) — Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de Sdo
Paulo, Sdo Paulo, 2014, p. 29-44. Nessas circunstancias, ao afirmar que s6 o “bem tem raizes”, a filésofa judia
seguia a linha de seu raciocinio, assegurando que o habito de exercer a atividade do pensamento nos inclina contra
o mal, sendo, por isso, o principio que nos enraiza efetivamente no mundo.
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A constitui¢do da subjetividade pressupde a ideia de que a presenca do outro se
torna imprescindivel, se realizando como relagdo “agonistica” quando esse outro se faz
concebido em sua radical alteridade. Nessa proposta de intersubjetividade, os assuntos humanos
se apresentam, e por isso, se distingue da relacio intimista que caracterizou o espaco publico
da Era Moderna. A fraternidade, pela qual identificamos o apelo a familialiaridade ou
privatizacdo do publico, ndo sobrevivera ao terror que reduziu adultos e criangas a uma

igualdade primitiva (a vida orginica em si mesma)*

, como se fossem meros objetos ou um
rebanho a ser sacrificado. Sem fraternidade, tampouco a amizade poderia ter florescido naquele
periodo e feito nascer novamente o mundo entre os homens. Atualmente o Mundo Ocidental
assiste a eventos que perpetuam a dicotomia politica que dividiu 0 mundo em duas forcas hostis,
transformando o espago publico em um ldcus de afirmagdes irasciveis, que tentam legitimar
discursos e modos de vida que se anulam reciprocamente por se enquadrarem em lados opostos
da divisdo politica.

A humanidade continua se manifestando através de movimentos, reproduzindo a
antiga condiciio de pdrias®, que para defender pautas de povos tradicionalmente excluidos
alimentam 6dio a setores privilegiados da sociedade, cuja cultura e paradigmas sustentaram e
ainda sustentam a opressdo sofrida por grupos minoritdrios (negros, pobres, indios, LGBTIs).
Concomitante a esse fendOmeno o parvenu aparece como sujeito que busca ser assimilado pelos
modos de subjetivacdo predominantes, negando as formas identitarias que definem seus grupos.

Haveria algum modo de superacdo de ambas as relagdes interpessoais? Essa questdo nao deve

2 Em citagdo a obra de Hannah Arendt André Duarte destacou: “E nesta igualdade monstruosa, sem fraternidade
ou humanidade (...), que nés vemos, como que refletida, a imagem do inferno. A maldade grotesca daqueles que
estabeleceram tal igualdade estd para além das capacidades de compreensdo humana.”. Cf. DUARTE, André. O
pensamento a sombra da ruptura: politica e filosofia em Hannah Arendt. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2000, p. 61.
43 E importante considerar nestas linhas que o conceito de pdria para a filésofa agrega em si um conjunto de
reflexdes, as quais se desdobram em significados que atribuem ao modo de ser pdria tanto a condi¢do de povo
oprimido e excluido do mundo quanto a condi¢do de quem se retira momentaneamente do mundo para exercer seu
pensamento (isso considerando-se uma defini¢io especifica que chamariamos de pdria consciente). Para melhor
entendimento dessas controvérsias que permeiam o sentido do termo, cabe considerar os esclarecimentos de Odilio
Alves Aguiar: “[...] O paria rompe totalmente com o mundo, vive numa completa acosmia. O parvenu renega o
judaismo e vé na assungdo de uma fungdo na sociedade a saida para o judeu. O parvenu entende a emancipacgéo
judaica em termos de integragdo social [...]. J4 o pdria consciente é aquele que é excluido pelo mundo e, como tal,
se manifesta, mantém algum contato com a tradi¢do, mas caminha paralelo a ela. O pdria consciente tem a
condicdo de homelessness, mas ndo € um worldlessness, isto €, embora ndo possua um lugar, uma casa, ele
permanece em contato com o mundo. O pdria consciente ndo é um insider como o parvenu, mas também néo torna
absoluta a exclusdo, como na posi¢do de outsider do pdria. Cf. AGUIAR, Odilio Alves. Filosofia e politica no
pensamento de Hannah Arendt. Fortaleza: EUFC, 2001, p. 214. Nessas condi¢gdes, atento que o conceito de
pdria, tal como empregado no decorrer deste trabalho, se refere ao significado de povos excluidos do mundo e que
em virtude disso passaram a alimentar édio ao mundo. Todavia, é importante considerar que em termos de
movimentagdo politica é possivel encontrar também pdrias conscientes, muitas das vezes representados por
intelectuais que acompanham e apoiam determinadas mobilizagdes.
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ser desconsiderada quando lembramos que cada nova geragdo constitui uma novidade, capaz
de irromper o imprevisto em um mundo velho, sujeito a ruinas. Diferente da relagcdao
estabelecida pelos pdrias e pelos parvenus (conforme reflexdes destacadas neste trabalho), o
fendmeno da amizade se constitui enquanto pratica politica e experi€ncia intersubjetiva por
permitir ao sujeito o deslocamento do familiar no encontro com outrem, e igualmente ser
visitado por outros num contexto de didlogo e aparicao. Embora aparentemente simples, € esse
intercAmbio constante e cotidiano de conversas que alimenta a “distancia” entre os sujeitos e
permite ao mundo surgir novamente como objeto, capaz de criar as condi¢cdes para superacao
dos conflitos contemporaneos, que sustentam a engrenagem do totalitarismo. Para Arendt
(1993, p. 99), “o elemento politico, na amizade, reside no fato de que, no verdadeiro didlogo,
cada um dos amigos pode compreender a verdade inerente a opinido do outro”. Nisso se edifica
o fundamento de uma subjetividade ética, trazendo a ideia de que para distinguir-se mulheres e

homens necessitam da pluralidade do mundo.
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5 COMPREENSAO, PSICOLOGIA SOCIAL E A EDIFICACAO DO MUNDO COMO
MORADA: O SOCIAL E A FORMACAO DE SUBJETIVIDADES ETICAS

“O dialogo possui, assim, uma grande proximidade coma amizade. E s6 o
didlogo (e no ‘rir juntos’, que funciona como um entendimento tacito
transbordante) que os amigos podem encontrar-se e construir aquela espécie
de comunhdo onde cada qual continua sendo o mesmo para o outro porque
ambos encontram o outro e encontram a si mesmos no outro”.

Hans-Georg Gadamer. Verdade e Método 11

As reflexdes sobre o tema da introspec¢ao na obra de Hannah Arendt atribuiram ao
sujeito moderno a perda do sensus communis enquanto senso de compartilhamento do Mundo-
da-Vida. Com isso, pensar a constitui¢ao da subjetividade na atualidade nos conduz a atravessar
problemas contemporaneos e refletir sobre o estabelecimento de uma interioridade, cuja
autossuficiéncia ndo seja reduzida a uma existéncia isolada-em-si-mesma ou restrita ao conforto
da companhia de nossos familiares. Nesse percurso, torna-se inevitdvel que o caminho a se
desdobrar direcione a humanidade a construir um novo modo de se relacionar com o mundo
comum, e sobretudo, com esse aspecto comum do mesmo. Isso nos leva a refletir sobre o
fendmeno da amizade, desvelando seu aspecto cotidiano e corriqueiro, enquanto fendmeno
capaz de nos interligar em uma experiéncia na qual a presenga de um outro se torna
indiscutivelmente necessdria.

Se em linhas gerais o sensus communis nos remete a um modo de viver que
privilegia a companhia dos outros em uma relacdo de compartilhamento do nosso habitat
artificial, a realizacdo desse proposito conduz a atravessar problemas hd muito tempo
consagrados no dominio da epistéme. O senso comum, tradicionalmente, carrega as marcas de
um saber enganoso ou distorcido por se tratar do dominio das opinides, necessitando sempre
ser posto a prova. Para Hannah Arendt (2016) a diferenca entre verdade e opinido estd no modo
como reivindicam validade, sendo préprio da verdade carregar algo inegdavel, isto é, que nao
estd sujeito a discordancia ou discussao; as opinides, ao contrario, relacionam-se a compreensao
de que apesar de experimentarmos o mesmo mundo, esse mundo se abre de modo diferente
para os seus habitantes.

De acordo com o pensamento arendthiano, em Platdo as doxai sdo reduzidas as
opinides subjetivas, e invalidadas politicamente. De modo contrdrio a perspectiva platdnica,
“Arendt afirma que a politica deveria envolver as diferentes doxai [...], a fim de chegar a uma
decisdo baseada no que € melhor para a comunidade como um todo, em vez de negar as diversas

perspectivas dos cidadaos em favor de uma politica universal” (FRY, 2010, p. 61-62). Politicas



73

que presumem verdades universais afirmam uma verdade definitiva (padronizada) por meio da
qual orientam todas as decisdes que dizem respeito a esfera dos assuntos humanos. Para Arendt
(1993) as opinides ndo devem ser entendidas como fantasias subjetivas € nem mesmo como
verdades absolutas (vélidas para todos), mas corresponde ao que viabiliza a diferenga nos
sistemas de pensamento, que se origina a partir da diferenca com que o mundo se abre para
cada um. Nessa perspectiva, a doxa se encontra no espaco-entre os homens em um caminho
entre o subjetivo e o objetivo, representando a pluralidade na experiéncia particular com que
nos relacionamos no mundo fenomeénico.

Essas circunstancias nos conduzem a questionar de que modo considerar a
pluralidade do mundo sem, contudo, conduzir a humanidade a um negacionismo das ciéncias
ou ainda a uma perda na capacidade de orientar as acdes humanas frente a ruptura com a
tradi¢do. A perda da tradicdo ndo sé representou o inicio de um novo movimento no mundo,
mas também o risco de se estabelecer um bloqueio no acesso ao “tesouro do passado”,
culminando assim na incapacidade de se compreender o presente e construir as possibilidades
de realizacdo de um futuro. Para Duarte (2000), esse novo contexto fora o que conduziu ao
surgimento do totalitarismo, que nada mais representa que o resultado do processo histérico de
perda dos referenciais transcendentes da politica, fossem estes de ordem religiosa ou ndo. “O
tesouro foi assim perdido, ndo merce de circunstancias historicas e da adversidade da realidade,
mas por nenhuma tradigao ter previsto seu aparecimento ou sua realidade” (ARENDT, 2016,
p. 21). Trata-se de uma ruptura do elo hermenéutico que interligava o passado, o presente e o
futuro, o que segundo Duarte (2000) s6 pode ser compreendido em referéncia ao processo de
desgaste da triade conceitual que agrega a tradi¢cdo, a autoridade e a religido.

Considerando nossas herancas passadas como aquilo que unifica o passado € o
presente, compete observar neste capitulo de que modo a subjetividade enquanto novo
paradigma epistemoldgico se relaciona com a objetividade do mundo e com um espago publico
atravessado por tradicdes cuja manifestacdo se realiza por intermédio da linguagem. Para tanto
desenvolveremos uma interlocugdo com a Psicologia Social, na tentativa de mostrar a
relevancia da abordagem politica expressa na Vida do Espirito (o pensar, o querer e o julgar),
enquanto novo paradigma de desdobramento da Vita Contemplativa na contemporaneidade. Ao
tratar dessas atividades, Arendt tinha entre outros propdsitos corrigir a deficiéncia deixada na
sua obra A Condi¢do Humana, ao abordar a vida politica sem maiores consideracdes sobre a
atividade mental por exceléncia, que ndo s analisa a vida ativa como influencia o agir humano.
Por ser o social uma constru¢do que condiciona a Psicologia Social como ciéncia e ndo s6 o

“terreno” de atuagao dos saberes “psi”’, compete discutir ainda como seus saberes se desdobram
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em acOes discursivas e provocadoras de modos de subjetivagdo na contemporaneidade, de
forma a contribuir para constru¢gdo de um mundo como “morada”. Com isso, este capitulo
contempla também uma reflexdo acerca da relagdo entre a Psicologia Social e a Politica,
considerando a primazia e relevancia do fendmeno da amizade como experiéncia de

ressignificacdo da nossa relacdo com o mundo comum, ou seja do nosso senso comum de viver.

5.1 O sensus communis na contemporaneidade: compreensao e dialogo com a tradicao

Estudar a subjetividade na contemporaneidade tem como propdsito entender a
constru¢do dos modos de ser emergentes, cujas construgdes se realizam em um processo social
e histérico. Esse processo nos leva a identificar uma relag@o reciproca entre o0 homem e o seu
habitat artificial, de modo que, ao criar o mundo externo, 0 homem também transforma e
constroi a si mesmo. O estudo de novas subjetividades permite o desvelamento das relagdes
histéricas, culturais e politicas presentes na constitui¢do dos sujeitos € no modo como se
manifestam enquanto Dasein (ser-ai). Nesse processo de investigacdo € possivel observar como
as ideias influenciam o desdobramento de mudangas no “senso comum” e o quanto a
humanidade € sensivel as mesmas, que podem ser de ordem objetiva ou subjetiva. Nao ¢ dificil
identificar como os saberes cientificos acumulados ao longo da histdria repercutem na dinamica
do cotidiano, podendo-se facilmente exemplificar quando estimamos a distancia e a velocidade
de um carro que se aproxima, ou quando utilizamos uma garrafa térmica para manter o café em
determinada temperatura. E a experiéncia que permite atualizar esses saberes sem que tenhamos
muito esforco para medir a distancia e a velocidade de um veiculo ou mesmo conhecer
principios da termodindmica para utilizar uma garrafa térmica.

Assim, € facil compreender por que o senso comum, seguindo a definicao da
tradicdo classica latina “[...] tem o significado de costume, gosto, modo comum de viver ou de
falar” (ABBAGNANO, 2007, p. 873), correspondendo, portanto, ao dominio do hébito e da
tradicdo, e se estabelece por sua propagacdo de geracdo a geracdo. Entretanto, é importante
ressaltar que nem todo conhecimento cientifico (suas ideias e novas concepcdes) resultam em
influéncias consistentes na sociedade; somente aquelas que se disseminam provocando adesdes
e motivagdes de um grande ndmero de pessoas € que vao interferir significativamente no modo
como agimos e pensamos. E o caso, por exemplo, das ideias de Karl Marx (1818-1883), que
em virtude da caracteristica simplista com que o senso comum absorve as ideias, em geral, o

homem comum sabe a respeito de suas contribuigdes da existéncia da “mais-valia”, conceito
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fundamental do pensamento de Marx que representa “[...] a parte do valor produzido pelo
trabalho assalariado da qual o capitalista se apodera” (ABBAGNANO, 2007, p. 637-638).
Nesse contexto, enquanto comunidade, sabe-se que um pequeno grupo de pessoas exploram
outras (reproduzindo uma injustica), e que das ideias marxistas surgiram ac¢des politicas com
fins igualitarios, o que resultou em préticas diferentes das pretensoes do filésofo.

A diferenca entre teoria e pratica desenha um contexto social no qual o senso
comum reproduz o modo como grandes seguimentos da populagdo incorporam as ideias. Em
geral, o conhecimento filoséfico e cientifico s6 € absorvido pelo senso comum apds um longo
periodo, e nesse processo a autoridade do saber cientifico e especializado divide espago com a
autoridade de saberes e costumes que correspondem ao dominio da tradi¢cdo e da religido. A
contemporaneidade € marcada por uma perda desses antigos referenciais (da tradicdo, da
autoridade e da religido) na ordem politica, cujo desgaste teve inicio com o Renascimento (sec.
XV-XVI) e se propagou com um conjunto de processos que irromperam como consequéncia
desse periodo, como a secularizagdo do mundo Ocidental e o surgimento de doutrinas do
“progresso” historico, que além de testemunhar a substituicdo da esperanga cristd na vida
eterna, contribuiu para o enfraquecimento de toda e qualquer forma de autoridade**.

Segundo observou Duarte (2000) a inevitdvel separacdo entre religido e politica
(advinda da secularizagdo) resultou na perda dos fundamentos religiosos das instituicoes
publicas, e de todo fundamento transcendente para a vida politica. Com isso, 0 mundo Ocidental
se percebeu desprovido das antigas bases que sustentaram a referéncia de sua cultura e com o
desafio de edificar novos alicerces que conduzissem o dominio publico-politico. Trata-se de
uma realidade a qual ndo mais caberia restaurar o antigo tripé da religido, da autoridade e da
tradicdo, pois o uso da religido na politica poderia corrompé-la em ideologia e o uso da tradi¢do
nos remete ao restabelecimento de verdades antigas, juntamente com um mundo passado. O
restabelecimento da tradi¢do conduziria, portanto, a uma escolha arbitrdria de determinado
mundo, excluindo outros. Todavia, a tradicdo também representa 0 mundo de heranca
simbdlica, que atravessa a nossa finitude na forma de consciéncias historicas.

Tomando como referéncia uma sentenca do poeta e escritor francés René Char,
“Nossa heranga nos foi deixada sem nenhum testamento” (ARENDT, 2016, p. 20), a pensadora
da politica instigou suas reflexdes em relac@o a ruptura com a tradicdo apontando para o risco
de ndo se ter mais acesso ao passado, o que, consequentemente, pode tornd-lo esquecido e

comprometer a compreensao do presente. Essas circunstancias atravessam o contexto social e

44 Cf. DUARTE, André. O pensamento a sombra: politica e filosofia em Hannah Arendt. Sio Paulo: Paz e Terra,
2000, p. 121-126.
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politico do Brasil contemporaneo de uma forma muito expressiva, de modo que a onda
conservadora e reaciondria que insurgiu no pais a partir de 2013 influenciou significativamente
as eleicoes presidenciais de 2018. Os discursos conservadores e reaciondrios que levaram a
presidéncia da republica o candidato Jair Bolsonaro se disseminaram pelo pafs por intermédio
das redes sociais e das grandes midias como uma reacao ao resultado das elei¢des ocorridas em
2014, as quais resultaram na reelei¢do da entdo presidenta Dilma Rousseff. O surgimento da
onda conservadora e reaciondria em si representa um “grito” por legitimidade, um anseio do
senso comum por conservar formas-de-vida que julgam estarem ameacadas por mudangas que
se anunciam tdo expressivamente. Acerca desse contexto adverte Duarte (2000, p. 122-123),
os defensores do “progresso” e todos os que desprezam os chamados “erros do
passado” ndo chegam a perceber que a perda do passado equivale a catdstrofe da
privacdo de sentido de toda uma dimensdo da existéncia humana, a dimensdo de

“grandeza” potencial dos assuntos humanos, daquilo que € digno de “recorda¢do”,
assim como das categorias e critérios de avaliacdo transmitidos pela tradic¢do.

Assim, considerando que a perda da tradi¢do representa uma situacdo dramaética,
por retirar da existéncia humana a sua dimensdo de profundidade, “[...] pois memoria e
profundidade sdo o mesmo, ou antes, a profundidade ndo pode ser alcangada pelo homem a nédo
ser através da recordacao” (ARENDT, 2016, p. 80), como considera-la sem, contudo, impedir
que a ciéncia (e o progresso) possa iluminar possiveis corre¢des de desigualdades que se
reproduzem no senso comum sob a forma do racismo, da xenofobia, da homofobia e outras
formas de negacdo da diferenca? Essa parece ser uma questdo fundamental a ser enfrentada no
cendrio politico brasileiro atual, que juntamente com o 6dio intensamente difundido pelas redes
socias tem enfrentado um expressivo contexto de negacionismo das ciéncias. Dois principais
eventos podem ser destacados no periodo de escrita deste capitulo: o contexto pandémico
ocasionado pela COVID-19% (doenca causada por um novo coronavirus, Sars-Cov-2) e a
demissdo de dois ministros da saude nesse periodo por divergéncias com o governo: o Luiz

Henrique Mandetta*® e Nelson Teich®.

4 Cf. MOREIRA, Ardilhes; PINHEIRO, Lara. OMS declara pandemia de coronavirus. G1, Bem Estar, 2020.
Disponivel em:  <https://gl.globo.com/bemestar/coronavirus/noticia/2020/03/11/oms-declara-pandemia-de-
coronavirus.ghtml>. Acesso em: 29 jul. 2020.

46 MAZUI, Guilherme. Mandetta anuncia em rede social que foi demitido por Bolsonaro do ministério da saide.
G1, Politica, 2020. Disponivel em: <https://gl.globo.com/politica/noticia/2020/04/16/mandetta-anuncia-em-
rede-social-que-foi-demitido-do-ministerio-da-saude.ghtml>. Acesso em: 3 ago. 2020.

47 Cf. GARCIA, Gustavo. A vida é feita de escolhas. E eu hoje escolhi sair, afirma ex-ministro Nelson Teich. G1,
Politica, 2020. Disponivel em: <https://gl.globo.com/politica/noticia/2020/05/15/a-vida-e-feita-de-escolhas-e-
hoje-eu-escolhi-sair-afirma-ministro-nelson-teich.ghtml>. Acesso em: 3 ago. 2020.
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Observa-se que em uma sociedade de massas a polarizacdo politica tende a tornar
os sujeitos passiveis de acreditar em noticias falsas (as chamadas fake news) quando as mesmas
estdo em conformidade com a sua ideologia politica. Ja dizia Le Bon (2005, p. 27) que,

[...] a necessidade de crer constitui um elemento psicoldgico tao irredutivel quanto o
prazer ou a dor. A alma humana tem aversdo a ddvida e a incerteza. O homem
atravessa, por vezes fases de ceticismo, mas nelas ndo se detém longamente; sente a

ansia de ser guiado por um credo religioso, politico ou moral que o domine e lhe evite
o esforco de pensar.

Na concepcao do autor, as crengas se aplicam a maioria das opinides cotidianas e
ndo se sustentam por elementos ditados pela razdo, mas sim elementos misticos ou afetivos que
tém origem inconsciente*. O fendmeno da multiddo, por sua vez, representa a explosio desse
lado irracional, capaz de unir os sujeitos em sentimentos comuns. Nessas circunstancias, para
conduzir a humanidade, a resisténcia politica da ciéncia estd sempre atrelada ao combate contra
os preconceitos e opinides ndo examinadas. No que tange a realidade atual, a mesma denuncia
um futuro de incertezas em relacdo a circulagdo de desinformagdes que se propagam em uma
velocidade semelhante a propria contaminagdo pelo virus. Sendo assim, de que modo orientar
a acao humana em relagdo ao futuro? De que maneira ressignificar o contato com a herancga do
passado frente a ruptura com a tradi¢ao? Essa tarefa atribui a ciéncia (e a discussao académica)

um novo desafio: o desafio de habitar o espaco publico, e, a partir de entdo, tentar reconstruir

48 Precursor de Sigmund Freud, Gustave Le Bon atribuiu ao inconsciente um significado fundamental em sua obra.
Para ele o inconsciente seria carregado por sentimentos primitivos, os quais seriam evocados por meio das imagens
constituidas no pensamento e que compdem o imagindrio social. Por ser movida por imagens e sentimentos que
envolvem amor ou édio, a multiddo age de maneira irrefletida, impulsionando, assim, a sua identificagdo com um
lider, responsavel por conduzir a multiddo seguindo a “lei de unidade mental das multiddes”. Cf. LE BON,
Gustave. Psicologia das multiddes. Traducdo de Ivone Moura Deurax. Edi¢des Roger Delraux, 1980, p. 10-16.
As observagdes de Le Bon foram retomadas e criticadas por Freud que por meio da psicandlise interpretou o
fendmeno das multiddes, considerando suas implicagdes sociais e politicas. Para Freud o que fundamenta a
“unidade mental das multiddes” e mantém coesa a multiddo € a nogdo de “libido” (eros, energia de vida). Nas
palavras do autor: “Assim, faremos uma tentativa com a hipétese de que as relagcdes amorosas (expresso de maneira
indiferente: as ligacdes emocionais) também constituem a esséncia da psique das massas. [...] O que corresponderia
a essas relacdes evidentemente estd oculto por trds do anteparo, do biombo, da sugestdo. De inicio, apoiemos nossa
expectativa em dois pensamentos superficiais. Primeiro, a massa evidentemente é mantida coesa por meio de um
poder qualquer. Mas a que poder se poderia atribuir esse efeito sendo a eros, que tudo mantém coeso o mundo?
Segundo, quando o individuo na massa renuncia a sua singularidade e se deixa sugestionar pelos outros, temos a
impressdo de que o faz por existir nele uma necessidade de estar em harmonia com eles a estar em oposicio a eles;
ou seja, talvez o faga ‘por amor a eles’”. Cf. FREUD, Sigmund. Psicologia das massas e analise do eu. Porto
Alegre: L&PM, 2017, p. 76-77. As massas, nesse sentido, representam o resultado do que ocorre individualmente
com cada sujeito, havendo, por isso, uma estreita relacdo entre as massas e o vinculo de cada individuo com as
primeiras pessoas com quem teve contato. Isso conduziu suas observagdes ao mito da “horda primordial”, mito no
qual evidencia o anseio dos individuos de massa a serem amados pelo pai. “Dessa maneira, a massa nos parece
uma revivescéncia da horda primordial. Assim como o homem primitivo estd virtualmente conservado em cada
individuo, da mesma forma a horda primordial pode se restabelecer a partir de uma multidao qualquer; [...]. A
forga indestrutivel da familia, entendida como uma formacao natural de massa, repousa no fato de que no seu caso
esse pressuposto necessario do igual amor paterno realmente pode se confirmar”. Cf. FREUD, Sigmund.
Psicologia das massas e analise do eu, 2017, p.131-134.
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novamente a autoridade que se perdeu com o advento de uma sociedade desertificada nos
séculos que precederam o XXI. Essa autoridade, ancorada no conhecimento das ciéncias e das
tradicOes que atravessam as narrativas dos nossos antepassados, se efetiva na intersubjetividade
que se estabelece quando as ciéncias e seus pesquisadores se deslocam ao espago publico em
dire¢do ao mundo comum.

Esse desafio que conduz a criagdo de um novo modo de ser-no-mundo anuncia a
superagao da sociedade esvaziada que caracterizou a Era Moderna, conduzindo a ciéncia a uma
efetiva relacdo dialégica com o homem comum, cuja finalidade deve ser sempre instigi-lo a
compreender e igualmente desenvolver o senso de responsabilidade e cuidado pelo Mundo-da-
Vida. De acordo com Arendt (1993, p. 42), a compreensdo e o conhecimento sao dimensodes
distintas do saber, porém interligadas. “A compreensdo baseia-se no conhecimento e o
conhecimento ndo pode se dar sem que haja uma compreensao inarticulada, preliminar”. Ambas
as fases do saber (a compreensdo preliminar e a verdadeira compreensao que a sucede com o
conhecimento) concedem significado ao proprio conhecimento.

Arendt (1993) atenta que o cientista ndo deve desprezar a compreensdo popular, da
qual deve partir suas investigagdes, € aponta ser o senso comum o fio de Ariadne a guia-lo de
forma segura por entre o labirinto de seus resultados. Assim, se o cientista deseja conceder
significado ao seu proprio conhecimento “[...] e a Unica forma de dar significado ao
conhecimento € transcendé-lo -, ele deve tornar-se muito humilde e voltar a ouvir com muito
cuidado a lingua do povo” (ARENDT, 1993, p. 42). O senso comum, nessa perspectiva, se
desdobra em sensus communis, um senso de realidade que nos atrela a0 Mundo-da-Vida e aos
seus assuntos, devendo ser considerado no propdsito de se restabelecer a autoridade perdida,
isto €, a forma de equilibrar a liberdade individual e a necessidade de obediéncia, por sua vez

indispensavel para realizacdo da vida politica (o Bem Viver).

5.2 A Vida do Espirito (o pensar, o querer e o julgar) e a Psicologia Social: desafios na
formacao de sujeitos na era publicitaria

A compreensdo é, portanto, o caminho sugerido pela filésofa judia no desafio de
edificar a estabilidade do mundo. Em conversa com um jornalista de televisdo da Alemanha
Ocidental, Giinter Gaus, Arendt (2008, p. 33) declarou, ao falar sobre seu trabalho: “Eu quero
¢ compreender. E se os outros compreendem — no mesmo sentido em que compreendi -, iSso
me da uma sensagao de satisfagdo, € como se sentir em casa”. A compreensao se realiza quando

estamos imersos em um contexto de “transmissibilidade”, fato que ocorre quando dialogamos
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com o outro e quando recebemos do mundo que habitamos os cuidados, por vezes necessarios
no processo de nos tornarmos sujeitos. Nesse processo, a Psicologia enquanto ciéncia atravessa
os problemas contemporaneos em suas praticas discursivas e de cuidado com o outro, cujos
efeitos repercutem na reconciliagio de homens e mulheres com as histérias passadas,
orientando a realizacdo de a¢des autdnomas, assim como a atribuicao de significado ao mundo
comum.

O dominio da Psicologia é algumas vezes entendido (considerando uma visao que
diz respeito ao senso comum) como uma pratica de natureza apolitica, encarregada de pensar o
ambito da subjetividade notadamente em sua perspectiva privada. Essa visdo representa a
caracteristica herdada do desenvolvimento da ciéncia psicolégica em seu contexto moderno,
cujas mudancas definiram um contexto no qual adaptar-se ao “deserto” (caracterizado por uma
vida afastada do mundo publico e “ameacador’) representava o modo de ser-no-mundo. Para
Arendt (2008), as caracteristicas do meio social no qual se deslocava o animal laborans
repercutiram no desenvolvimento da Psicologia moderna, de modo a tornd-la (no passado)
como “exercicio de adaptagao da vida humana ao deserto”* (ARENDT, 2008, p. 267).

Esse deserto, diretamente relacionado as experi€ncias de isolamento e solidao que
caracterizaram a sociedade intimista, aos poucos tem cedido espaco ao surgimento de uma
contemporaneidade marcada pelo medo, pelo 6dio, pela inseguranca e pela publiciza¢do. Para
Bauman (2008, p. 8) “medo é o nome que damos a nossa incerteza: nossa ignordncia da ameaga
e do que deve ser feito — do que pode e do que ndo pode — para fazé-la parar ou enfrenta-la, se
cessa-la estiver além do nosso alcance”. Para o soci6logo o medo se torna um sentimento ainda
mais assustador quando “disperso”, “indistinto”, “desancorado” e “flutuante”, isto €, sem
enderecos € nem mesmo motivos claros aos sujeitos. A publicidade, entre outras caracteristicas,
trouxe consigo a capacidade de ampliar o horizonte do nosso modo de ser-no-mundo, de estar
em situacdo, e de se projetar nas relagcdes intersubjetivas com os outros. Entretanto, essa nova
realidade, resultado das mudancas do progresso técnico-cientifico, ndo conduziu a humanidade
ao aprimoramento de sua faculdade do pensamento e da sua capacidade de se colocar no lugar
do outro.

Conforme observou Bauman (2008, p. 9),

os estudiosos do comportamento animal descrevem de modo altamente detalhado o
rico repertdrio de reacdes dos animais a presenga imediata de uma ameaga que ponha
em risco suas vidas — que todos, como no caso de seres humanos ao enfrentar uma
ameagca, oscilam entre alternativas da fuga e da agressio.

4 ARENDT, Hannah. A promessa da politica. Tradu¢do Pedro Jorgensen Jr. Rio de Janeiro: DIFEL, 2008, p.
266-267.
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A agressividade humana, tdo presente atualmente nas redes sociais se caracteriza
pela inabilidade de desenvolver efetivamente a faculdade de julgar, o que favorece a irrupg¢ao
de agdes que se conjugam com a paixao. Seguindo a defini¢do de Rodrigues (2009, p. 13) “a
Psicologia Social € o estudo cientifico da influéncia reciproca entre as pessoas (interagdo social)
e do processo cognitivo gerado por esta interacdo (pensamento social)”. Segundo ele os
psicélogos sociais contemporaneos apontam ser o esteredtipo a base cognitiva do preconceito;
os sentimentos negativos (dos quais € possivel apontar a fuga e a agressividade, conforme
citados acima) corresponderiam ao seu componente afetivo; e, por fim, a discriminac¢do seria o
componente comportamental do preconceito®®. O estereétipo representa uma forma
simplificada e apressada de conceber o mundo, refletindo, de certa forma, uma sobrecarga de
informagdes que tende a conduzir os sujeitos a evitar dispéndio de tempo e energia para
entender a complexidade do nosso contexto social. Observa-se, com isso, que a profissdao do
psicélogo (social), nas dimensdes Ontica e ontolégica do cuidado se desdobra em uma prética
que visa conceder abertura para a transformacdo do espaco publico em um mundo comum,
superando toda forma de esteredtipo.

Considerando que para tanto o itinerdrio a ser percorrido € o desenvolvimento da
faculdade do pensamento e de subjetividades éticas, conforme ja registrado neste trabalho,
compete destacar ainda nestas linhas de que modo a Vida do Espirito se inscreve na formagao
do “si mesmo”. Chama aten¢do o fato de que ao se ocupar com a Vita Contemplativa, Hannah
Arendt a tenha concebido sob a denominagdo de Vida do Espirito, designando, com isso, trés
atividades principais: o pensar, o querer e o julgar. Assim, ja ndo € mais a experiéncia do eterno,
tal qual almejada pelo filésofo (cuja realizagdo necessita do afastamento da esfera dos negdcios
humanos e da pluralidade dos homens) que orienta o télos do nosso agir. O homem e a mulher
contemporaneos sao compreendidos a partir da sua existéncia, isto €, de ser fora de si, por suas
possibilidades, por seus planos e ideais. Nesse propdsito, a Vida do Espirito (o pensar, o querer
e o julgar) se insere de modo a orientar o deslocamento dos sujeitos no horizonte de sua finitude
€ na maneira como projetam suas vidas em comunidade.

O pensar “[...] sempre implica lembranga; todo pensar €, estritamente falando, um
re-pensar” (ARENDT, 2000, p. 61), uma vez que para sua realizacdao efetiva ¢ relevante o

afastamento do mundo fenoménico (do que deve ser lembrado)>!. Além disso, consiste também

30 Cf. RODRIGUES, Aroldo. Psicologia Social. 27. ed. rev. atual. ampl. Petrépolis: Vozes, 2009, p. 138.

5! “Para pensarmos em alguém, este alguém deve ser afastado da nossa presenga; enquanto estivermos com ele,
ndo pensaremos nele ou sobre ele [...]. E claro que acontece de comegarmos a pensar em alguém ou em algo ainda
presente; nesse caso, teremos nos retirado secretamente do ambiente que nos cerca, passando a nos portar como
se ja estivéssemos ausentes. Essas observacdes podem indicar por que o pensar, a busca de significado — oposta a
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em uma busca de significado, da necessidade de buscar um sentido, e, por isso, um dos
principais qualificativos da faculdade do pensamento ¢ que “ela interrompe qualquer fazer,
qualquer atividade comum, seja ela qual for. Todo pensar exige um pare-e-pense” (ARENDT,
2000, p. 62). O pensar constitui uma atividade especulativa sobre os mais diversos assuntos,
nunca conclusiva, pois a busca por significados (e a prépria procura pelo entendimento sobre o
que estamos fazendo) consiste em uma tarefa constante.

Para a pensadora da politica a consciéncia se define por um didlogo interior da
mente consigo mesma (o dois-em-um), didlogo esse no qual o outro se faz presente e mantém
o vinculo dos homens com o mundo compartilhado. Em outras palavras é por meio do dois-em-
um que o sujeito introspectivo pode conservar a pluralidade do mundo em seu processo de
subjetivacdo. O didlogo interno, e posteriormente estabelecido com nossos pares, possui como
um de seus atributos a edificacdo do mundo como morada, o que s6 ocorre por estar a linguagem
atrelada a atividade do pensamento. A realizagdo eminentemente humana do pensar se constitui
pelo légos, e, no processo de fundar o mundo comum, o pensamento das geracdes se conectam
formando a teia de relacoes. De acordo com Duarte (2000, p. 128) “[...] Arendt aprendeu que
a ‘verdade’ habita na ‘linguagem’, e que os conceitos guardam as experiéncias fenoménicas
subjacentes a eles, isto €, que as palavras guardam consigo a memoria do passado”.

A influéncia de pensadores como Benjamin e Heidegger no pensamento de Arendt
(2008) a fizeram compreender que a linguagem nao era simplesmente o dom da fala a distinguir
homens de outros seres vivos, mas sim a propria “esséncia do mundo”, de onde surge a fala. E
somente por meio dela (enquanto faculdade discursiva) que os individuos adentram o mundo e
podem fundar corpos politicos, perpetuando suas realizacdes pela historia. Nesse contexto, “[...]
a linguagem ndo apenas se pde como mediagdo entre os agentes, mas se dd concretamente como
o meio pelo qual a histéria humana se perpetua” (BRANCO; ROCHA, 2018, p. 222). Dito de
outro modo, pelos conceitos e narrativas os acontecimentos sdo comunicados as demais
geracdes, intermediando novos inicios que superam a fugacidade do tempo por se consolidar
na forma de escritos literarios, politicos, filoséficos € no modo de expressdes artisticas. O [6gos
presente nesses elementos é o que estabelece vinculo direto entre os homens e o mundo
fenoménico, e, por isso, o empobrecimento da linguagem resulta no desenraizamento dos

sujeitos do seu “habitat” artificial. Isso ocorre porque o empobrecimento da linguagem

sede de conhecimento, e mesmo ao conhecimento pelo conhecimento — foi tdo frequentemente considerada anti-
natural, como se os homens, sempre que refletissem sem proposito especifico, ultrapassando a curiosidade natural
despertada pelas multiplas maravilhas do simples estar-ai do mundo e pela sua prépria existéncia estivessem
engajados em uma atividade contrdria a condi¢do humana”. Cf. ARENDT, Arendt. A vida do espirito, 2000, p.
61-62.
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empobrece também a atividade do pensamento, o que resulta em interferéncias nas demais
atividades da Vida do Espirito (o querer e o julgar).

O querer ¢ definido pela filosofa como “vontade”, isto ¢, “[...] uma faculdade
autdénoma do espirito” (ARENDT, 2000, p. 228), podendo ser entendida também como fonte
da ac¢do politica por se interessar em projetos futuros, projetos esses que demandam escolhas as
quais so se realizam com a participacdo da razdo. Dessa relagdo entre o querer e o pensar em
favor da realizacdo de projetos futuros surge a interrupgao livre e espontianea de sequéncias
causais, intervenc¢ao essa que expressa a distincdo dos sujeitos e caracteriza inclusive o dominio
das ciéncias. A intervencdo cientifica se distingue das relacdes informais que ocorre entre os
sujeitos da sociedade, tendo por objetivo dar assisténcia as pessoas, cujas necessidades ndo sao
atendidas pelas relacdes simples do tecido social. E assim que é possivel compreender, por
exemplo, a criacdo de asilos, orfanatos, escolas e hospitais e que todo conhecimento produzido
perpassa decisdes éticas e politicas do proprio pesquisador diante das vicissitudes de seu tempo.
A produgdo do conhecimento se sobressai, portanto, a0 mero dominio da técnica.

Por fim, o julgar é definido como o processo que possibilita as diferentes visdes
acerca da agdo politica assumirem uma relagdo consensual em prol da comunidade politica.
Diferentemente do pensar, o juizo ndo se distancia do mundo publico para sua realizag¢do, além
de ndo acarretar consequéncias para o agir, uma vez que o juizo politico se encarrega das agcoes
que ocorreram no passado, sendo, por isso, retrospectivo. Por ter falecido repentinamente em 4
de dezembro de 1975 de um ataque cardiaco antes de ter iniciado a escrita do volume sobre o
julgar, Hannah Arendt deixou como heranga acerca das suas reflexdes sobre o assunto as notas
de suas conferéncias para os cursos que ministrou na Nova Escola de Pesquisa Social, as quais
foram publicadas com o titulo de Conferéncias sobre a filosofia politica de Kant. A fil6sofa
judia encontrou na Critica do Juizo de Immanuel Kant o suporte para fundamentar suas
reflexdes sobre o juizo politico.

Suas consideragdes tomaram como referéncia o juizo estético, no qual o fil6sofo
tratou do juizo reflexivo de gosto. Segundo observou Fry (2010, p. 137),

de acordo com Kant, com um objeto belo, hd um sentimento de prazer ou de desprazer,
mas a experiéncia € tnica e nao pode ser classificada sob regra mais geral. A reflexao
sobre a beleza provoca a presenga da sensacdo agradavel do livre jogo da imaginag@o

e da compreensdo, dentro do espirito, a medida que ele busca um conceito que ndo
alcancard, indicando o status do objeto como belo.

Embora a teoria kantiana do juizo reflexivo de gosto ndo se aplique a politica, nossa
autora utilizou certas caracteristicas das contribui¢des kantianas sobre o juizo da beleza para

pensar como a faculdade de julgar se aplica a politica e as discussdes que ocorrem na esfera
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publica. “Os juizos reflexivos de gosto sdo o modelo mais apropriado para tomar decisdes
politicas, para Arendt, visto que permanecem abertos para legitima variacdo de pensamento e
de a¢do, sem abandonar completamente a necessidade de fazer um juizo” (FRY, 2010, p. 137).
Os juizos reflexivos de gosto se distinguem dos juizos determinantes, porque enquanto estes
ultimos se referem aos conceitos universais e, nesse contexto, se referem aos particulares neles
contidos, os primeiros (os juizos reflexivos) se referem aos particulares ou mesmo a
experiéncias individuais para as quais ndo hd universais. Para as ci€ncias em geral, as
consideracdes arendthianas a respeito da faculdade de julgar atentam para o fato de que toda
producdo de conhecimento (a qual € interpretada neste trabalho também como produto de uma
acdo que tem implicacdes politicas) estd sujeita aos juizos dos espectadores, cujo “auditério”
se torna cada vez mais amplo a medida que a contemporaneidade se torna cada vez mais
interconectada.

De modo muito breve vale lembrar que em sua obra A Sociedade do Espetdculo,
Debord (2003) definiu a sociedade contemporanea como uma sociedade cujo modo de interagao
se constitui com a publicizagdo intensiva da vida, transformando-a assim em “espetaculo”. Para
o0 autor, o espetdculo é muito mais que um conjunto de imagens, correspondendo a uma relagao
social estabelecida entre os sujeitos mediatizada pelas imagens. Nessa configuracdo da
realidade, “[...] o espetaculo ¢ a afirmagdo da aparéncia e a afirmacdo de toda a vida humana,
socialmente falando, como simples aparéncia” (DEBORD, 2003, p. 16). O compartilhamento
da vida se realiza, nesse contexto, em meio a uma mistura de eventos muitas vezes agradaveis
ou divertidos, outras vezes banais ou magantes, os quais sao registrados e compartilhados no
mundo virtual. Entretanto, nenhum desses acontecimentos se transforma efetivamente em
experiéncia (capacidade de orientar a formacdo do “si mesmo” e o direcionamento de suas
acoes) gerando incapacidades no homem contemporaneo em relag@o a sua existéncia cotidiana.
O itinerdrio da Vida do Espirito nesse novo modelo de sociedade se apresenta de forma a
enfrentar as dificuldades de uma era em que a afirmacdo e a formagao do “si mesmo” estao
associadas as aparéncias, suprimindo o Ser em fung¢do do “parecer”. As relacdes intersubjetivas
enfrentam atualmente um novo contexto em que somos projetados para fora do “eu interior”,
convidados a emitir opinides as quais na maioria das vezes (emitidas por homens e mulheres
advindos da sociedade de massa) apenas evidenciam o modo como o “senso comum” esta
consolidado (reproduzindo de forma simplista os saberes acumulados), se apresentando aos
sentidos humanos.

Habitar o espago publico atribui as ci€ncias (e aos cientistas como homens e

mulheres de acdo) a responsabilidade de considerar que seus saberes estdo sujeitos ao juizo de
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gosto dos espectadores do mundo comum. Esses espectadores, mergulhados na influéncia que
as imagens representam na sociedade do espetdculo, possuem, entre outras caracteristicas um
misto de inexperiéncia e de incompreensao que se traduzem na forma de opinides simplistas
(distantes dos conhecimentos cientificos e dos saberes filoséficos), refletindo, assim, na
participacdo politica e cidada. Isso os torna ainda mais suscetiveis a mentira, € a sua forma
organizada, cujo propdsito consiste em disseminar o 6dio no mundo virtual (como veiculo de
manipulagdo da massa), gerando, com isso, uma paranoia coletiva. A tradicional busca pela
verdade se ofusca, nessas circunstancias, pela violéncia e pela mentira propagada de modo
indiscriminado nas redes sociais, cuja capacidade de difundir-se ocorre por se sobressair ao
discurso livre. Nesse contexto, o caminho em busca do verdadeiro saber parece fragil, e sem
expectativa de agregar tantas influéncias quanto a mentira organizada em um mundo
globalizado. Todavia, vale lembrar que a verdade transmitida pelo l6gos sempre se constituiu
como modo de enfrentamento a violéncia e aos poderes tirdnicos, de modo que “[...] os
atenienses orgulhavam-se de conduzir seus assuntos politicos pela fala e sem o uso da violéncia,
distinguindo-se nisso dos barbaros” (ARENDT, 1993, p. 91).

Sendo assim, embora a mentira organizada tenha a caracteristica de difundir-se em
grandes propor¢des em um pequeno intervalo de tempo, € a verdade que possui a qualidade de
conduzir a compreensdo, € nesse processo contribuir para atenuar as angustias que acometem
os sujeitos, € mesmo mobilizam grandes massas que ndo compreendem o mundo que habitam.
Em um territério onde predomina a mentira, aquele que se compromete com a verdade comeca
a agir, passando assim a assumir um compromisso politico, capaz de criar um modo de ser que
ressignifique nossos vinculos. Resgatar a autoridade perdida exige das ciéncias na
contemporaneidade um deslocamento para o outro, de modo a construir uma nova relagdo entre
o conhecimento cientifico e o mundo comum. Como um retorno a Caverna®, cujo principal
desafio € voltar e levar a luz do conhecimento para condu¢do da humanidade em sua histoéria,
compete estimular a amizade enquanto vinculo que nos une em uma respeitosa distancia,
permitindo o deslocamento do familiar e a abertura do pensamento a compreensao em um
didlogo intermitente com as consciéncias histéricas. Para a Psicologia (Social), o fendmeno da
amizade se realiza atravessando o desenvolvimento da Vida do Espirito, contribuindo, com isso,
para o surgimento de um novo modo de ser-no-mundo e ser-com-os-outros, desacelerando a
vida humana, estimulando a quietude do estar-sé e a interioridade que conserva o mundo no

didlogo consigo mesmo (o dois-em-um). Nesse processo o proprio conhecimento se torna livre

2 PLATAO. A Repiiblica. Traducio Carlos Alberto Nunes. 3. ed. Belém: EDUFPA, 2000, p. 319-357.
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33 suscitando formas de

e desobrigado para com as necessidades da histéria ou da natureza
subjetivacdo em que a liberdade se traduz na coeréncia e consisténcia entre acao e pensamento,
dando origem, assim, ao que fora destacado neste trabalho como subjetividade ética e ao ethos
da hospitalidade. No que tange a relacdo polarizada do mundo e do Brasil, que concentra em
dois lados opostos conservadores e progressistas, o ethos da hospitalidade, ancorado no pensar,

no querer € no julgar estimula a aceitagdo, a reconciliacdo e o estabelecimento de uma

experiéncia intersubjetiva cujo vinculo supere o 6dio, a agressividade, a fuga e a indiferenca.

5.3 A Psicologia Social e a Edificacaio do Mundo como Morada: Caminhos para
Interpretacao da Amizade como Amor Mundi

Até o momento o desenvolvimento deste trabalho acompanhou o pensamento de
uma das principais filoésofas do século XX, estudiosa de teoria politica e dos desdobramentos
do totalitarismo na contemporaneidade. Entre outros saberes, aprendemos com ela que o
surgimento do conceito de subjetividade na Era Moderna se realizou acompanhado por um
conjunto de eventos, cujas mudangas repercutiram no senso comum de modo a criar um
contexto de intensa valorizacao do espago privado, dando origem a sociedade intimista. Ferreira
(2007) enfatiza como a constitui¢do dos Estados Modernos, e a consequente separacio entre 0s
planos publico e privado, contribuiram para a consolida¢do de um espacgo da subjetividade em
nossa existéncia. Para ele “por subjetividade entende-se a constituigdo de um plano de
interioridade reflexiva, em que cada vivéncia se encontra centrada e ancorada em uma
experiéncia de primeira pessoa, de um ‘eu’” (FERREIRA, 2007, p. 15). De acordo com o autor
um plano de interioridade ndo intenciona a procura por uma experiéncia universal no homem,
mas sim a compreensdo de como essa experiéncia influencia o nosso processo de subjetivagao.

Entender que o saber cientifico se relaciona as mudangas histoéricas e se aperfeigoa
a partir das experiéncias constitutivas fundamentais de cada periodo nos torna conscientes de
que os conceitos e as praticas cientificas ndo surgem instantaneamente, mas interrelacionados
a um conjunto de circunstancias. A repercussdo em ambito cientifico do advento do conceito
de subjetividade resultou no surgimento da Psicologia como ciéncia no século XIX, o qual fora

acompanhado também pela constitui¢ao dos individuos como unidades politicas e da distin¢ao

53 Conforme observou Karin A. Fry, “Arendt parece referir-se a necessidade de aliviar a filosofia de seus mitos da
necessidade na histdria e na natureza, e sua negacio da liberdade e da contingéncia. Arendt busca substituir tais
teorias miticas com respeito pelos humanos e por sua capacidade de discernimento”. Cf. FRY, K. A. Compreender
Hannah Arendt, 2010, p. 136.
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entre corpo e mente na definicdo da identidade do individuo. A individualizag¢do se refere a
experiéncia que transforma os individuos em fonte e alvo dos poderes politicos, ao passo que a
distin¢do entre corpo e alma derivou da introspec¢ao, resultado da constituicao da subjetividade
e da elaboracdo de um espacgo para a interioridade. Para Ferreira (2007), o trajeto que compde
a histéria da Psicologia se entrelaga com a antiga procura do conhecimento de si, vindo mesmo
a se confundir com a propria historia do saber que caracteriza o Ocidente. “Como se, por um
sutil insight, tivesse havido no século XIX a decis@o de apropriar tais intui¢des ancestrais por
um saber regulado e cientificamente disciplinado” (FERREIRA, 2007, p. 13).

Entende-se, com isso, que a modernidade inaugurou um conjunto de experiéncias,
cujo emaranhamento resultou em multiplos desdobramentos no dominio da Psicologia. Ferreira
(2007) aponta que essa caracteristica ndo representa um descuido cientifico ou imaturidade nos
saberes “psi”’, mas o resultado de um aglomerado de saberes e praticas que se articulam na
edificacdo de uma base para a ciéncia psicoldgica. Trata-se de uma particularidade associada
ao devir constante do transcorrer da existéncia e ao proprio fendmeno da agdo, ja destacado
neste trabalho. E por ter a acdo a caracteristica do “comego” e da “condugdo” de algo, que as
multiplas abordagens do campo psicolégico se edificaram e se perpetuaram sob perspectivas
distintas, as quais se atualizam conforme a chegada de novos pesquisadores.

Pode-se, com isso, identificar nos saberes e praticas da Psicologia e das ciéncias em
geral o seu cardter politico, entendendo-se por este o espaco da liberdade, onde forgas politicas
antagdnicas e totalitdrias ndo subordinam aos seus propdsitos (a0 menos nio diretamente) o
compromisso com a verdade, inerente a todo saber cientifico. Entretanto, conforme ja destacado
nas linhas deste trabalho, a histéria denuncia a apropriacdo por parte de regimes politicos das
ciéncias, das artes e até mesmo outras atividades de natureza apolitica como o lazer. Barros e
Josephson (2007) enfatizam como os saberes “psi” foram utilizados no Brasil pela psiquiatria®,
cujas teorias explicavam, na época, as enfermidades (fisicas e mentais) como resultado da
miscigenagdo brasileira. As medidas adotadas compartilhavam o ideal eugénico e eurocéntrico
que defendia a supremacia da raca branca em relacdo aos negros, indios e mesticos. Assim,
além da medida de purificagdo racial por meio do impedimento da miscigenacio e também da
esterilizacdo dos “pobres”, “delinquentes”, “loucos” e “ladrdoes”, o governo apostou no

processo de embranquecimento progressivo da populacdo por meio do cruzamento de mesticos

3 O propésito desta pesquisa ndio pretende invalidar os saberes da psiquiatria ou mesmo julgar a referida ciéncia
atualmente a partir dos erros que se apropriaram do dominio das ciéncias no século passado.
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com brancos>. Medidas que provocam estranheza aos sentidos de quem toma conhecimento
das mesmas na atualidade, mas que permitem perceber que o conhecimento cientifico pode se
apresentar entre o “controle” e a “resisténcia”.

Nessas circunstancias, pensar o que estamos fazendo, assim como as implicacoes
de nossos feitos para a humanidade representa uma tarefa indispensavel para realizacdo do
proposito de edificar o mundo como “morada”. Por isso, um dos primeiros passos a ser tomado
€ considerar que por sociedade (ou esfera social) entende-se uma complexa rede de interagdes
sociais, que no tocante a Psicologia Social, define o espaco de onde advém os seus temas e
problemas. Segundo Silva (2004), para entendermos o surgimento € o dominio desse ramo da
Psicologia é necessario deixar de conceber o social como sindénimo de sociabilidade, isto é,
como algo natural, e passar a concebé-lo como uma constru¢do, que resulta de certas praticas
humanas e se transforma ao longo do tempo. Para Silva (2004) essa constru¢c@o nao representa
um mero campo de aplicacdo da Psicologia, mas sim aquilo que viabiliza a constitui¢do da
Psicologia Social enquanto ramo da ciéncia psicoldgica. Em outras palavras, € o social
concebido como algo distinto de um fato natural que possibilita concebé-lo como “campo
problematico”, isto €, como um objeto construido por uma pluralidade que se define pela
relacdo de forcas realizadas no mundo humano. Conforme observado por Silva (2005, p. 14),

se o social, do qual se ocupam os psicélogos sociais, confunde-se com a nogao de
sociabilidade, isto é, com aquilo que constitui uma qualidade intrinseca ao modo de
existéncia préprio da espécie humana, seria um pleonasmo falar de ‘psicologia social’,

pois toda psicologia seria desde o inicio indiscutivelmente uma psicologia social, dado
que o homem ¢, por exceléncia, um ‘ser social’.

Nessas circunstancias, nao sendo o social reduzido a algo inato ao ser humano, é
necessario concebé-lo como um “problema”, ou seja, deixar de entendé-lo como um fato natural
relacionado a propria existéncia de homens e mulheres e “[...] passar a constitui-lo como uma
multiplicidade necessariamente construida a partir de uma relagdo de forcas num campo
historicamente dado” (SILVA, 2005, p. 14). Quando assim ocorre, entendemos ser o social um
objeto construido pelas proprias priticas humanas, as quais se transformam e se propagam no
transcorrer do tempo. Trata-se de um objeto que se distingue da realidade concreta (do dado) e
se baseia na realidade de conhecimento (o construido). Nessa perspectiva, ndo sao as interacdes
dos sujeitos em si que definem o social como um problema, mas sua interdependéncia aos

acontecimentos e praticas que se realizam no espaco-entre os homens de modo a atravessar

35 Cf. BA/RROS, R.D. B.; JOSEPHSON, S. C. A invencao das massas: a psicologia entre o controle e a resisténcia.
In: JACO-VILELA, A. A. L. F.; PORTUGAL, F. T. (Org.). Histéria da psicologia: rumos e percursos. Rio de
Janeiro: Nau Ed., 2007, p. 459.
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uma dada formagdo histérica. E nessa circunstincia que um fendmeno aparentemente
corriqueiro como a amizade pode ser entendido também como uma construgao, sendo apontado
por Gomes (2005, p. 13) “[...] como tema de implacavel interesse da Psicologia Social”.

A amizade representa um fendmeno que atravessa nossas relacdes humanas
viabilizando a intersubjetividade e o deslocamento do familiar em uma disposi¢do de abertura
ao outro e ao nosso mundo de heranca simbdlica. Por apresentar a dupla caracteristica de ser a
expressdo particular de um universal, a0 mesmo tempo em que conserva um espaco de
“cria¢do”, viabilizando o surgimento de novos modos de ser emergentes, a amizade carrega
consigo a diversidade cultural que caracteriza o nosso mundo comum, fato ainda mais evidente
quando consideramos as producgdes académicas selecionadas com o estado da arte (apresentado
no inicio deste trabalho). Isso nos sugere a ideia de que a elegibilidade de um discurso, como
decorréncia de uma possivel deficiéncia de outro, nos faz assumir riscos semelhantes aqueles
realizados por nossos antepassados ao perpetuarem na histéria uma tradicdo especifica
(aristotélica-ciceroniana) em detrimento de outras. Embora as reflexdes aqui desenvolvidas
sugerem uma proximidade de Hannah Arendt com essa tradi¢do, a perspectiva que atravessa o
horizonte de percepcdo acerca do fendmeno da amizade atenta para a necessidade de
legitimarmos sua semantica polissémica. Assim, tomando por base a dicotomia entre
fraternidade e amizade ja destacada, parece indispensdvel considerar que a amizade ndo se
define como um modo de anular a fraternidade.

Para Ortega (2000, p. 63),

ndo se deve esquecer que as hostilidades mais violentas, amargas e intensas acontecem
com mais frequéncia entre individuos que apresentam semelhancas étnicas,
ideoldgicas ou que estdo aparentados do que entre estranhos. Como observa o
socidlogo Georg Simmel, onde a igualdade entre individuos atinge o grau de poder
criar confusdes e apagar a disparidade, os pontos de diferenca e dissensdo sdo

acentuados com maior violéncia e édio. Os conflitos mais agressivos e belicosos
acontecem entre irmaos.

Todavia, a questdo a qual suas observagdes tendem a conduzir minhas reflexdes,
considerando os problemas politicos contemporaneos que aparecem no desenvolvimento desta
pesquisa é: a proposta de desarticular o fendmeno da amizade com as ideias de fraternidade e
intimidade seria suficiente para a constru¢do de um contexto relacional favordvel a acolhida da
diferenca? Se por um lado a fraternidade retrata o aspecto monolitico de um intenso
familialismo que tomou forma no espaco publico da Era Moderna, por outro ndo parece carregar

pouca importancia o fato de que a vida em grupo tem fundamentos primarios em normas
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estabelecidas a partir da formacdo de um primeiro nicleo familiar’®. O equilibrio e a
estabilidade internos dependem primeiramente desse espago de protecdo a vida, responsdvel
pelo seu crescimento, desenvolvimento cognitivo, emocional e social.

Sendo a vida em comunidade iniciada em momento posterior a nossa inser¢ao ao
seio da familia, corresponde, por isso, ao nosso segundo nascimento. O entusiasmo que
acompanha sua realizag@o por vezes ocorre em paralelo as angustias de viver em meio a intensas
transformagdes, incertezas e insegurangas que caracterizam o mundo comum. Com base nos
eventos destacados no segundo capitulo, a atual divisdo politica do Brasil entre conservadores
e progressistas representa entre outros fatores o espelho dessas angustias, consequéncias dos
impactos e situacdes de desamparo que podem ser destacados nos desdobramentos que a
humanidade j4 enfrentou com o desenvolvimento das ciéncias, da tecnologia e da influéncia
das ideias, por vezes manifesta sob a forma de grandes revolucdes®’ (as quais reivindicam
mudangas estruturais no dominio do senso comum). Potencializada pelo mundo virtual, a
polarizacdo politica disseminou o ddio, transformando préticas totalitirias em caracteristicas
recorrentes nas relagcdes humanas atuais, cujo sentido a qualificar a vida politica consiste na
defesa de uma ideologia hegemonica. Ofuscando a mente humana, o estimulo a militancia se
torna mais urgente que o desenvolvimento de transformacdes efetivas para promover o
autoconhecimento, a formac¢ao do ““si mesmo” e o pleno desenvolvimento do Bem Viver em
nosso modo comum e cotidiano de conduzir a existéncia.

A capacidade de criar um modo de ser-com-os-outros e de Cuidado com o Mundo,
que tenha como principio o pleno desenvolvimento de uma Vida Boa a todos que chegam como
estranhos ao nosso habitar e necessitam reconciliar-se com ele, nos sugere pensar na criagdo de
um mundo no qual o conhecimento das ciéncias favoreca homens e mulheres na condugdo de
suas vidas, de seus projetos e realiza¢cdes humanas. Nesse sentido, em termos de construg¢io da
esfera social, subordinada ao nosso agir e a0 movimento inerente as ideias que se deslocam por
intermédio da linguagem, desarticular a amizade da familiaridade em virtude de seu potencial
de homogeneizacio e supressdo da alteridade, ndo parece conduzir a humanidade ao seu Bem
Viver, podendo resultar na disseminacgdo de inimeros processos de agressividade, fuga e outras

situagcdes de desamparo. Essas reacdes seriam, portanto, consequéncias de um temor maior a

% Cf. FREUD, Sigmund. Totem e tabu. Porto Alegre: L&PM, 2013.

57 E possivel destacar também as consequéncias associadas aos eventos que acompanharam o surgimento da
subjetividade do homem moderno, as quais foram expressivas ndo s6 ao nosso habitar artificial, mas também aos
modos de vida de homens e mulheres. Migrar do campesinato para os centros urbanos, enfrentar as adversidades
de uma vida sem propriedade, ou ainda, assistir intimeros povos serem dizimados com a chegada do homem
europeu, transformando a América (nosso continente) em “terra de imigrantes” sdo alguns exemplos de mudancas
estruturais no mundo comum.
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acometer os sujeitos ao acompanharem tendéncias de “des-familializa¢cdo” do espago publico,
e consequentemente observarem se acentuar o surgimento de novas rupturas entre o passado e
o futuro. Desde o final da Segunda Guerra Mundial a humanidade tem assistido (ativa e
passivamente) a transformacgdes até entdo consideradas impossiveis pelos séculos precedentes
sem, contudo, sabermos ainda quais serdo suas consequéncias efetivas para o desenvolvimento
da nossa subjetividade e intersubjetividade. Apostar na amizade como fendmeno intersubjetivo
capaz de promover apoio material, emocional e cognitivo, assim como propde Ortega (2002) e
os trabalhos da Psicologia em geral, nos conduz a pensar na importancia de se manter a distin¢ao
e interacdo entre as esferas privada, politica e social, as quais devem ser entendidas,
respectivamente, como os espacos da fraternidade (familiaridade), da igualdade e da diferenca
(ou, conforme emprego da citagdo seguinte, da discriminagao).
[...] adiscriminacio € inerente a esfera social, assim como a igualdade o € para o corpo
politico. No Ambito da sociedade, as pessoas se agrupam e discriminam umas as outras
a partir de suas afinidades [...]. Assim, nos termos da distin¢ao entre social e politico,
Arendt pretende mostrar que a igualdade social ndo pode ser imposta, alids, precisa
ser evitada, pois, [...] o fim da discriminag@o social leva a massificacdo da sociedade.
[...] Ao exercitar o direito social de discrimina¢fio, Arendt faz uma defesa da
tolerancia, enquanto respeito as identidades coletivas. Entretanto, tal discriminacio

precisa ser mantida no dmbito social, pois no campo politico e, [...] no campo privado
da vida humana, ela pode ser destrutiva (CUSTODIO, 2017, p. 59).

A discriminacdo nesse caso, longe de fazer mencdo a praticas de intolerancia,
exclusdo ou depreciacao da diferenca nos apresenta o significado que concede ao social o seu
sentido de aceitacdo do diferente (da diversidade de grupos e suas identidades), como também
a abertura ao acolhimento do outro. Assim como a separacao entre os planos publico e privado,
resultante, entre outros fatores, da constituicdo dos Estados modernos, contribuiu para o
adensamento de uma regido da subjetividade em nossa existéncia, a contemporaneidade pode
igualmente construir os alicerces de um mundo em que as trés esferas (privada, politica e social)
possam coexistir em liberdade. As implicacdes dessas mudangas para a subjetividade serd a
constituicdo das condi¢des propicias para atenuar a reatividade e, consequentemente, das acoes
que propagam o terror, a intolerancia e a supressao da diferenca. Conforme observou Nixon
(2015, p. 174, traducdo nossa),

a conversa sem limites consigo mesmo e com os outros que constitui o “didlogo de
pensamento” era para Arendt o elo vital entre o privado e o publico. E o que faz o

mundo se unir como realidade intersubjetiva e objetiva. Sem amizade, esse didlogo
seria extremamente dificil - se ndo impossivel - de sustentar.
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A amizade é, portanto, um fendmeno que atravessa as relacdes humanas, e a
afirmacdo de sua semantica poliss€mica se torna mais coerente quando as ideias de afinidade,
intimidade e semelhanga (presente nas identidades coletivas, ou mesmo na esfera privada da
vida) puderem coexistir paralelamente ao lado da compreensdo do outro em sua radical
diferenca. Isso s6 serd possivel se aprendermos a construir uma esfera social que privilegie o
didlogo e o contato com o diferente, transformando em habito o que ainda hoje ativa a fuga e a
agressividade. Atualmente, com o mundo globalizado e com a expressdao persuasiva de uma
sociedade do espetdculo, somos estimulados a uma publicizagdo intensiva, sem que tenhamos
aprendido a transitar entre o publico e o privado, conservando a integridade de cada uma dessas
esferas. Vivemos em um periodo imediatista, mas no que diz respeito ao efeito das ideias sobre
a nossa subjetividade e autoconhecimento, continuamos a necessitar de muito tempo, as vezes
décadas e séculos para processar mudangas mais profundas. Acredito que em um mundo
globalizado como o nosso ndo mais caberd as grandes revolugdes ou guerras sangrentas para
defesa de mudancas efetivas e estruturais em nosso mundo comum. E importante hoje
confiarmos mais na competéncia do didlogo, em sua capacidade de atravessar fronteiras e
transformar o espaco publico em uma experiéncia de constantes aprendizados.

O processo de abertura ao universo hermenéutico nos predispdem a estabelecer uma
“ponte ontologica” entre passado, presente e futuro, cuja experiéncia sempre nos coloca em
uma situacdo de confronto, que nos predispde a construir um modo existencial de ser-no-
mundo, no qual a realizacdo de encontro com os amigos contemple a diferenca e a
dessemelhanca. A irrup¢ao do imprevisto no encontro com 0 amigo nos coloca em um processo
fundamentalmente pedagdgico, ao nos retirar momentaneamente de nds mesmos, nos fazendo
aprender a estar no lugar do outro, processo fundamental para efetivacdo do dois-em-um que
caracteriza o estar so. Esse processo introspectivo estabelece uma ponte entre o “si mesmo” e
o Mundo-da-Vida em nosso processo de subjetivacdo, quando a experiéncia do didlogo deixa
em no6s uma marca. Conforme observou Gadamer (2002, p. 246) “o que perfaz um verdadeiro
didlogo ndo é termos experimentado algo de novo, mas termos encontrado no outro algo que
ainda ndo haviamos encontrado em nossa experiéncia de mundo”. E nisso que consiste a forga
transformadora do didlogo, que quando bem sucedido gera uma prdxis comum de
esclarecimento.

Gadamer (2002) ainda acrescentou que a incapacidade para a relagdo dialdgica
representa sempre o diagndstico de quem nao se predispde ao didlogo e, por isso, ndo consegue
dialogar com o outro. Na sua concepcdo, em maior ou menor grau apresentamos um traco

caracteristico em comum: estamos constantemente mergulhados em nés mesmos de modo a
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gerar uma incapacidade para ouvir os demais. “Apesar disso, a capacidade constante de voltar
ao didlogo, isto €, de ouvir o outro, parece-me ser a verdadeira elevacdo do homem a sua
humanidade” (GADAMER, 2002, p. 251). Essa experiéncia intersubjetiva, de ouvir e ser
ouvido ainda € pouco estimulada pelo mundo virtual, mas é sobretudo dessa capacidade que
qualquer acdo inovadora pode transformar-se efetivamente em mudancgas responsdveis, capazes
de qualificar nossas vidas como novas representacoes da bios politikos. Esta, por sua vez,
entendida antes de tudo enquanto pertenca ao mundo comum nos faz perceber que em virtude
da caracteristica de imprevisibilidade da acdo (e em beneficio do que é novo e revoluciondrio
em cada nova geragdo) nossas realizacdes devem ser conservadoras, isto €, preenchidas pelo
sentimento de cuidado e responsabilidade por nosso habitat artificial.

E nesse sentido que devemos pensar a constituicio da subjetividade de homens e
mulheres contemporineos, de maneira a transformar a livre discussdo das ideias em processo
de reconciliagcdo com o Mundo-da-Vida, atenuando a agressividade e a fuga que surgem quando
nao compreendemos a diferenca que se apresenta. Nesse processo, reconciliar-se resulta do
compreender, pois s6 conseguimos estabelecer as bases de mudancas efetivas em nossa
interioridade, e em nossa intersubjetividade, quando compreendemos a nés mesmos, ao outro e
a influéncia que recebemos e exercemos na coletividade. A relacdo agonistica, as formas de
resistir ao poder politico e aos processos de exclusdo do sistema capitalista, s6 se desdobrarao
em hospitalidade, solidariedade e comprometimento com o outro se intermediados pelo didlogo.
Todas essas ideias que compdem o modo comum de entender a amizade, segundo destacado
pelo estado da arte apresentado, nos ensina a viver a experiéncia de abertura a alteridade e a
nossa propria inscri¢io na heranca simbélica do mundo. E essa experiéncia de abertura que nos
pré-dispde a construir uma relacdo respeitosa entre o “si mesmo” e o “outro”, nos conduzindo
enquanto humanidade a superagdo da polarizag¢do politica contemporanea, €, nesse processo,
desenvolver um Ethos da Hospitalidade para intermediar acdes de protecdo das maiorias para
com as minorias, e igualmente destas para com os primeiros (aqueles a lhes protegerem). A
esfera social, nessa perspectiva, serd, portanto, o espaco em que o mundo comum se defina por
um amor hospitaleiro (a Philia Politique), que nada mais representa que essa forma de Amor

Mundi pensada por Hannah Arendt.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

O que atribui ao fendmeno da amizade a singularidade de ser a experi€ncia que
vincula a constitui¢ao da subjetividade contemporanea a uma relagdo de interdependéncia com
o mundo compartilhado? Essa questao se ancora a necessidade de pensarmos a restauracio dos
lagcos entre o passado e o presente, outrora perdidos com a cisdao entre tradi¢do e
contemporaneidade. Longe de apresentar uma nostalgia em relacdo ao modo como a tradi¢ao
se estruturava no Ocidente, o itinerdrio percorrido neste trabalho, entre outros propdsitos,
buscou iluminar a abertura de um novo modo de ser-com-os-outros e estabelecer os alicerces
capazes de qualificar o mundo contemporaneo como uma “morada”, um abrigo. Estar “em
casa” pode nos remeter a ideia de sermos inseridos em nosso mundo de heranca simbdlica ou
mesmo o ato de atribuir a casa material um sentido eminentemente humano, o que, por sua vez,
nao teria significado (ou mesmo possibilidade) em uma vida desprovida da companhia de
outrem.

As transformacdes que caracterizaram a Era Moderna, e igualmente acompanharam
o advento do conceito de subjetividade como novo paradigma epistemoldgico, resultaram na
transformacdao do homem (comum) em um ser isolado e solitdrio, desprovido da relacao
dial6gica com seus pares na esfera publica. Ao rastrear as origens da alienacdo do homem em
sua dupla retirada da Terra para o universo e do mundo para si mesmo, Hannah Arendt
evidenciou que a confianga iluminista na capacidade da razdo conduzir a humanidade ao
aperfeicoamento moral, assim como a sua emancipacdo politica, ndo correspondia a realidade
de uma grande massa da populagdo. O homem passou a habitar o seu proprio interior,
transformando a certeza de sua existéncia, externada na maxima cartesiana cogito ergo sum, na
Unica certeza capaz de ser apreendida por suas faculdades. Atravessada por situacdes de
desamparo existencial, em virtude das mudangas que ndo sé caracterizaram a perda de vinculos
com a tradi¢do, como também o préprio surgimento de uma nova ordem social, a subjetividade
moderna carregou consigo o sentido de uma interioridade desprovida do sentido politico da
vida como bios politikos.

Assim, se no passado a busca milenar pelo conhecimento de si conduziu a
humanidade a se definir por nossos ancestrais a partir de um modo de ser que se projeta nas
atividades na forma de uma “consciéncia voltada para fora” (se objetivando na pdlis, no meio
que o circunda), na Idade Moderna observou-se a transformacao do espaco publico em uma
espécie de “deserto”. Nao sendo mais o espago onde o homem projeta sua existéncia com o

proposito de alcangar a imortalidade (transcendendo o movimento ciclico do mero sobreviver),
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o mundo comum passou a ser caracterizado como lugar do estranho, do desconhecido e de tudo
que é ameacador. As consequéncias nao poderiam ter sido outras que ndo fosse fazer insurgir
um estado de felicidade uniforme, que tem na esfera da privacidade (espaco de protecdo e
aconchego) a sua maior referéncia e o padrdo para todas as formas de sociabilidade. Estar na
companhia dos familiares se tornou o tnico meio para atenuar as experiéncias de isolamento e
solidio que surgiram na sociedade moderna (e, de alguma forma, ainda se perpetua na
contemporaneidade).

De maneira mais especifica vimos surgir a ado¢do de um paradigma familiar para
tratar os assuntos que dizem respeito ao publico, e um consequente imaginario familialista a
compor a intersubjetividade de um periodo marcado pela intensa privatizagdo da vida e pelo
surgimento de valores individualistas. Haveria algum modo de pensarmos a constitui¢ao do
sujeito contemporaneo, ressignificando seus vinculos com o espaco publico? O didlogo que
Hannah Arendt estabelece com a tradicdo nos auxilia a tracar direcionamentos em meio as
fronteiras entre o velho e o novo, buscando resgatar o valor que o mundo comum possui para a
formacdo de uma subjetividade vinculada a dimensao politica da vida. Na possibilidade de
pensarmos a ressignificacdo do mundo, desconstruindo os valores que lhe atribuem o sentido
de ser o lugar de ameacas, de insegurancas, do desconhecido, do terror e do 6dio, a experiéncia
intersubjetiva se constitui como meio imprescindivel a restauracdo de significados que outrora
faziam do espaco publico o /6cus de nossas realizagcdes enquanto consciéncias histdricas.

A amizade tem por isso a qualidade de fazer renascer novamente o mundo entre 0s
homens, e em sua semantica poliss€mica reside a amplitude do saber humano e, por isso,
também a diversidade de experiéncias que caracterizam nossa relacdo com o mundo
fenoménico. Assim, mais que um conceito cujo significado se encerra em um dnico discurso
ou tratado, a Philia carrega em sua etimologia algo de “indeterminado”, de “criativo”, capaz de
conservar a experiéncia particular com que nos relacionamos com o mundo, assim como trazer
a luz a novidade que chega a cada nova geracdo e se transforma em modos do ser-com na
existéncia. Consciente do principio revoluciondrio e inovador de cada recém-chegado, Arendt
defendeu uma postura conservadora como modo responsdvel de bem orientar o novo que chega,
o que leva a entender por que suas reflexdes se desdobraram, sobretudo, acerca da Vita Activa.

O primado da Vita Activa na Era Moderna acompanhou o advento da subjetividade,
e ambos os fendmenos repercutiram em mudangas significativas para o mundo contemporaneo,
sobretudo por suas implicagdes no ambito técnico-cientifico, as quais resultaram na
transformagdo do mundo em um objeto manipuldvel pela técnica e pelo pensamento

sistematico, ancorados no ‘“eu pensante”. Hannah Arendt nos faz refletir acerca dessas
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mudangas para a Condigdo Humana, considerando ser o homem condicionado pelos artificios
que compde a objetividade do mundo e por tudo aquilo com o qual sua existéncia entra em
contato. Por seu carater de ser condicionada, em uma relagdo de complementariedade com o
mundo, a existéncia humana se realiza a partir da soma das atividades do trabalho, da obra e
da acdo, componentes fundamentais da Vita Activa. Cada uma dessas atividades corresponde a
uma das condi¢Oes basicas por meio das quais a vida humana fora inserida na Terra: a vida, a
mundanidade e a pluralidade, sendo esta ultima aquela que humaniza e concede significado as
demais.

De maneira mais especifica a pluralidade representa a condicao humana na qual se
torna possivel a distingdo dos sujeitos por atos e palavras, permitindo a revelagao de “quem”
somos e a dignificacdo da vida como bios politikos, isto €, como a vida de um alguém. A
linguagem, enquanto instrumento de comunica¢do entre os homens, corresponde, por isso, ao
principio de revela¢do do ““si mesmo”, como também a mediacdo que correlaciona a atividade
do espirito ao Mundo-da-Vida. Eis por que o empobrecimento da linguagem conduz ao
desenraizamento®® de homens e mulheres do mundo em que habitam, e sua consequéncia se
revela na irrup¢do da banalidade do mal. Arendt observou em Eichmann o exemplo da
realizacio de um mal sem raizes (banal), porém com uma enorme capacidade de se difundir por
entre individuos massificados, resultando na realizacdo de atos monstruosos e na transformacao
de um grande numero de homens e mulheres comuns em assassinos em massa. A normalidade
de Eichmann inviabiliza atribui-lo a uma condi¢@o de incapacidade para distinguir o certo e o
errado, porém seus atos criminosos e sua linguagem reduzida a clichés e frases prontas
denunciam um modo de ser no qual predomina a irreflex@o, o vazio de pensamentos. Seus erros
foram decorrentes da falta do hdbito de parar e analisar o que estava fazendo, o que faz concluir

que seu modo de pensar era supérfluo. Nesse contexto, sem raizes e destituidas de sentido, suas

3 O conceito de enraizamento é empregado nestas linhas com o significado de vinculo com o Mundo-da-Vida.
Nesse sentido ndo faz mengdo a identidade, o que poderia ser problematico, caso o fizesse, quando consideramos
que os regimes totalitdrios se fundamentam em identidades as quais reivindicam para si a qualidade de povos
“enraizados” em detrimento de povos que julgam como “ndo enraizados”. Essa questdo se faz presente, por
exemplo, na discussdo desse conceito com o préprio Martin Heidegger. Conforme observou Mauricio Fernandes,
o termo “enraizamento” aproximou Heidegger do nacional socialismo, pois julgava encontrar na ideologia nazista
a convicgdo de um povo consciente de seu “papel na histéria” para a transformagdo da técnica e da cultura. Os
nazistas teriam, por isso, o “enraizamento” necessario para enfrentar o coletivismo soviético, o mercantilismo
norte americano e inglés (que se difundia na Alemanha) e, nesse propdsito assumir um destino politico-espiritual
no processo de transformacao da técnica e da cultura. Cf. FERNANDES, M. Notas sobre o entrelacamento do
conceito de técnica e antissemitismo no pensamento de Martin Heidegger: revisitando uma polémica. Pensando-
Revista de Filosofia. V. §, n. 15, 2017, p. 183-208. De modo distinto, o emprego do conceito pela filésofa judia
(e 0 modo como é empregado nas linhas deste trabalho) se refere ao sentimento de pertenca ao nosso habitat
artificial, fundamento da mundanidade do homem. Esse sentimento se constitui por intermédio da linguagem, pois
€ 0 logos que edifica o0 mundo, e igualmente nos conduz a internalizd-lo por meio do simbdlico.
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palavras eram incapazes de interliga-lo aos outros, lhe inviabilizando a possibilidade de se
colocar efetivamente no lugar daqueles que eram destinados aos campos de concentracio.

Aprender a se colocar no lugar do outro resulta do compartilhamento linguistico
na esfera publica, isso porque, assim, ndo s6 podemos apreender (logicamente) a realidade
factual, como também compreender que a no¢do de mundo comum implica em um “nés”, ou
seja, na no¢do de pluralidade. A histéria e as instituigdes sociais e politicas somente sdao
possiveis por sermos seres de linguagem, e, nesse contexto, carregarmos esse impulso humano
para articular linguisticamente a realidade factual, tornando a relagdo entre l6gos e pensamento
algo indissocidvel. E inevitdvel, dessa forma, presumir ser a amizade um fenémeno cujo
significado ndo se encontra restrito ao sentimento de familiaridade (ou parentesco) junto ao
outro, mas se baseia, sobretudo, na capacidade de se constituir como abertura ao diferente. O
didlogo representa, por isso, a “esséncia’ da amizade, pois dialogar € pensar com os outros, €
nessa intersubjetividade internalizamos a diferenca que se transforma em dualidade interna, se
atualizando na forma de uma introspec¢do (o dois-em-um) que conserva o vinculo com os
outros € com o0 mundo comum.

O “amor” de amizade tem, por isso, a capacidade de fortalecer a consciéncia, além
de prevenir ou nos retirar das experiéncias de isolamento e soliddo, principios que edificam e
norteiam os regimes politicos totalitarios. Viver recluso a semelhanca imperativa do espaco
privado, buscando a prote¢do frente aos desamparos existenciais materializados na fome, na
pobreza dos grandes centros urbanos e no surgimento de um espago publico esvaziado (definido
pelo trabalho exaustivo nas mdquinas) invalidou o contato com o diferente, conduzindo a
humanidade a criacdo de seu proprio mundo protegido. O totalitarismo entre outras
caracteristicas representa esse anseio por protecdo e incapacidade para acolhida da diferenca,
além da busca por estruturar a politica a partir de novas (ou antigas) “referéncias” frente ao
fendmeno da secularizagdao que provocou a perda dos referenciais politicos da tradicdo e da
religido. Notadamente, enquanto contemporaneos, acompanhamos as forcas totalitirias se
mobilizarem na disputa por espaco e representacdo politica, e nesse processo tecerem uma
“esfera social” que reproduz a antiga polarizacdo do mundo em duas forgas hostis: capitalistas
e comunistas, direita e esquerda, liberais e conservadores... ideias que registram continuidades
e rupturas e que se conectam e desconectam com base nas particularidades de cada regiao.

Pensar a constituicdo do sujeito contemporianeo considerando os desafios que
atravessam o desdobramento de nossas relacdes sociais atualmente, nos coloca no horizonte de
uma filosofia politica. Nao sendo mais a Vita Contemplativa, tal como consagrada pela tradi¢io

filoséfica, que orienta 0 modo de ser, agir e conhecer, a produc¢do de novos sujeitos se realiza
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de modo indissocidvel ao modo como a Vida do Espirito se desdobra atualmente no horizonte
de sua finitude. E, portanto, pelo viés de uma filosofia politica que a amizade pode ser pensada
como modo de fomentar uma redefini¢ao nas relacdes que estabelecemos com o mundo comum,
cujas implicagdes apontam neste trabalho para a emergéncia de um novo modo de ser a
atravessar as relacdes entre o ambito cientifico e a vida em seu desvelar cotidiano. Para o
dominio da Psicologia (Social), que entre outros desafios busca atenuar os conflitos que
repercutem na intersubjetividade sob a forma da agressividade e da fuga (diante do diferente),
estimular a potencialidade de nossos pensamentos (e, consequentemente, o desenvolvimento da
nossa faculdade de julgar) contribui para a produ¢do de novas subjetividades, as quais podem
ser entendidas como subjetividades éticas. Suas préticas sdao definidas pelo acolhimento, pela
responsabilidade em relagdo ao outro, mas, sobretudo, por uma expressao de liberdade que se
traduz na relacdo direta e coerente entre pensamento e a¢ao.

Apostar em politicas da amizade favorece a interagdo reciproca entre os individuos,
melhora a satude e a qualidade de vida como também estimula a cogni¢do (o pensamento social)
que se gera a partir dos encontros com o0s outros. Assim, em termos de reconstru¢do de nossos
vinculos com o mundo compartilhado a amizade enquanto pritica politica e experiéncia
intersubjetiva ratifica a ideia de que nossa subjetividade ndo pode ser pensada nos limites de
uma interioridade, embora seja parte do processo de transformag¢do de nosso modo de ser
enquanto “amigos” a quietude do estar-so. Inimeras sdo as mudancgas de ordem prética e
material que tem proporcionado melhorias significativas em nossa qualidade de vida desde a
segunda metade do século passado. Todavia, no que tange ao dominio do humano: nossa
histéria, nosso autoconhecimento e compreensdao de nossos processos psiquicos caminhamos
bem devagar. As mudancgas de ordem politica continuam a ser encaradas como uma espécie de
guerra ou conflito, onde alguns poucos comandam a militancia e sua disseminacao no espago
publico, e em seguida assistimos um novo processo se levantar em posi¢cao oposta. O momento
posterior se define pela busca de alternativas frente a radicalidade de posi¢des, o que nos leva
a inferir que o verdadeiro anseio da humanidade sdo por mudangas sé6lidas e consistentes na
transformacao do seu viver e da convivéncia com o préximo em Bem Viver. E se no ambito dos
costumes aprendéssemos a ser mais pedagogicos?

A separacao entre o publico e o privado contribuiu para a consolida¢cdo de um plano
de interioridade em nosso modo de existir. Resta agora apostarmos na construcao de interagdes
sociais pautadas na acolhida, na hospitalidade, na relagdo agonistica (por sua vez distinguindo
a mesma do 6dio e da agressividade tdo difundidos no meio virtual) e, sobretudo, na

responsabilidade pelo outro e pelo Mundo-da-Vida. Dessa forma, serd possivel encontrar
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solucdes para o racismo estrutural, pensar a descolonizacdo do branco, os problemas que
caracterizam o sistema capitalista, entre outros problemas. A Philia Politique assim se realizard
quando aprendermos a transformar o mundo comum tal como uma mesa faz com os convidados
que se assentam em torno dela. O resultado serd a construcao das esferas privada, politica e
social com uma estabilidade edificada pelo ldgos e pela criagdo de novos sujeitos que se
definem por uma ética da “boa distancia” ou Ethos hospitaleiro, isto é, pelo sentimento de Amor

ao Mundo.
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